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Prologo

n 1988, el Ministerio de Educacion y Ciencia cre6 el Premio Nacional Emilia

Pardo Bazan para materiales diddcticos no sexistas, premio que recae en 1990
en Mercedes Madrid por su estudio sobre la oposicion entre lo masculino y lo
femenino en la Mitologia del mundo griego, dentro de la modalidad de materiales
didacticos no editados.

Este trabajo merece ser leido con atencion, como siempre que una aguda mirada
nos desvela nuevos aspectos de lo clasico, a la vez que nos sorprende con su capacidad
de iluminar desde tan lejos actitudes y comportamientos rabiosamente actuales.
Tanto, que el destinatario natural de este trabajo es el alumnado de Ensefianzas
Medias, para quienes la autora analiza de una forma original y sugerente el
fundamento cosmogdnico que idearon los griegos para una sociedad patriarcal
cortada a su medida; de hecho, en Homero los dioses se hallan organizados sobre el
modelo de un clan humano con Zeus, un vardn, a la cabeza, mientras que las diosas
estan profundamente relacionadas con la vida y las funciones femeninas. Gea es la
tierra, tan fecunda que de ella nacen todas la razas divinas. Al mismo tiempo también
se incorporan al clan divino elementos de equilibrio entre los sexos. Las Amazonas
toleran a los hombres sélo como esclavos para trabajos serviles, y Artemis, la “sefiora
de las fieras”, le pide al padre de los dioses que le permita conservar su virginidad y
habitar en las montanas; a cambio de tal independencia esta diosa selvatica portard un
virus mortal para las parturientas —idolor de Garcilaso por su Elisal—, y es cruel y
sanguinaria y solitaria...

Pero los griegos saben que también existen los hombres, enlazados con la
divinidad por el odio de Zeus, que los aborrece. Pandora es la primera mujer que
aparece sobre la Tierra y también el origen de todos los males. Con ella llega la



muerte, por ella se pierden los dones celosamente robados a Zeus. Y todo por una
caracteristica femenina y nefasta: la curiosidad.

Nosotros no tenemos que especular como los griegos entre el abismo y el mundo
visible dando en crear parejas estereotipadas; leamos el libro y deseemos que su
reflexion, andlisis y debate propicien un mundo donde la equiparacién entre los
hombres y las mujeres dé fuerzas a la Humanidad para avanzar unida y no separada.
A fin de cuentas, la Esperanza, lo tnico que Pandora pudo salvar, permanece entre
nosotros y nosotras gracias a esta primera mujer.

Elena Angulo Aramburu
Directora del Gabinete de la
Secretaria de Estado de Educacion
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Introduccion

| futuro curriculum para la Ensenanza Secundaria Obligatoria contempla una

asignatura denominada Cultura Clasica, entre cuyos fines esta el ofrecer al
alumnado la posibilidad de conocer no solo los aspectos de esta cultura que todavia
estan vigentes en nuestra sociedad, sino también aquellos que han contribuido a
cimentar el sistema de valores de la civilizacion occidental. Dado que todo ello
constituye un amplio espectro de conocimientos en el que por necesidad hay que
establecer prioridades, parece que el estudio de la mitologia cldsica, y griega en
particular, resulta un campo especialmente interesante ya que permite un acer-
camiento al mundo cldsico y a su universo mental desde una perspectiva multidisci-
plinar, que abarca desde cuestiones de fengua a ofras relacionadas con fa literatura,
las instituciones politicas o la filosoffa.

Ahora bien, el trabajar en clase sobre la mitologia griega presenta, en la actua-
lidad, dificultades por la escasez de materiales apropiados para utilizar en el aula, ya
que —y aparte, logicamente, de las traducciones de los textos griegos— solo existen
dos tipos de fuentes a las que se puede recurrir:

— 0 bien recopilaciones mitoldgicas mas o menos exhaustivas —a la manera de
las colecciones mitograficas helenisticas—, que se limitan a recoger los relatos
miticos sin méas comentario sobre el significado y la funcion de los mismos o,
si lo hacen, suelen, por lo general, ser deudoras de metodologias de andlisis
superadas por la investigacidn actual.

— (O bien diccionarios mitoldgicos que, aunque contemplan normalmente las
aportaciones de las Gltimas investigaciones al respecto, lo hacen de una
manera poco didactica y necesariamente esquematica, por lo que no resultan
demasiado atractivos para su uso en clase.



Con este material sucede que no hay problemas para conocer a partir, por
ejemplo, de la historia de Atenea, las vicisitudes de su extraordinario nacimiento, su
amistad con los principales héroes griegos o su aficién por la guerra y las obras de
artesania. Pero no hay respuesta para cuestiones tales como: jQué quiere decir que
una diosa carezca de madre?, ;cmo se explica que, en una cultura tan masculina
como la griega, la protectora de los héroes sea una diosa y no un dios? 0 ;cémo es
posible que la guerra, una actividad exclusiva de los varones, esté bajo el patrocinio de
una figura femenina? Cuando se intenta dar respuesta a estas preguntas o a otras
similares, surgen las dificultades, ya que los resultados de la investigacion actual en el
campo mitoldgico apenas si han sido divulgados, por lo que hay que recurrir a una
bibliografia que, por su caricter técnico y académico, resulta muy arida y poco
asequible para el alumnado de Ensenanza Media.

En este panorama el material didactico que aqui se presenta intenta, modes-
tamente, contribuir a ir llenando el vacio existente, poniendo a disposicion del pro-
fesorado una seleccion de textos de autores griegos y comentaristas contemporaneos,
preparados especialmente para su utilizacién en el aula. La seleccion se ha hecho en
torno a los siguientes temas:

1. La funcion y significacion de los mitos.

oo

La lucha por la soberania divina.
Apolo, el defensor del orden olimpico.
Atenea, la hija de Zeus.

Dioniso, el heredero de la Tierra.

La condicion humana en el Universo de Zeus.

Los peligros de oponerse al matrimonio patriarcal.

Es evidente que esta seleccion no pretende cubrir todo el campo de la Mitologia
griega —aun cuando se refiere a su nicleo mas importante: la construccién del orden
olimpico por Zeus—, y por ello conviene aclarar que la razon que justifica la misma
ha sido el hecho de que este gran conjunto mitico permite estudiar, con una gran
claridad, el fundamento mitico de la ideologia patriarcal en Grecia y el origen de la
dicotomfa que la misma provoca entre los valores caracterizados como masculinos y
femeninos en las construcciones simbdlicas del pensamiento griego.

La Unidad 1 trata sobre la funcion y el significado de los mitos, y tiene una mision
meramente introductoria. Es posible que las cuestiones acerca del modo de operar
del pensamiento mitico v las caracteristicas del tipo de ldgica que emplea revistan
una cierta dificultad para el alumnado, y lo mismo puede ocurrir con la comprension
de las metodologias que para la interpretacion de los mitos se emplean actualmente



en este campo de investigacién. Por ello se ha evitado el abordar aquf en profundidad
estas cuestiones, indudablemente complejas, ya que su caracter eminentemente
tedrico y académico excede, con mucho, al nivel de preparacion que se alcanza en la
Fnsefianza Secundaria. Por otra parte, la finalidad de estos materiales didacticos es
que el alumnado pueda conocer y comprender —ciertamente de la forma mds
rigurosa posible— el significado de algunos mitos griegos, pero no se plantea, de
forma prioritaria, el proporcionar una base tedrica sobre las caracteristicas de la
investigacién actual en el campo de la Mitologia. En consecuencia —y aunque en la
informacidn recogida en el apartado de Contenidos se hace una exposicién de las
diferentes teorfas sobre la interpretacion de los mitos y se comenta el estado actual de
la cuestion—, se ha intentado paliar en los textos elegidos la aridez de estas cues-
tiones tan complejas, obviando todo lo referente a las metodologias de interpretacién
y limitando la seleccién de textos a aquellos aspectos que al alumnado puedan resul-
tar mas atractivos y sorprendentes de la forma de operar del pensamiento mitico.

La Unidad 2 plantea la lucha por la consecucion de la soberania divina en Grecia,
lucha que finaliza con la victoria de Zeus y la instauracion del orden olimpico. La
version oficial de esta contienda para los griegos fue la descripcion que de la misma
hizo Hesiodo en la Teogonia. Este poema es fundamental para el estudio de la
Mitologia griega por multiples razones, pero hay una a la que no siempre se le ha
prestado la atencion que merece: la reelaboracion que Hesfodo hace en este poema
de los elementos pertenecientes al fondo més antiguo de la religion griega, el deno-
minado mundo cténico. Y es esta razon la que se pretende, sobre todo, destacar en
esta Unidad.

En las distintas fases de la contienda divina, que va desde el reinado de Urano
hasta el de Zeus, Hesfodo utiliza los materiales de la antigua religion, centrada en la
figura de Gea —la Diosa Madre—, y casi nunca se sefiala por los comentaristas que el
triunfo de Zeus esconde la “feminizacion” de la figura de Gea y la ubicacién de la
misma en el lado del caos primigenio, al que el kdsmos de Zeus pone fin. Esta
consideracién es importante, ya que sin ella hay elementos en la narracién de
Hesiodo que no se entienden. Asf, al comienzo del relato, Gea no encarna el desorden,
sino que precisamente es ella la que inicia el orden y la estabilidad a partir de la
confusion inicial. Por el contrario, es Urano, con su desmedido apetito sexual, y
Crono, cuya violencia aparece siempre caracterizada de forma negativa, quienes
sucesivamente ponen en peligro el orden establecido. Por otra parte, Gea ayuda en
todo momento a Zeus en su lucha contra los violentos dioses de la primera gene-
racion. Sin embargo, cuando se llega al final del proceso y Zeus se proclama vencedor,
la caracterizacion negativa no la recibe Urano y Crono, sino Gea. Hesiodo presenta ya
a Gea, en la dltima fase de la lucha, como la encarnacion del desorden, bajo la
apariencia del monstruoso e informe Tifén, el hijo que Gea ha parido para luchar
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contra Zeus, lo que, por otra parte, indica un cambio de actitud de Gea que Hesiodo
no explica.

Hay, pues, a lo largo del relato de Hesiodo, un proceso de caracterizacion de la
figura de Gea que se realiza —siguiendo el modo de operar tipico del pensamiento
griego— por una oposicion polar con Zeus. Ello supone que del lado femenino queda
la injusticia y el desorden, frente a la justicia y el orden masculino de Zeus. Esta
oposicion la va a heredar la filosoffa griega y va a recibir de Parménides su formu-
lacidn, en términos ya abstractos, como el no-ser frente al ser.

Las Unidades 3, 4 y 5 versan sobre las figuras de Apolo, Atenea y Dioniso,
respectivamente. En ellas se pretende analizar el significado que, para los griegos,
tuvieron cada una de estas divinidades, y el papel que desempefiaron en la justifi-
cacion y consolidacion de la ideologia patriarcal en Grecia.

Apolo, Atenea y Dioniso tienen en comun el ser hijos de Zeus y curiosamente el no
haber nacido ninguno de ellos de Hera, la esposa legitima de Zeus, con quien
comparte la soberanfa. Apolo, junto con su hermana Artemis, nacié de Leto, la cual
tuvo que soportar, a la hora de su alumbramiento, la persecucion de Hera. Atenea es
el simbolo de la victoria definitiva de Zeus sobre Gea, ya que esta diosa nacid
triunfante de la cabeza de Zeus. Dioniso fue hijo de una mortal, Sémele, y comparte
con Atenea el “privilegio” de haber nacido de Zeus, concretamente de su muslo donde
éste lo anidd después de sacarlo del cuerpo sin vida de su madre,

La eleccion de estas tres divinidades se justifica por las siguientes razones:

a) Su condicion de hijos predilectos de Zeus, como lo atestiguan numerosas
referencias en los textos griegos, en las que el propio Zeus destaca a estas
divinidades sobre las demds con su afecto y predileccion.

b) Atenea es, sin duda, la diosa griega por excelencia, no solo por ser la protectora
de la ciudad de Atenas, la “Hélade de la Hélade" como la calificaban los
atenienses, sino por haberse convertido en el simbolo de la cultura griega.

¢) Apolo es el mas genuino representante del orden olfmpico y, probablemente, el
dios que mds predicamento tuvo en la vida politica de los griegos, a los que, por
encima de sus luchas intestinas, guio desde su oraculo de Delfos, comunican-
doles la “inefable determinacion de Zeus”.

d) Dioniso es el contrapunto de Apolo. Es un dios que, en principio, apenas tiene
que ver con la religion olimpica; por el contrario, en su culto se pueden
observar maltiples rasgos de la antigua religiosidad de la Tierra. El hecho de
que a este dios se le recibiera en el Olimpo —y se le diera en €l un lugar de
honor— indica la capacidad de los griegos para integrar la alteridad v la
disidencia.



e) El andlisis del significado de estas tres divinidades permite ver funcionando no
s6lo los mecanismos de la construccion del concepto de mujer en el imaginario
griego —y la desvalorizacion a que fue sometido—, sino también los problemas
y contradicciones que ello planted a los propios griegos y los procedimientos
que emplearon para resolverlos.

La Unidad 6 est4 dedicada a describir el sfatus de la condicién humana en el orden
que Zeus instauré. En ella se analiza el mito de Prometeo y Pandora, un mito
fundamental para conocer el origen de la misoginia griega y la fundamentacién que el
pensamiento mitico hizo de la ideologia patriarcal. La narracion que de este mito
hace Hesfodo da cuenta de ello a la manera propia de la légica que caracteriza al
pensamiento mitico, ya que el problema de cudl va a ser el stafus de la vida humana
en el orden olimpico no se plantea expresamente, pero, al final del relato, el problema
queda resuelto: a los seres humanos les corresponde un espacio intermedio entre los
dioses y los animales, un espacio caracterizado por el uso del fuego —que les permite
el alimento cocido y el desarrollo técnico—, por la agricultura —que les proporciona
con trabajo y esfuerzo los cereales, el componente basico de su alimentacion— v por
el matrimonio, que les garantiza la legitimidad de su descendencia.

Este nuevo sfatus supone para la raza humana el fin de la Edad de Oro y la pérdida
para los griegos de una forma de vida donde no existia ni el trabajo, ni las desgracias,
ni las enfermedades, ni la muerte, ni tampoco las mujeres, porque los hombres
nacfan de la tierra v a ella regresaban para volver a nacer de nuevo. En el mito de
Prometeo se atribuye a la aparicion de la mujer el inicio de los males para los
hombres. Pandora, como Eva, fue la que trajo a los hombres la desgracia. Pero, a
diferencia de Eva, Pandora no es creada como la compariera del varon y la madre de
sus hijos, sino como un castigo, el instrumento de la venganza de Zeus contra
Prometeo y los hombres. De ahf que no se la pueda considerar la madre de la raza
humana, sino solo de la “raza de las mujeres”, ese hallazgo de la fantasia masculina
que les sirvio a los griegos para caracterizar a las mujeres como seres genéricos y
colectivos, y que la cultura occidental va a heredar. Ello supone, entre otras cosas, que
para el pensamiento mitico griego la naturaleza de las mujeres es de una humanidad
dudosa y necesita del matrimonio y la maternidad para poder ser “humanizada” y
“civilizada”.

La Unidad 7 se refiere a un peligro que la ideologia patriarcal griega tenfa que
conjurar; el rechazo de los jovenes a integrarse en el modo de vida que, tras el mito de
Prometeo, quedd instituida como la propia de los seres humanos. La historia de
jovenes como Hipolito, Atalanta o Adonis, asi como el significado de la figura mitica
de las Amazonas, pretenden avisar del fracaso que amenaza a quienes intentan
oponerse a los modelos de comportamiento que la sociedad patriarcal ha reservado

para cada sexo. La rebeldia, tanto en las jovenes como en los jovenes, se manifiesta
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por el rechazo al matrimonio, una institucion que no gozé de la simpatia de los
varones griegos y que fue considerada siempre como un pesado yugo.

No se sabe lo que las mujeres griegas opinaban del matrimonio, porque no se
ha conservado ningun testimonio directo de ellas. En cualquier caso, las quejas mas-
culinas, que se recogen en los textos griegos, no dejan de ser una paradoja, salvo que
se considere que las culpables de la pesada carga que el matrimonio suponia a los
varones son las mujeres, como afirman una y otra vez los griegos, y no una institu-
cion basada en la desigualdad y el sometimiento, precisamente, de las mujeres. Esta
claro que las consecuencias del matrimonio patriarcal las debieron sufrir, sin duda y
en primer lugar, las mujeres griegas, pero también los varones, a la larga, resultaron
victimas de una institucidn creada en principio para su beneficio, ya que el deseo de
encontrar una esposa complaciente, sumisa, callada y obediente parece que pocas
veces, a tenor de las reiteradas quejas masculinas, se debi6 de cumplir en la realidad.




UNIDAD 1

Funcion y significacion
de los mitos






Contenidos

El mito en Grecia

En la cultura occidental la palabra mito suele ir asociada a los relatos de las
hazanas de las divinidades y héroes del mundo antiguo y suele sugerir un tiempo
fabuloso y lleno de encanto, pero también ingenuo y sometido a creencias erroneas,
propias de civilizaciones primitivas que se caracterizan por la existencia de formas de
pensamiento no sélo anteriores, sino también inferiores al conocimiento cientifico.

La opinidn que los griegos tenian sobre sus mitos no distaba mucho de la que se
acaba de exponer. El término mythos en Grecia va asociado, en una relacion de
oposicion, al término [dgos y esta oposicion no sélo alude al nacimiento del
pensamiento filosofico a partir del mito, sino que establece una jerarquizacion de
valores en detrimento del mito. Asi el [dgos es la razdn, la claridad y el orden, frente
al mythos, que es la confusion, la oscuridad y, en tltimo término, la irracionalidad!.
Sin embargo, en su origen, no existfa una incompatibilidad entre ambos términos, ya
que el campo semdntico de los dos es bastante proximo:

— Mythos significa toda palabra formulada, toda palabra expresada; mythos
puede ser un relato, un didlogo e, incluso, el enunciado de un proyecto. Es
decir, mythos es una narracion.

— Lagos es el sustantivo correspondiente al verbo /go “decir”, “hablar”; l6gos es
lo que se dice, la palabra.

I' Es habitual en la forma de operar del pensamiento griego el definir un concepto por oposicion a
un contrario, siguiendo un principio de polaridad, segun el cual se representa la realidad como
un cuadro de oposiciones binarias.
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La razon de la oposicidn entre estos dos términos tiene mucho que ver con la
aparicion de la escritura en prosa%, que, a diferencia del lenguaje oral o la poesia,
exige una ordenacion mds estricta de los conceptos y un mayor rigor de los
argumentos. La prosa no es s6lo un modo de expresion escrita, sino que supone una
forma de pensamiento nueva. Un recorrido somero por algunos textos de prosistas
griegos puede ayudar a comprender como estos dos términos van diferenciandose y
polarizando su significado:

Platon pone en boca de Protagoras, en el didlogo que lleva su nombre, estas
palabras, cuando Scrates le pide que exponga su opinidn sobre si la virtud politica es
0 no susceptible de ensenanza: “;Queréis que os lo exponga bajo la forma de un relato
(mythos), como una persona mayor lo expone a gente mds joven, o mediante un
razonamiento (/dgos)?... Me parece que sera mds agradable que os refiera un mito
(mythos)™. Para Platdn en este texto el ldgos ya no es simplemente la palabra, sino
que ha adquirido el valor de una demostracion argumentada, y ello es lo que le da un
cierto caracter arido, pero también serio v propio de adultos. La textura narrativa del
mythos lo hace més entretenido, pero también mas pueril.

En la critica que Platon hace a los presocraticos, por el modo de exponer sus
doctrinas, dice; “...ellos (eleatas y heracliteos) me producen la impresion de que nos
cuentan mitos (mythoi) como se haria a unos nifios, Segun uno de ellos, hay tres
seres que unas veces se hacen mutuamente la guerra y otras, volviéndose amigos, nos
hacen asistir a sus desposorios, a sus alumbramientos y a la nutricién de sus
retofios™. En este texto, de nuevo aparece el cardcter infantil de los mitos, pero hay
algo mds: frente a las entidades abstractas que un filosofo debe manejar y que es lo
propio del [dgos, los mitos nos hablan de potencias divinas y nos cuentan sus
aventuras. Es decir, que del lado del mito queda lo pueril, lo agradable, los personajes
concretos y sus aventuras, frente a lo serio, lo arido, las entidades abstractas y las
demostraciones rigurosamente argumentadas.

Tucidides, en la exposicion del método que ha seguido en su obra, se defiende de la
falta de atractivo que ésta pueda tener, haciendo hincapié en su rigor y seriedad: “Para
una lectura publica la falta de color mitico (/0 mé mythddes) de esta historia parecera
carecer de encanto; pero me conformarfa con que cuantos quisieran enterarse de la
verdad de lo sucedido y de las cosas que alguna otra vez hayan de ser iguales o
semejantes, segun la ley de los sucesos humanos, la juzguen atil. Pues es una
adquisicion para siempre y no una obra de concurso que se destina a un instante™.

2 (f. ). P. Vernat: Mito y sociedad en la Grecia antigua, pp. 171-174,
3 Platén: Protdgoras, 320 d.
4 Platén: Sofista, 242 a.

5 Tucidides: I, 22, 4.



Junto a aspectos va resaltados en textos anteriores, hay en este fragmento dos puntos
importantes: por una parte, la verdad del ldgos, que presupone la fabulacion del
mythos; y, por otra, el cardcter effmero de la palabra frente a la permanencia de lo
escrito. Ello supone que el lector puede volver una y otra vez sobre un texto, lo que
exige que éste se escriba pensando en que tiene que convencer con argumentos
coherentemente trabados, frente a un discurso oral, cuya finalidad es seducir, ya que
la eficacia de la palabra oral nace y muere con el momento de su expresion.

Esto Ileva al tema de la magia de las palabras, un lugar coman dentro de la cultura
griega, como lo demuestra el mismo Tucidides en otro fragmento de su obra: “...y los
culpables sois vosotros que soléis ser espectadores de discursos y oyentes de hechos,
pues considerdis de realizacion posible los hechos que adn no han sucedido juzgando
por los que hablan de ellos elocuentemente, mientras que, en lo que respecta a los ya
ocurridos, no creéis tanto la verdad de la que habéis sido testigos como lo que habéis
oido... Os dejais dominar por el placer del oido y os parecéis a espectadores que estin
sentados para contemplar a los sofistas, mas que a ciudadanos que deliberan sobre la
suerte de su ciudad". Estos reproches que Tucidides pone en boca de Cledn, el jefe del
partido radical, dan la imagen de unos atenienses seducidos por el hechizo de la
palabra de sus excelentes oradores, hasta el punto de preferir dar crédito a una bella
exposicion sobre un hecho concreto, antes que a los testimonios de sus propios
sentidos.

De este breve andlisis se puede concluir que para los griegos es patrimonio de la
palabra y, por tanto del mito —por su cardcter oral y poético—, la seduccidn, lo
maravilloso, lo que incide en lo emocional y produce una comunion afectiva con lo
narrado. Por el contrario, lo escrito se sitta en otro estado de d&nimo: su objetivo no es
establecer una participacion emocional, sino una demostracion rigurosa que se dirige
al intelecto, a la capacidad critica del lector, a la razon, al lagos.

No se encuentra en los autores griegos una definicién clara de lo que son los
mitos, v ello es significativo hasta el punto de que se puede afirmar que el concepto
que los griegos tenian de los mitos se define no por lo que son, sino por lo que no son,
y ello en una doble oposicion:

— Frente a la realidad, el mito es lo imaginario, la ficcion.

— Frente a lo racional, el mito es lo pueril, lo absurdo.

Esta infravaloracion de los mitos, que se va produciendo en la cultura griega en su
oposicion al logos, es la que ha heredado el pensamiento occidental practicamente
hasta nuestros dias. Sin embargo, y pese a esta valoracion negativa, en Grecia el mito,

6 Tucidides: 111, 38.
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al menos hasta la época cldsica, tiene una importancia social y politica de primer
orden y permanecid vivo entre amplias capas de la poblacion. Pero es més, los mitos
constituyen el fondo comun de la cultura griega; toda la literatura griega, desde la
épica homérica a la poesia helenistica, ha encontrado su impulso creador en los
mitos, igual que el arte en sus diversas manifestaciones pictdricas, escultoricas o
arquitectonicas. Incluso el propio Platdn, que previno contra “la imaginacion,
maestra de error y falsedad” y expulso a los poetas de su ciudad ideal por mentirosos,
dio un lugar de honor en sus didlogos a los mitos, como medio de expresar lo que no
puede el discurso filosdfico. Esta contradiccion es una de las muchas paradojas a las
que es tan dada la civilizacion helénica y se puede explicar porque la funcion y el
significado de los mitos no son algo inmediatamente manifiesto” para sus usuarios.
En los mitos lo importante no es su mensaje inmediato ni las diversas modificaciones
que puedan sufrir al ser manipulados por la literatura o el arte, sino la organizacion
intelectual que subyace a las diversas variantes, la ldgica interna que da sentido a
estas narraciones y permite que funcionen como algo vivo y fecundo en una sociedad
determinada. Por ello no resulta facil analizar el papel que juegan los mitos cuando se
forma parte de la sociedad que los crea, y es necesario estar fuera de la misma para
poder emprender la tarea de intentar descifrar la funcion y el significado de esta
infraestructura mental.

Teorias sobre la interpretacion de los mitos

Desde principios de siglo se sabe, por la investigacion etnografica, que los mitos
responden a una forma de pensamiento que se sirve de una logica distinta a la
del pensamiento racional, pero no por ello inferior, sino distinta. El problema de
averiguar la funcion social de los mitos v el método para descifrar su significado ha
sido objeto de diversas soluciones segun las distintas teorias que existen sobre la
interpretacion de los mitos. A continuacion se enumeran las principales de estas
teorfas indicando solamente sus caracteristicas mds destacadas, ya que, por razones
obvias, no es posible hacer aqui una exposicion detallada de todas ellas.

Teorias griegas

Ya entre los mismos griegos surgieron teorias para defender el cardcter positivo de
los mitos, frente a los ataques y las descalificaciones que recibian de los filosofos. Los

T Cf, J. P Vernant: Mito y sociedad en la Grecia antigua, pp. 185-187,

8 Existe una recopilacién y comentario sobre las diversas teorfas de interpretacién de los mitos en
la obra citada de J. P. Vernant y en los trabajos de autores como F. Yesi, C. Garcia Gual,
G. S. Kirk o J. Bermejo.



mitos, decfan estas teorias, contienen una verdad, una ensefanza, pero que esta
oscurecida y necesitada de una traduccion a otra lengua de la que el texto narrativo
serfa la expresion alegérica. Esta teorfa aleg6rica fue defendida por los estoicos y
neoplatonicos, quienes crefan que los mitos, bajo su apariencia inmoral o banal,
decian verdades profundas que para ser entendidas necesitaban de una exégesis.

Por otra parte, ya en el siglo 11 a. de C., Evémero habia propuesto que los mitos
tenfan una base historica, que el tiempo habia deformado, v que las deidades eran
seres humanos divinizados.

La teoria de la Naturaleza

Estas interpretaciones griegas del significado de los mitos tuvieron videncia,
practicamente, hasta el siglo xix en que el comparativismo, que se desarrolla en la
mayorfa de las ciencias, permite hablar con mas propiedad de teorfas interpretativas
de los mitos.

El método comparativista fue defendido por Max Miiller, quien, a partir de la
semejanza de los mitos de otros pueblos con los de los griegos, acufia el término de
mitologia comparada. Para esta escuela la mitologia es una enfermedad del lenguaje.
Los mitos surgen cuando el nombre dado a un fenémeno natural con el paso del
tiempo se oscurece y no se percibe ya su referente, forjandose fantasias sobre €l y
dando lugar a la creacion de los relatos miticos. El trabajo del intérprete es buscar, a
~ través de las etimologfas y las interferencias semanticas, la experiencia original que
expresaba el contacto con los grandes fendmenos de la Naturaleza.

Se le hicieron muchas criticas a esta teorfa, y de ellas, tal vez la mas obvia fue que
no explicaba por qué los mitos dan un rodeo tan grande para expresar simples
alegorias de fendmenos naturales tan evidentes.

La escuela antropoldgica inglesa (Escuela de Cambridge)

La ingenuidad de la teorfa de la Naturaleza fue contestada por la escuela antro-
poldgica inglesa de E. B. Tylor v A. Lang —que incluye también a J. F. Frazer y a
helenistas como J. E. Harrison, G. Murray y F. M. Cornford—, quienes postulan que
los mitos tienen su origen en el ritual, de modo que, para comprender un mito, es
necesario encontrar y analizar el ritual que le corresponde.

Segin esta escuela, las civilizaciones primitivas han pasado, en sus creencias, por
varios estadios que van desde el animismo al monoteismo a través del politefsmo. Mds
o menos relacionados con estos estadios asocian una forma de pensamiento que va
desde la magia a la ciencia, pasando por la religion. Al igual que los griegos, estos
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autores creen que los pueblos primitivos son pensadores infantiles y emotivos dotados
de una gran fantasia y que no distinguen entre realidad y suefio. Afirman que la
mentalidad primitiva es preldgica y el mito el estado salvaje del pensamiento. Entre
las caracteristicas que definen esta forma de pensamiento sefialan el hecho de estar
dominada por la afectividad, el ignarar el principio de no contradiccidn, ast coma el
ser insensible ante las secuencias causales y el estar regido por una ley de partici-
pacion quie asimila las cosas mds diversas.

En la actualidad, estos postulados han caido en desuso y la idea de un pensamiento
salvaje como “un estado de pristina estupidez” —en palabras de G. Murray— ya no es
aceptado por la investigacion antropoldgica.

La escuela filologica alemana

La escuela antropologica inglesa abrid el estudio de los mitos griegos a otras
disciplinas, hecho que rechazo la escuela historica filolégica alemana que, a co-
mienzos del siglo X, reclama para la filologia la primacia en los estudios sobre la
mitologia clasica. Entre sus representantes hay que destacar al gran filologo U. von
Wilamowitz-Mollendorff y a M. P. Nilsson, el mds prestigioso historiador de la religion
griega. Sus importantes estudios y la documentacion recogida todavia son Gtiles
instrumentos de trabajo hoy dia, pero su enfoque estrictamente positivista les impidio
abordar los problemas que el estudio de los mitos plantean, tales como su funcion o
su interpretacion.

La forma de trabajo de esta escuela consiste en analizar aisladamente cada mito,
aplicando el mismo método que a la religion. Lo fundamental para estos autores era
distinguir el origen prehelénico, micénico o extranjero de cada dios, de modo que
concebian la personalidad, caracteristicas o funciones de cada dios del pantedn griego,
mds como el producto de un sincretismo de cardcter historico que de un conjunto de
elementos relacionados entre si por una ldgica interna que los opone y los asocia,
confiriéndoles su significado. Los analisis sobre los mitos de esta escuela se limitan a
establecer una cronologia y una tipologia de los mismos, a los que, por otra parte, se
considera bien como realidades historicas desfiguradas por la fantasia, o como
narraciones cuya finalidad es explicar algin hecho, costumbre social, o el simple
producto de “un juego gratuito de la imaginacién”, como dice Nilsson.

El simbolismo

Esta teorfa esta representada por Freud y Jung desde el psicoanalisis, por Cassirer
desde la filosoffa y por Van der Leuw en sus estudios sobre el fendmeno religioso.
También son defensores de algunos de sus postulados autores como W. F. Otto,
Kerényi, 0. Rank y, recientemente, G. Durand.



Para el psicoandlisis los mitos obedecen a necesidades psicologicas de las personas,
quienes, por medio de los mismos, exteriorizan sus represiones o dan satisfaccion a
sus deseos. Se parte de que los mitos pertenecen al mundo de la afectividad, cuyas
emociones mas profundas se proyectan al exterior, se objetivan fuera en creaciones
imaginarias construidas sobre estructuras basicas —los arquetipos de Jung—
dotadas, al igual que las estructuras del lenguaje y el pensamiento ldgico, de un
cardcter universal. Asi, Freud asimila el mito a las formas de expresion de los deseos
inconscientes, a los suenos o los fantasmas de la neurosis. Para Jung existe en todas
las personas una tendencia innata a crear determinados simbolos —tales como el
viejo sabio, la tierra madre, la cruz, etc.— que se manifiestan a través del
inconsciente en los mitos, en los sueios, en las fantasias patoldgicas y en el folklore.

La funcion de los mitos, segin el psicoandlisis, es suavizar los problemas y
disminuir las tensiones que puedan existir en una sociedad determinada revelando
sus deseos y fobias inconscientes, lo que los convierte en elementos esenciales para el
equilibrio psicoldgico del grupo social.

La interpretacion psicoanalitica de los mitos griegos, llevada a cabo por los
seguidores de Freud y Jung, ha despertado numerosos rechazos en los helenistas. La
principal critica que se les hace es que, en vez de establecer el significado de un mito
tras un proceso de andlisis de los componentes del mismo v a la vista de los resultados
obtenidos, se hace a partir del simbolismo preestablecido de sus componentes que
acaba por imponerse a los datos del propio andlisis®,

El psicoanalisis sitda en el inconsciente el origen de los mitos. Pero, segtin Van der
Leuw, también los mitos tienen que ver con la expresion de lo que excede a las
categorias del entendimiento, lo que no puede ser comprendido, pero puede ser
reconocido en formas de expresion que tienden a la transcendencia, a lo absoluto, a
lo sagrado.

Cassirer, por su parte, afirma que, para llegar a percibir la naturaleza de los mitos,
lo importante no es el andlisis de su origen o de sus elementos, sino determinar sus
fuentes de expresion y el tipo de conciencia que los han creado. La mente mitica
nunca percibe pasivamente, sino que, cuando la imaginacién es activada por
sensaciones de amor, odio, temor, esperanza, alegria o tristeza, esta excitacion
subjetiva se objetiva en un mundo preciso de representaciones, que, aunque producto
de la imaginacion, adquiere un valor “objetivo” y son percibidas como externas al
sujeto. La vision de Cassirer es mds apropiada a la descripcion del sentimiento
religioso que a la del pensamiento mitico, pero para este autor la religion permanece

4 Para una mayor ampliacion cf. la critica de J. P. Vernant a D. Anzieu, a propdsito de la
significacion del Edipo rey en Mito y fragedia en la Grecia cldsica, pp. 77-98.



[ ]
[R]

indisolublemente unida a los elementos miticos y penetrada de ellos; tanto la religion
como el mito operan con un sustrato de sentimiento caracterizado por una intensidad
especial y una participacion simpatética con el mundo natural. Desde este punto de vista,
el mito es una forma de expresar, comprender y sentir el mundo de un modo distinto al de
la representacion logica. Es un lenguaje mas emotivo y colectivo que no se puede traducir
a la lengua corriente y expresa la emocion primordial y religiosa de la experiencia. A
diferencia de lo que postulaban los griegos, el mito no es alegdrico sino tautegdrico, no
representa ninguna otra cosa sino que se afirma a si mismo, habla de si mismo.

El funcionalismo

[ista escuela, representada fundamentalmente por Malinowski, no trata de buscar el
significado espirifual o infelectual de los velafos tradicionales, sino que insiste en la funcion
social que cumple en la vida del grupo. Segtin este autor los mitos deben considerarse
como un estatuto de las costumbres, instituciones o creencias, y tienen siempre finalidades
practicas evidentes. Cada costumbre y cada institucion se convalida a través de un mito, el
cual, aunque establece un prestigioso precedente, no pretende una explicacion en un
sentido 16gico o filosofico. La funcion de los mitos es mantener la cohesion social del
grupo, y fortalecer la tradicion, prestigiando o justificando sus normas, instituciones y
costumbres, mediante relatos gratos de escuchar y ficiles de transmitir de generacion a
generacion. Los mitos son un instrumento que satisface la necesidad de orden y
regularidad que todo grupo humano experimenta, v proporciona a sus individuos una
referencia para ajustar su conducta a lo que el grupo espera de ellos.

Esta teoria plantea un serio problema al estudio de los mitos griegos, ya que, segun
Malinowski, el mito sélo se puede estudiar en vivo en las sociedades que lo han producido.

Mircea Eliade intenta combinar las teorias de los simbolistas y funcionalistas. Para
este autor el propdsito de los mitos es evocar o, mejor, restablecer la era de la
creacion, el tiempo primordial de los origenes. Esta recreacion tiene una finalidad
practica v, en cierto sentido, magica va que, al reconstruir la época primordial, se
puede hacer revivir algunos de sus poderes creadores. Los hechos y las cosas se
legitiman por su conexion con el tiempo mitico de la creacion, en el que el mundo fue
ordenado y cada cosa recibi6 la naturaleza que le es propia. EI método de andlisis de
M. Eliade deriva de una filosoffa de tipo vitalista y no goza de mucho crédito entre los
etndgrafos. No obstante, su contribucion al estudio de las religiones —mds que de los
mitos— ha sido importante por la amplia difusion de sus trabajos.

Segun Vernant, !V el funcionalismo y el simbolismo son las dos caras de una misma

moneda. Los simbolistas no buscan el sistema, sino sus elementos aislados; los

10" Mito y sociedad en la Grecia antigua, p. 203.



funcionalistas s6lo se interesan por el sistema que hace al mito inteligible, pero esta
inteligibilidad no la buscan en el propio mito, sino fuera de €, en el contexto socio-
cultural. Es como si el mito no dijera otra cosa que la vida social ella misma, come si
no tuviera otra funcion que la de que la sociedad funcione.

La escuela socioldgica francesa

Esta escuela estd representada por M. Mauss, M. Granet y L. Gernet, quienes
adaptaron las teorfas de Durkheim para estudiar el mito desde las aportaciones de la
historia, la lingtiistica y la psicologia.

M. Mauss considera al mito como un lenguaje que permite una comunicacion, a
nivel simbélico, en el interior de un grupo humano determinado. Rechaza el que los
mitos expresen los sentimientos individuales o las emociones colectivas, vy los
considera como un sistema simbélico, un codigo que le permite a una sociedad
determinada el establecer formas de clasificar, relacionar, oponer e interpretar los
hechos de la experiencia. Los mitos son como la atmdsfera intelectual de las
sociedades arcaicas y ordenan todos los aspectos de la vida y las creencias del grupo.

Para L. Gernet el mito es un “hecho social total” que corresponde a un tipo de
sociedad en el que la economia, la politica, la religidn, el derecho y la estética no son
categorias que estén todavia disociadas, sino que permanecen “mds o menos
confundidas”. EI mito es también un lenguaje, en el que todos los elementos del
relato estan conectados.

Los trabajos de estos autores han sido muy importantes, va que han abierto una
Iinea de investigacion que, en la actualidad, estd dando grandes resultados en el
estudio de la Mitologia griega.

El estructuralismo

C. Lévi-Strauss recogio Jas aportaciones de las escuela socioldgica francesa v aplico
los métodos del andlisis estructural a la antropologia. El resultado de sus trabajos ha
sido tal que se puede afirmar que constituyen un auténtico hito en la interpretacion
de los mitos. Lévi-Strauss sostiene que lo importante en los mitos no es el nivel
manifiesto en la narracion, sino que su mensaje se halla por debajo de la narracicn,
en su estructura profunda. EI mito es un sistema semiologico en el que los elementos
se definen por oposiciones y relaciones mutuas. Es una estructura narrativa que
puede estudiarse sintagmitica y paradigmaticamente, descomponiendo el relato en
secuencias minimas —mitemas—, cuya combinacion revela su sentido més profundo.
Para el estructuralismo, el mito es un lenguaje por medio del que se plantean los
problemas y dilemas fundamentales de una sociedad, sirviéndose para ello de una
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l6gica propia. Su significacion hay que encontrarla en las relaciones de oposicion o
semejanza de sus mitemas referidas al conjunto de mitos de un sistema mitologico.
Su mision es solucionar los problemas del grupo social, ofreciendo mediaciones que
le permiten resolver sus contradicciones.

Una de las dificultades grandes para la aplicacion del método estructuralista es
precisar cudles son los “elementos constitutivos” del relato, es decir, los mitemas. Y
ello fue una de las razones de las criticas que recibié por parte de los helenistas la
interpretacion que el propio Lévi-Strauss hizo del mito de Edipo. Para Vernant,!! esta
dificultad sclo se puede salvar con un conocimiento en profundidad del contexto
cultural y etnografico, que es lo que permite establecer el horizonte semantico del
mito.

La interpretacion actual de los mitos griegos

Materiales mitologicos griegos

Las fuentes para el conocimiento de los mitos griegos son de tres tipos:
a) Colecciones mitograficas de la época helenista:
— Biblioteca del Pseudo-Apolodoro
— Fébulas y Astrondmicas de Higino
— Libro IV de las Historias de Diodoro
— Metamortosis de Antonius Liberalis
— Los Mitografos del Vaticano
b) Noticias recogidas en las glosas de eruditos, escoliastas, lexicdgrafos, etc.

¢) Literatura griega: epopeya, lirica, teatro, etc.

Cuestiones previas

Antes de abordar la metodologia actual de interpretacion de los mitos griegos es
preciso aclarar dos problemas que, en el estudio de los mitos griegos, siempre se
suscitan,

El primero se refiere a la debatida cuestion de la validez del mito entre los griegos
y al requisito que Malinowski exigia de que el mito permaneciera vivo en una sociedad

L 0p. cit, p. 212,




para poder interpretarlo. Como vya se ha indicado anteriormente, el mito no sélo
permanece vivo en la sociedad griega, al menos hasta bien entrada la época cldsica,
sino que constituye la fuente de inspiracion para sus mayores creaciones artisticas y
culturales. EI mito en la Grecia antigua, como se ha sefialado por numerosos autores,
cumple una funcion similar a la que cumple en otras culturas, funcion que fue
adaptandose a las transformaciones sociales hasta que la filosofia hizo objeto de su
estudio las contradicciones a las que el mito ofrecia su mediacion.

EI segundo problema tiene que ver con la transmision de los mitos griegos a
través, fundamentalmente, de la literatura. No hay un acceso directo a los mitos
griegos, sino que, exceptuando las recopilaciones mitograficas de la época helenistica,
todo el material mitico griego ha llegado mediatizado por la recreacion literaria que
los diversos autores hicieron de los mitos, de acuerdo con las exigencias de su época o
sus preferencias personales. Este problema se soluciona desde la metodologia
estructuralista, va que lo importante para ella es la estructura que subyace debajo de
las distintas versiones y reelaboraciones y, que es, precisamente, la que permite que
todas estas variaciones sean entendidas y tengan sentido. Lo que ocurre es que este
hecho hay que tenerlo en cuenta y no lanzarse directamente al analisis de un mito, ya
que se podria correr el riesgo de entrar en un proceso de mitificacion, como le
ocurri a Freud y su recreacion del mito de Edipo. La interpretacion de los mitos
griegos debe ir precedida necesariamente de un estudio del autor, de su pensamiento,
de su época y de los criterios seguidos para la reelaboracion mitica.

Metodologias de interpretacion

Las interpretaciones de los mitos griegos que, en la actualidad, estin aportando
resultados mas importantes se centran en torno a los trabajos, fundamentalmente, de
G. Dumézil, J. P. Vernant, P. Vidal-Naquet y M. Detienne, todos ellos seguidores —en
mayor o menor grado— de las tesis de Lévi-Strauss. Curiosamente las aportaciones
de estos autores apenas son mencionadas en los dos libros publicados por G. S. Kirk
sobre las funciones, interpretaciones y naturaleza de los mitos griegos!2.

Kirk acepta, en parte, las aportaciones del estructuralismo, pero, no obstante,
critica su pretendido cardcter de validez universal para todo tipo de mitos!3 —critica
que hace extensiva también a otras teorfas, como el simbolismo o el funcionalismo,
por la misma razon—. Cree que no es posible ofrecer una definicion de la esencia que
subyace en los mitos, no s6lo por la arbitrariedad y falta de evidencias que tal intento
comporta, sino por el error que supone presumir que todos los mitos son del mismo

12 Cf, Bibliografia.

13 La naturaleza de los mitos griegos, pp. 31-32.



tipo y que puede y debe haber una explicacién universal de la naturaleza y la
intencién de cualquier mito. De ahf que estime que el primer requisito es establecer
un sistema operativo de categorfas y definiciones hasicas!4, Cree, asf mismo, que es
importante acotar el campo del mito para su interpretacién, diferenciandolo de otras
formas de narracion como las fébulas de animales o los cuentos populares. Estima
que el método de Lévi-Strauss es apropiado para los bororos y pueblos semejantes!d,
pero no para los mitos griegos, ya que éstos se hayan muy distorsionados por la
literatura y hay muy pocas variantes, por lo que muchos componentes estructurales
no pueden evidenciarse. En su opinidn, los mitos griegos son muy limitados en sus
temas, como resultado del largo proceso de desarrollo y organizacién conscientes al
que han sido sometidos.

A la hora de hacer su propia interpretacién, Kirk divide los mitos en seis catego-
rfas: sobre cosmogonia, formacion de los dioses olimpicos, historia primitiva de los
hombres, héroes mas antiguos, héroes j6venes, e invenciones posteriores perte-
necientes al perfodo histérico. Esta division es ttil, pero los resultados de su trabajos
son muy pobres y, en muchos casos, no pasan de ser una simple parafrasis de los pro-
pios relatos miticos.

Resultados mucho mds brillantes estdn dando los trabajos de los autores de la
lescuela francesa, mencionados anteriormente. Como ya se ha dicho, parten de la teo-
riay la metodologfa de Lévi-Strauss, y consideran que el mito es un modo de comuni-
cacion humana que desempefia el papel de un marco formal y de un instrumento de
pensamiento, a través del cual se expresa y transmite una vision determinada del
mundo. Para ello el mito se sirve de una logica propia, una légica que desconoce el
principio de identidad y en la que, a diferencia de la logica de tipo aristotélico, no se
excluye el tercer término, sino que se mantienen juntos los términos contrarios, los
polos opuestos entre los que realiza una mediaciénl®,

Estos autores proponen una metodologia que comienza por plantear que el mito
no es una narracion dotada de una significacién lingtifstica ordinaria, “sino una
cadena de relaciones, una serie de conceptos, un sistema de oposiciones significantes
que se distribuyen en distintos planos, a varios niveles semanticos, a los que Lévi-
Strauss llama “codigos”, porque sus unidades constitutivas parecen obedecer a leyes
de economia y redundancia semejantes a los verdaderos codigos, Mas alld de las
secuencias que forman el contenido aparente, el andlisis debe distinguir y separar los
distintos planos de significacién que forman la arquitectura del mito™7,

W 0. cit., pp. 15-16.
15 Op. cit., pp. 68-76.
16 Cf. J. P. Vernant: Mito y sociedad en la Grecia antigua, p. 219.

17" M. Detienne: La muerte de Dioniso, p. 22.



Este andlisis, como ya se ha indicado, no puede ser aislado, sino que tiene que
tener como punto de referencia necesario todos los datos del contexto socio-historico
que en una sociedad constituyen “el horizonte semantico” de una mitologfa. En el
caso concreto de los trahajos de Detienne, el campo de andlisis se amplfa asimismo a
todas las informaciones provenientes de otros campos del saber, como la botdnica, la
astronomia, la zoologfa, la medicina, etc., en los que también se encuentran cuadros
de clasificacidn del sistema simbdlico de un determinado grupo humano. Los
elementos de la narracion mitica solo adquieren su sentido completo por el lugar que
ocupan en la infraestructura, y para ello es necesario que todas las secuencias, hasta
en sus mas minimos detalles, adquieran una significacion precisa y susceptible de ser
confirmada o anulada por referencias a otros relatos de un mismo conjunto mitico.
De igual manera los componentes del panteén divino no deben ser analizados
aisladamente, ni definidos por si mismos, sino por las relaciones que los asocian u
oponen a las otras divinidades.

Vernant propone!® como metodologia concreta para el andlisis de un mito, en
primer lugar un conocimiento detallado del contexto etnogréfico, y a continuacion
un estudio minucioso de la organizacion narrativa del relato, de las conexiones
internas de sus elementos y de las asociaciones entre los distintos episodios.
Distingue, por tanto, tres niveles de andlisis:

a) Analisis formal, que debe comprender “el orden narrativo tal como aparece a través
del andlisis del modo de composicion, las relaciones sintacticas, los lazos
temporales y secuenciales inherentes al relato. Pero no basta con hacer aflorar la
articulacién de los episodios y las conexiones internas de las secuencias; es preciso
sacar a la luz lo que los lingtiistas llaman la gramatica del relato, la logica de la
narracion, mostrando el modelo segin el cual funciona el juego de acciones y
reacciones, la dindmica que preside los cambios que forman la trama de la intriga".

b) Andlisis seméantico que debe distinguir “los diversos niveles de significacién
estableciendo las mltiples redes de oposicion y homologia entre todos los
elementos que intervienen en el mito (lugares, tiempos, objetos, agentes o
sujetos, hazafas o acciones, estatutos de partida o inversion de situaciones)”.

¢) Andlisis socio-cultural que tiene que abarcar “el contexto cultural en el que se
inscribe el mito, la exploracion del espacio semantico a partir del cual ha
podido ser a la vez producido y comprendido el relato en su forma particular:
categorfas de pensamiento, marcos de clasificacion, codificacion de lo real y
grandes sistemas de oposicion™9,

18 Op. cit.. pp. 216-217.

19" Cf. Unidad 6 para ver la aplicacion de esta metodologia al andlisis de un mito concreto.
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La calidad de los trabajos de la escuela francesa habla por si sola del cardcter
fructifero de la metodologia utilizada. Pese a todo, esta linea de investigacion sigue
despertando recelos en prestigiosos helenistas y fil6logos, en los que la tradicién
histérica heredada de la filologfa alemana sigue teniendo un peso importante. Por
(ltimo, hay autores® que, atn aceptando la validez de la metodologia del trabajo
estructuralista, critican el reduccionismo al que obliga el imperativo estructuralista
de que el andlisis de los mitos s6lo puede dar cuenta de los hechos sociales desde un
punto de vista sincrénico, no diacrnico. Estos autores defienden, en consecuencia, el
que se puede introducir la perspectiva histrica en la interpretacion de un mito —sin
que ello quiera decir que se limite a una lectura puramente genética—, ya que ello
permite clarificar enormemente los resultados obtenidos en el andlisis estructural.

20 (f, ], Bermejo: Introduccion a la sociologia del mito, p. 138; y M. Daraki, Dyonisos, p. 13.




Textos para trabajar en clase

os dos primeros textos seleccionados para esta Unidad pertenecen a

M. Eliade. En el primero de ellos se alude a la importancia del “tiempo
primordial” y a la funcion terapéutica que, para la sociedad, tienen los rituales de
regeneracion del tiempo.

En el sequndo, se destaca el papel de la luna en la concepcion ciclica del fiempo,
tipica de los mitos. También se relacionan con el ciclo lunar las ideas sobre
reencarnaciones y renacimientos y la concepcion positiva de la muerte como un
simple reverso de la vida, y viceversa.

Texto 1

Un ritual cualquiera se desarrolla no sélo en un espacio consagrado, es decir,
esencialmente distinto del espacio profano, sino ademds en un “tiempo sagrado”, “en
aquel tiempo” (in illo tempore, ab origine), es decir, cuando el ritual fue llevado a
cabo por vez primera por un dios, un antepasado o un héroe |...}.

En todas partes existe una concepcion del fin y del comienzo de un periodo
temporal, fundado en la observacidn de los ritmos biocdsmicos, que se encuadran en
un sistema més vasto, el de las purificaciones periddicas (purgas, ayunos, confesion
de los pecados, etc., al consumir la nueva cosecha) y de la regeneracion periddica de
la vida... Una regeneracion periddica del tiempo presupone, en forma mds o menos
explicita, y en particular en las civilizaciones histdricas, una creacion nueva, es decir,
una repeticion del acto cosmoganico |...].
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Cuando ocurre ese corte del tiempo que es el “ano” asistimos no solo al cese
efectivo de cierto intervalo temporal, sino también a la abolicién del ano pasado y del
tiempo transcurridd?Tal es, por 1o demds, el sentido de las purificaciones rituales: una
combustion, una anulacion de los pecados y de las faltas del individuo y de la
comunidad en su conjunto [...]2

El soberano desempeniaba un papel considerable, puesto que se le consideraba hijo
y vicario de la divinidad en la tierra; como tal, era responsable de la regularidad de los
ritmos de la naturaleza y del buen estado de la sociedad entera. No es, pues, extrafio
comprobar el papel importante desempeniado por el rey en el ceremonial del Ao
Nuevo; a él le incumbia la mision de regenerar el tiempo.’1

M. Eliade: EI mito del eterno retorno, pp. 28, 55, 56 y 57

Texto 2

La antigiiedad y la universalidad de las creencias relativas a la luna nos prueban
que para un primitivo la regeneracion del tiempo se efectta continuamente, es decir,
también en el intervalo que es el “afo”, La luna es el primer muerto, pero también el
primer muerto resucitado. Los mitos lunares tienen una gran importancia en la
organizacion de las primeras “teorfas” coherentes respecto a la muerte y a la
resurreccion, la fertilidad y la regeneracion, las iniciaciones, etc. De hecho, la luna
sirve para “medir” el tiempo (en las lenguas indoeuropeas la mayor parte de los
términos que designan los meses y la luna derivan de la raiz me-, que ha dado en latin
tanto mensis como mefior “medir”), sus fases revelan —mucho antes que el afio solar
y de manera mucho més concreta— una unidad de tiempo (el mes), y a la par revela
el “eterno retorno”.”

Las fases de la luna —aparicidn, crecimiento, mengua, desaparicion seguida de la
reaparicion al cabo de tres noches de tiniebla— han desempenado un papel
importantisimo en la elaboracion de las concepciones ciclicas. Encontramos sobre
todo concepciones andlogas en los apocalipsis y las antropogonias arcaicas: el diluvio
0 la inundacion ponen fin a una humanidad agotada y pecadora, y una nueva huma-
nidad regenerada nace, habitualmente de un “antepasado” mitico salvado de la catas-
trofe... Esto significa que el ritmo lunar no solo revela intervalos cortos (semana,
mes), sino que sirve también de arquetipo para duraciones considerables; de hecho, el
“nacimiento” de una humanidad, su crecimiento, su decrepitud (su “desgaste”) y su
desaparicion son asimilados al ciclo lunar, Y esta asimilacion no es s6lo importante
porque nos revela la estructura “lunar” del devenir universal, sino también por sus
consecuencias optimistas: pues asi como la desaparicion de la luna nunca es
definitiva, puesto que necesariamente va seguida de una luna nueva, la desaparicién
del hombre no lo es mucho més, y especialmente la desaparicion incluso de toda una



humanidad (diluvio, inundacién, sumersién de un continente, etc.) nunca es total,
pues una humanidad renace de una pareja de sobrevivientes [...].~

En la “perspectiva lunar”, tanto la muerte del hombre como la muerte periddica
de la humanidad son necesarias, del mismo modo que lo son los tres dfas de tinieblas
que preceden el “renacimiento” de la luna. La muerte del hombre y de la humanidad
son indispensables para que éstos se regeneren.?/ %

Una forma, sea cual fuere, por el hecho de que existe como tal y dura, se debilita y
se gdasta; para retomar vigor le es menester ser absorbida en lo amorfo, aunque sélo
fuera un instante; ser reintegrada en la unidad primordial de la que salid; en otros
términos, volver al “cacs” (en el plano cosmico), a la “orgfa” (en el plano social), a las
tinieblas (para las simientes), al “agua” (bautismos en el plano humano), “Atléntida”
(en el plano histérico), ete.

Adviértase que lo que domina en todas estas concepciones cdsmico-mitologicas
lunares es el retorno ciclico de lo que antes fue, el “eterno retorno”, en una palabra.

M. Eliade: EI mito del eterno reforno, pp. 83-85
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Cuestionario para los textos 1y 2:

1. ¢Como se regenera el tiempo en los pueblos primitivos? ;Cual crees que es
la finalidad de esta regeneracion periddica del tiempo?

2. ;Qué efectos benéficos crees que tiene para la sociedad esta regeneracion del
tiempo?

3. ¢Qué pervivencias existen en la actualidad de esta regeneracion del tiempo?

4, ¢Qué consecuencias hay para los pueblos primitivos, cuando el rey no admi-
nistra bien su poder de soberania?

¢A qué creencias dieron origen, en tu opinion, las apariciones y desapa-
riciones periddicas de la luna?

[y |

6. ¢Cudl crees que es la funcion social de la “fiesta”?
7. ¢En qué se basa, en tu opinidn, la concepcidn circular del tiempo?

8. ¢Cual crees que es el mensaje optimista para la humanidad de la concepcidn
circular del tiempo? ;Por qué?



El siguiente texto es de J. P. Vernant y en él, a través de la recitacion ritual del
combate de Marduk y Tiamat, se explica cudl es la funcion mitica de la realeza,
como valedora del orden social, natural y cdsmico, y cémo los mitos solucionan los
problemas existentes en una sociedad sin necesidad de una explicitacion racional.

Texto 3

En la fiesta real de creacion del Nuevo Ano, durante el mes de Nisdn, en Babilonia,
al final de un ciclo temporal —un gran afo—, el rey debe reafirmar su poder de
soberania, puesto en duda durante esta rotacién del tiempo en la que el mundo vuelve
de nuevo a su punto de partida. La prueba y la victoria reales, representadas mimica-
mente conforme al rito mediante una lucha contra un dragon, tienen el valor de una
recreacion del orden cosmico, estacional, social.

El rey esta en el centro del mundo, de igual modo que estd en el centro de su
pueblo. Cada ano, repite el triunfo consumado por el dios Marduk y que celebra un
himno, el Enuma elis, cantado en el cuarto dia de la fiesta: la victoria del dios sobre
Tiamat, monstruo hembra, que encarna los poderes del desorden, el retorno a lo
informe, el caos. Proclamado rey de los dioses, Marduk mata a Tiamat, con la ayuda de
los vientos que se precipitan en el interior del monstruo. Muerta la bestia, Marduk la
abre en dos como una ostra, arroja una de las mitades al aire y la inmoviliza para
formar el cielo. Regula entonces el lugar y el movimiento de los astros, fija el ano y
los meses, crea la raza humana, reparte los privilegios y los destinos.

A través del rito y mito babilonicos, se expresa un pensamiento que no establece
todavia entre los seres humanos, el mundo v las divinidades, una clara distincion de
nivel, El orden divino se concentra en la persona del rey. El ordenamiento del mundo
y la regulacion del ciclo estacional aparecen integrados en la actividad real: son
aspectos de la funcion de soberania. Naturaleza y sociedad estan confundidas |...].

El mito era un relato, no una solucién a un problema. Narraba la serie de acciones
ordenadoras del rey o del dios, tales como el rito las representaba mimicamente. El
problema se encontraba resuelto sin haber sido planteado.

J. P. Vernant: Mito y pensamiento en la Grecia antigua, pp. 337-338, 340
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Cuestionario para el texto 3:

1. ;Por qué se crefa que era necesario que el rey de Babilonia renovase cada
afo su poder?

2. El rey en el ritual personifica al dios Marduck. ;Qué significa su triunfo
sobre Tiamat?

3. iQué quiere decir Vernant al afirmar que en los mitos la naturaleza y la
sociedad estan confundidas?

4, ¢Cudl es el problema que la recitacion del “Enuma elis” resolvia?
4 p



UNIDAD 2

La lucha por la
soberania divina






Contenidos

Fuentes

El relato sobre los sucesos que ocurrieron hasta la llegada al poder de Zeus y la
instauracion del kdsmos, del orden olimpico, se conoce, fundamentalmente, gracias a
Hestodo, el segundo gran poeta épico griego.

'Hesfodo, a diferencia de lo que ocurre con Homero, ha dejado abundante
informacion sobre su vida y las circunstancias que rodearon la composicion
de sus obras. Este poeta naci6 en Beocia y tuvo que soportar las duras condi-
ciones de vida que en el siglo vir a. de C. existian en Grecia, un pafs pobre
que, en aquellos momentos, apenas podfa alimentar a una poblacién que
habia ido creciendo en los afos anteriores, de modo que las clases humildes
no tenfan mas salida, para evitar morir de hambre, que emigrar y colonizar
nuevas tierras de cultivo.

También es muy diferente la intencion del creador de los poemas homéricos de
entretener e inmortalizar las gloriosas hazanas de sus héroes y la actitud mora-
lizante que manifiesta Hesfodo de aleccionar y adoctrinar a sus contempordneos,
El poeta de la Iliada y de la Odisea se identificarfa, sin duda, con los aedos Femio y
Demddoco, que durante el hanquete entretienen, respectivamente, a los invitados
del rey Alcinoo o a los pretendientes de Penélope, a cambio de un poco de
proteccion y comida. Hesiodo, por el contrario, se presenta como un hombre
especialmente elegido por las Musas para revelar y dar a conocer al resto de los
mortales la verdad sobre las cosas pasadas, presentes y futuras. Esta vocacion de
anér sofds, de “hombre sabio”, que hay en Hesfodo, es un dato fundamental para
comprender la obra del poeta de Beocia.
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Importancia de Hesiodo para la Mitologia griega

La obra de Hesiodo, ya desde la antigiiedad, ha sido objeto de atencion por parte
de los estudiosos. Tradicionalmente se ha discutido sobre el cardcter asistematico
de sus poemas y sobre las muchas incoherencias que en ellos aparecen, tanto desde
el punto de vista de la logica, como del de la composicion literaria. Ello llevo a
muchos comentaristas a descomponer la obra hesiddica en trozos y ver en ella una
serie de etapas de composicion, procedentes de fechas y autoves diversos, a fin de
justificar su heterogeneidad e, incluso, las incompatibilidades que en ella apare-
cian. El resultado fue que la paternidad de Hesiodo sobre su obra quedaba conside-
rablemente reducida.

Modernamente, los numerosos estudios filologicos sobre estos textos han
permitido rehabilitar la calidad literaria y garantizar la unidad de la obra de
Hesiodo, gracias sobre todo al descubrimiento de la técnica de composicion en
anillo, la cual ha permitido detectar toda una serie de paralelismos sinticticos
que fundamentan el equilibrio general de la narracion y dan unidad a su
conjunto. Esta rehabilitacion literaria ha llevado consigo una visién distinta
sobre el contenido de la obra de Hesiodo, hasta el punto de que se habla de ¢l
como el primer pensador racional de Grecia por su vision ordenada del
universo humano y divino.

Hestodo se ha convertido de esta manera en el eslabon entre el mito y el [dgos, lo
que no debe interpretarse en el sentido de que Hesfodo sea el precursor de la filosoffa
griega. J. P. Vernant, en sus conocidos andlisis de los mitos hesiddicos! sostiene que la
obra de Hesiodo es una mitologia, una mitologfa que califica de sabia y docta, pero
totalmente comprometida con el lenguaje y modo de pensamiento propio del mito.
Siguiendo a Cornford, Vernant afirma que la cosmogonfa de Hesfodo —y muchos
aspectos de su teogonfa— recuerdan a las cosmologias y a los “elementos” de los
fildsofos presocréticos, pero no por lo que Hesiodo tiene de filoséfico, sino por lo que
estos fildsofos tienen todavia de mitico. Para Vernant, Hesiodo no es un mitografo —
es decir, un mero recopilador de mitos recogidos de la tradicion oral—, ni tampoco
es, propiamente, un “hacedor de mitos” —ya que €l no los crea—, sino que recrea, no
slo literariamente sino miticamente, un material mitico va existente pensandolo de
nuevo sin salirse de la ldgica propia del mito. Y aqui estriba la importancia
fundamental de los dos grandes poemas de Hesiodo para el estudioso de la Mitologfa

griega.

L' Para el mito de las Edades: Mito y pensamiento en la Grecia antigua, pp. 21-88. Para el mito de
Prometeo: Mito y sociedad en la Grecia antigua, pp. 154-169.



Los relatos cosmogonicos de Hesiodo

La Teogonia es un poema destinado a celebrar la justicia divina de Zeus, causa del
orden universal existente. Hesiodo nos cuenta en este poema la historia de los seres
divinos en un proceso progresivo que va desde el Caos a la ordenacion del mundo, es
decir, al Cosmos. El poema se puede dividir en dos ntcleos:

EI primero comprende el conjunto de mitos en torno al origen del Cosmos: el
nacimiento de los primeros seres divinos —Gea (Tierra) y Urano (Cielo)— vy de sus
descendientes; la castracion de Urano por su hijo Crono y el establecimiento de éste
COMmo rey-,

El segundo ndcleo se refiere a la lucha de Zeus contra su padre Crono, es decir, a
la lucha de la generacion de los dioses jovenes —los Olimpicos— contra la antigua
generacion divina de los Titanes, a la derrota de Crono y los demds Titanes —salvo
Prometeo que se pone de parte de Zeus— vy a la instauracion del reinado de los
Olimpicos bajo la égida de Zeus, que es quien introduce el principio de justicia en la
ordenacion del universo®,

En estos relatos de la cosmogonia de Hesiodo la soberania divina estd detentada, en
todo momento, por una divinidad masculina y la lucha por conseguirla estd protago-
nizada, asimismo, por dioses varones —padres e hijos—, que sucesivamente se van
arrebatando el poder. Sin embargo, si se hace una lectura atenta del poema, se observa
que en €l hay huellas de una religiosidad anterior, en la que la figura central no era un
dios, sino una diosa, Gea —la Gran Diosa minoico-micénica—. Muchos de los elemen-
tos de estas creencias antiguas han sido reelaborados por el poeta para ser incorpo-
rados a la narracion de esta disputa familiar entre dioses, aunque en una posicién
secundaria e inferior en la jerarquia de valores que instaura Zeus. Esta infravaloracion,
como se vera mds adelante, es paralela a un proceso de asignacion de género femenino
a las antiguas divinidades y de caracterizacion negativa de las mismas, ya que esta
asignacion se hace por oposicion a los valores masculinos, en una relacion jerar-
quizada, dicotémica y polar. EI proceso culminard con la creacion de Pandora, la
madre de las mujeres y origen, en la construccién imaginaria que realiza Hesiodo, de
todos los males y calamidades que existen en este mundo para la raza humana. La
contienda por la soberania divina termina con el triunfo de Zeus, la instauracién del
orden olimpico y la supremacia de los valores considerados masculinos sobre los
femeninos. Todo ello es concebido por Hesiodo como el resultado de una serie de
etapas, en una lucha caracterizada por la violencia y la traicion.

2 Teogonia, 116-211.

3 Teogonia, 454-507; 617-885.
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Frente a la indefinicion originaria, que significa el Caos, la aparicion de Gea supone
el principio de estabilidad, una base que permite la diferenciacion espacial. Pero Urano
pronto hace peligrar este inicio del orden y provoca una situacion casi cadtica, al
impedir, con su desmesurado apetito sexual, que exista un espacio para la vida. La
castracion de Urano supone el fin de esta situacion de confusion de los contrarios y
abre, definitivamente, el espacio que permite la vida. Pero la accién de Crono contra su
padre tiene unas terribles contrapartidas: la introduccion de la violencia en el mundo,
personificada en los Gigantes; la vendanza v el castigo que, a cargo de las Erinias, van a
perseguir a los homicidas; y la discordia anunciada en la maldicion que Urano pronun-
cia contra Crono de que, a su vez, sera destronado por su hijo.

Crono es menos desmesurado que Urano, pero también aparece caracterizado
negativamente por Hesiodo. Su reino es inestable y esta amenazado por la maldicion
de su padre, contra la que se defiende devorando a sus hijos. Zeus, el mds pequeno de
los hijos de Crono y Rea, escapa del destino de sus hermanos, gracias a una treta de su
madre que engana a Crono. Y asi, una vez que se hace mavor, con la ayuda de Gea y
Rea libera a sus hermanos y junto con ellos lucha contra su padre y sus tios, hasta
que consigue vencerlos.

Pero, pese a su triunfo, el reinado de Zeus no es estable y para consolidar su
victoria necesita atn liberarse de dos peligros: uno lo representan los Gigantes, los
hijos de la violencia, nacidos de la sangre de la herida que Crono infirié a Urano, y el
otro es la maldicion de ser destronado por un descendiente, al igual que le ocurrio a
su padre y a su abuelo.

Los Gigantes son vencidos en una terrible lucha —Hesiodo s6lo la menciona de
pasada, pero Apolodoro da noticia detallada de la misma— y con esta victoria Zeus se
asegura el control de la violencia, por lo que ya sélo le queda pendiente conjurar la
amenaza de ser destronado por un descendiente.

En todas las luchas anteriores por la soberania, el arma mds poderosa, la que ha
permitido la victoria del hijo sobre el padre, no ha sido la fuerza ni la violencia, sino una
forma especial de inteligencia, que los griegos denominan métis*. Es significativo que
fuera Gea la que ensenara a Crono el uso de este arma, cuando le procurd una hoz y le
aconsejo tender una emboscada a Urano, y que fuera también Rea quien utilizara este
arma contra el mismo Crono, cuando le engand dandole a tragar una piedra, envuelta en
los panales, en lugar de a su hijo Zeus. Asimismo, fue esta misma astucia, personificada ya
en la diosa Metis, la que prestd una ayuda inestimable a Zeus en su lucha contra Crono.

4 Cf. M. Detienne y J. P. Vernant: Las artimarias de la inteligencia. La “métis” de los griegos,
pp. 96-113.

Una posible traduccién al castellano de este término es la palabra “astucia”.



En consecuencia, Zeus, para evitar ser destronado, tiene que neutralizar el poder
de Metis, es decir, las argucias de la astucia, ese arma que las madres utilizan para
ayudar a sus hijos en la lucha con sus padres. Para ello no va a devorar a sus hijos,
como hacfa Crono, sino a la propia Metis, convirtiéndose asf en el dios mefiefa por
excelencia v poniéndose a salvo para siempre del peligro de la subversion de las
jerarquias establecidas que la métis representa.

Zeus, después de esto, ya puede reinar tranquilo y dedicarse a organizar el kdsmos
olimpico, un orden caracterizado por el principio de diferenciacion, la jerarquia de los
valores y la supremacia del cielo sobre la tierra. Dentro de estas tareas de ordena-
miento Zeus, como senala Hesiodo, distribuye las dignidades entre las demds
divinidades e instituye el juramento de la Estigia como guardian de este orden.

Es importante detenerse a analizar el papel de Gea y Rea en estos relatos.
Aparecen, en todo momento, asociadas con sus respectivos hijos en la lucha no contra
la figura del esposo, sino contra la figura del padre que tanto Urano como Crono
desempenan injusta y violentamente. La toma de partido de ambas diosas, por tanto,
no representa la lucha de lo femenino contra lo masculino, sino la oposicion a la
jerarquia y despotismo que supone el sistema patriarcal. Sin embargo, Hesfodo hace
de esta lucha una guerra de sexos, al resaltar en Gea —divinidad que, como a conti-
nuacion se verd, era bisexual en un principio— su lado femenino y al caracterizarla
progresivamente de modo negativo, decantédndola del lado del caos primigenio, por el
procedimiento de asignarle como hijos una prole cada vez mds monstruosa e
informe.

Hestodo cuenta que la victoria de Zeus es sobre Crono y las divinidades primor-
diales, pero una lectura atenta de su relato muestra que, tras el rostro de Crono, se
esconde Gea, Solo asf se entiende que la Gltima lucha de Zeus para consolidar su
poder tenga que librarla contra Tifén, monstruo terrible engendrado por Gea. La
verdadera contrincante de Zeus es, por tanto, Gea v ella es la gran derrotada, a la que,
incluso, Zeus arrebata el monopolio de la maternidad, su facultad mas propia, cuando
hace nacer de su cabeza a Atenea.

El problema del origen de la religion griega

Tradicionalmente los estudiosos consideraron a la religion griega como el
resultado de la fusion de elementos procedentes de dos corrientes religiosas distintas.

Por una parte, todo lo relacionado con los cultos y rituales de la fertilidad se vefa
procedente de un tipo de religion basada en el culto a una gran figura femenina, la
Diosa Madre, junto a la que aparecia un dios menor que ejercia las funciones,
sucesivamente, de hijo y esposo y que morfa poco después de las bodas para renacer
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en primavera, Este tipo de religion se pensaba que era el que habfa caracterizado a la
civilizacion minoica y este predominio del elemento femenino se consideraba muy
acorde con la importancia que la mujer parecia haber tenido en aquella sociedad.

A esta aportacion cretense se habrfa sumado la religion que trajeron consigo los
indoeuropeos cuando llegaron a Grecia, religion que se caracterizaba por el dominio
del elemento masculino en la figura de un Dios Padre, como correspondia al caracter
patriarcal de la cultura de los pueblos indoeuropeos. Se pensaba que esta segunda
corriente se habria impuesto sobre la primera y que restos de la lucha, que necesa-
riamente habrian tenido que sostener ambas, eran todos esos relatos del triunfo de
Zeus sobre los hijos de la Tierra, que habia recogido Hesiodo, y todas esas leyendas
que, como la de las Amazonas, aludian a un antiguo poder de las mujeres, a una su-
puesta ginecocracia.

En la actualidad, los hechos no parecen tan claros. La critica moderna ha puesto
en duda que lo esencial de la teologia minoica fuera la oposicién entre una Gran
Diosa Madre y un joven dios condenado a morir y renacer cada ano. En algunos
lugares, como Cnosos 0 Gortina, se han encontrado restos que apuntan a una trinidad
del tipo de la que se mantiene en el culto griego de Eleusis; a veces, la Diosa aparece
sola; otras veces la acompanan varias figuras en forma humana o animal; e, incluso,
hay casos también en que el dios parece desplazar a la diosa. Lo que no se puede
negar es que, entre los restos arqueoldgicos hallados, las figuras femeninas son més
numerosas y frecuentes que las masculinas, pero de ello no se desprende la existencia
de una Gran Diosa que mantuviera una soberania sobre la sociedad® a la manera
como Zeus la va a ejercer en el Olimpo. En cuanto a la existencia de un supuesto
matriarcado en la sociedad minoica, entendido como el reverso del patriarcado, los
problemas son todavia mayores.

Los estudios filoldgicos del siglo pasado, sobre todo los de la escuela alemana, se
caracterizaron por un afan en buscar el origen de las cosas, como si en el origen
estuviera la verdad de ellas. Hoy en dia, los especialistas parecen resignados a esa
oscuridad que envuelve los origenes de la religion griega. El desciframiento de las
tablillas micénicas v los tltimos descubrimientos arqueoldgicos de este siglo parecen
indicar que, por mucho que se vaya hacia atras en el pasado, la religion griega se
presenta como un sistema que va habia conocido transformaciones y habia recibido
todo tipo de préstamos, hasta el punto de que es muy diffcil distinguir qué hay en ella
de mediterraneo, de indoeuropeo, de asidtico, o de egeo.

Por otra parte, el supuesto predominio de los elementos de la religion indoeuropea
queda puesto seriamente en duda por el hecho de que son muy escasos en la cultura

S (f. Faure; La vida cotidiana en la Grecia minoica, p. 236.



dgriega los restos de la logica trifuncional, que, segun los estudios de Dumézil,
caracterizo a la religion y a la sociedad indoeuropea. Todo parece indicar, pues, que la
originalidad de los griegos empez6 a actuar desde muy temprano y que el contacto
con otras culturas, frecuentemente mas antiguas y ricas que la suya, les llevo a elegir,
a adaptar y, sobre todo, a innovar

Elementos ctonicos de la religion griega

Independientemente del problema de sus origenes, los especialistas suelen
distinguir dentro de la religion griega dos realidades muy distintas: una serie de
elementos de cardcter ctonico o tel(rico, que aparecen en regresion, frente a otros de
tipo celeste u olfmpico. Esta oposicién no supone un corte historico, ni una adicion
de elementos sino como dos niveles dentro de la religion griega, dos sistemas de
creencias distintas, uno en la base sobre el que se levanta el otrof,

Entre los elementos ctonicos hay que destacar esa serie de divinidades de caracter
sombrio, como las Erinias, Las Parcas, las Furias, etc., que pueden resultar benéficas
para quien cumple con sus normas, pero implacables y terrorificas para quien actda al
margen de ellas, bien sea por capricho, o por necesidad, como en el caso de Orestes.
Todas ellas tienen en comun su vinculacion con la procreacion, con la sangre y con la
muerte, asf como su cardcter colectivo y su falta de individualizacion?.

Las divinidades ctonicas tienen un ritual que les es propio. Por lo general, los
sacrificios que se les destinan no son cruentos, sino a base de cereales y, cuando se les
sacrifica animales, éstos son cerdos o cabras, nunca bueyes, v, preferentemente, de
color negro. El sacrificio no debe realizarse sobre altares, como en el caso de las
divinidades celestes, sino directamente en la tierra y durante la noche.

Hay elementos ctonicos también en muchos de los rituales de las numerosas
fiestas —sobre todo, en las Tesmoforias, Arreforfas, Antesteria y en los Misterios de
_Eleusis— que, a lo largo del afo, tenian lugar en Atenas y que, en algunos casos,
parecen chocar con la ortodoxia de la religidn oficial. M. Daraki® ha hecho un anélisis
de todo este material que se puede resumir ast:

— Existe una fuerte presencia del elemento sexual en estas fiestas: en todas ellas
se manipulan objetos que representan el organo sexual femenino en unos
casos, y el masculino en otros, o bien ambos, como en los misterios de Eleusis.
Estos objetos generalmente se depositan en la tierra o en receptaculos que,
por su forma, son simbolos del seno materno de la tierra.

6 Cf. M. Daraki: Dionysos, p. 163
T Cf. W. F. Otto: Los dioses de Grecia, p. 10.
8 Op. cit., pp. 117-125.
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— Este elemento sexual esta en intima conexi6n con la alimentacion, ya que hay
una clara intencion de asociar el acto de la procreacion con la fertilidad de la
naturaleza, lo que viene confirmado por el hecho de que, en algunos casos, los
objetos que se manipulan estan confeccionados con pasta de cereales.

— En estas festividades es frecuente la presencia de las mujeres y de otros
estamentos marginales de la vida politica de la ciudad-nifios, esclavos y extran-
jeros. Quizas el hecho que mas llame la atencion sea la paradoja que supone el
que, en las Antesterias, fiestas en honor de Dioniso, sea una mujer, la basilinna
—la mujer del arconte basiletis—, la que represente a la ciudad de Atenas para
recibir al dios, con quien, posteriormente, se une en una hierogamia ritual.
Hay en esta fiesta como una desaparicion de las barreras que normalmente
separan a los diversos estamentos y una cierta confusion de sfafus: los ninos
participan de la fiesta con los adultos, las mujeres representan a los ciuda-
danos, los muertos se mezclan con los vivos... incluso, un barco se desliza por
la tierra firme.

El reino de la Tierra

La conclusién a la que Ilega M. Daraki? es que todos estos elementos estan
relacionados y todos ellos encuentran su explicacion en una religiosidad en la que
se considera a la Tierra como la gran parfenaire universal, tanto de lo masculino
como de lo femenino. Todo ello supone un sistema religioso en el que la Tierra es el
verdadero “agente” reproductor que todo lo fecunda y los demés son meros instru-
mentos: su fecundidad no se reduce Unicamente al dmbito humano, sino que la
Tierra es la “madre” de todo; para ella no hay distincién entre la naturaleza salvaje y
los campos cultivados, como tampoco hay diferencia entre los seres humanos, los
animales o la vegetacion; tampoco hay en ella barreras, ni siquiera entre la muerte
y la vida, ya que la muerte no es mds que el origen de la vida, y viceversa. De ahi
que la idea de la reencarnacion, como ya apuntd L. Gernet, no esté lejos de estos
rituales!?,

Este mundo de creencias estd basado en un sistema de filiacién que se opone a la
filiacion patrilineal, no porque sea matrilineal, sino porque es circular, Al igual que se
entierra el grano del cereal, los muertos se entregan a la tierra para que, llegado el
momento, la vida brote de nuevo desde este mundo subterrdneo. No hay un corte, en
este sistema, que separe el nivel interior y el exterior de la Tierra, sino que ambos
confluyen constantemente el uno en el otro, intercambiando sus dones en un

9 Op. cit., pp. 126-157.

10" Antropologia de la Grecia antigua, p. 54.



movimiento circular que no cesa. Del seno de la tierra brota la vida y toda la
abundancia, y a €l vuelven, en un circulo sagrado que se cierra en ella mismall,

Desde esta perspectiva morir significa desposarse con la Tierra, que no es ni
femenina ni masculina, sino que contiene ambos sexos y por eso, en los rituales
aludidos, se depositan en ella tanto objetos con figura del drgano masculino como del
femenino,

De este circulo sagrado, en el que la vida y la abundancia brota de la Tierra para
volver a ella, se desprende que la muerte no es un final ni supone algo terrible; es
mds, casi se podrfa afirmar que la muerte no existe. Tampoco existe el tiempo, sino
que éste es concebido como un desplazamiento en el espacio, es decir, como ritmo:
todo nace, muere y renace en un movimiento circular semejante al de las estaciones.
Por tltimo, al no existir limites en este mundo circular, tampoco existe el principio de
identidad, va que no hay principio ni fin que sirvan como puntos de referencia a partir
de los cuales se pueda fijar una identidad; en este sistema todo se interpenetra y lo
que ocurre en un punto tiene repercusiones en todo lo demas.

Todos estos elementos, que hasta aquf se han analizado como caracteristicos de lo
que se ha denominado el Reino de la Tierra, perviven en la religion griega como
restos de un mundo en regresion al que se le ha impuesto otro tipo de logica y otro
modo de filiacion.

El orden olimpico

En la Teogonia, como se ha visto, Zeus, después de vencer a su padre Crono,
establece su reino y distribuye las dignidades entre las demds divinidades. Para que
este orden sea estable, Zeus lo fundamenta sobre una division compartimentada, en la
que cada elemento ocupa un lugar claro y definido, sin posibilidad de confusiones que
lleven al desorden. Por ello, era necesario que las divinidades de tipo colectivo y
polivalente de la generacion anterior —Titanes, Ciclopes, Erinias, Gigantes,
Ninfas...— dejaran paso a figuras personalizadas, con una identidad bien perfilada, a
fin de que quedara claro cual era el &mbito de competencia de cada divinidad y
ninguna de ellas pudiera impunemente invadir la esfera de las demds.

También Zeus creyd conveniente definir los perfiles de la vida mortal y asi, como
se vera en el andlisis del mito de Prometeo, la condicion humana queda delimitada
por la agricultura—"el hombre comedor de pan” de los epitetos épicos—, el fuego —
[o que supondrd no solo el alimento cocido, sino también [a técnica, “el hombre

11 Cf, W. F. Otto: Op. cit., p. 118.
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industrioso” que dice Sofocles—, y el matrimonio —con su secuelas de nacimiento y
muerte—, Esta delimitacion de la vida humana supone un corte entre el espacio
civilizado, que habitard el hombre, y la naturaleza salvaje. La consecuencia de ello es
que, en el universo olimpico, el espacio humano por excelencia lo constituye la
ciudad, donde el hombre tiene enfrente a otro hombre, no a la naturaleza, en un
sistema de relaciones de tipo contractual, que, poco a poco, se convertirdn en
politicas, y de las que serd garante el mismo Zeus.

Cuando Prometeo hace los lotes del animal sacrificado reserva a los seres
humanos la carne y a las divinidades los huesos. Este regalo tiene una significacion
ambigua, ya que, si bien la carne es la parte mds valiosa del animal, también es la que
se corrompe, con lo que viene a ser como un simbolo de la condicion mortal de la
humanidad. A partir de este momento, la muerte va a servir a los seres humanos
como punto de referencia para establecer su identidad: la vida humana es algo que
tiene un final y, por tanto, un principio. Los muertos dejan de convivir con los vivos y
se separan de ellos porque pertenecen al pasado. El principio de temporalidad se ha
introducido en la vida humana.

En Homero los caddveres ya no se entregan a la tierra, sino que se queman. No es
que los muertos dejen de existir, pero su existencia ya no es la de los vivos y la
conexion entre ambas esferas ha terminado para siempre. La sombra del muerto
vagard por el Hades mirando hacia atrds, ya que para él no hay presente ni futuro,
s6lo pasado’?. La valoracion positiva que la muerte tiene en la religion de la Tierra
como principio de la vida cambia de sentido en el mundo olimpico y la muerte pierde
su caracter sagrado: las mansiones de los muertos se convierten en horrendas y
tenebrosas y los inmortales las aborrecen!s; la muerte sera algo que a los dioses y
diosas del Olimpo no les estard permitido contemplar, para que sus 0jos no se
mancillen con los estertores del agonizante!4,

[ista nueva concepcion de la muerte plantea también una nueva concepcion del
nacimiento, que, con la fabricacion de Pandora, supone el fin de la autoctonia de los
hombres para dar paso a la procreacion y a un sistema de filiacion patrilineal, en el
que lo fundamental va a ser la figura del padre y en el que el papel de las mujeres se
minimiza hasta negarle su funcion mds propia. El argumento de que “la madre no es
la engendradora de lo que se llama su hijo, sino la nodriza del germen recién
sembrado”® y la metéfora de la mujer como campo que el hombre siembra va a tener
una calurosa acogida en el pensamiento griego.

2 Cf. W. F. Otto: Op. cit., p. 18.
lliada, XX, 61.
Euripides: Hipdlito, 1.437.
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Este suenio masculino de privar a las mujeres de la funcion de la maternidad tiene
su confirmacién en el mundo divino con el nacimiento de Atenea, “la hija de Zeus
Olimpico, que no ha sido nutrida en las tinieblas de un vientre"16, Este alumbra-
miento provoca la guerra de los sexos: Hera concebird a Hefesto como venganza por la
afrenta que para ella supone el nacimiento de Atenea y, mas adelante, Hefesto
intentard, a su vez, violar a Atenea.

La religion de la tierra, un culto de mujeres

Cabria ahora plantearse la cuestion de qué es lo que provocd en la sociedad griega
esta manera distinta de ver las cosas que acabd imponiéndose en la religion y
arrinconando el venerable culto de la Tierra en los margenes. La falta de datos sobre
la denominada Edad Oscura —un periodo de tiempo que va desde finales del segundo
milenio hasta comienzos del siglo vili a. de C.— hace que resulte poco probable poder
resolver algan dfa, con precision, esta cuestion. No obstante, todo parece indicar que
los mismos factores que incidieron en el nacimiento de la pdlis estan en la base de
esta nueva forma de pensamiento, la cual tiene su plasmacion religiosa en el orden
olimpico y su propia superacion en el pensamiento racional.

Hace ya tiempo que las teorfas que calificaban de “milagro griego” la aparicidn de
la filosoffa en Grecia han sido superadas por numerosos v cualificados trabajos desde
que Cornford, a comienzos de siglo, establecid la estrecha vinculacion entre el mito y
la filosoffa. Las dos novedades fundamentales, que el advenimiento de la racionalidad
supuso, fueron: la aparicion de un pensamiento positivo que excluye toda forma
sobrenatural —aportacion de los filosofos milesios— y la aparicion de un pensa-
miento abstracto que despoja a la realidad de su anterior capacidad de mutacion y
rechaza la imagen de la union de los contrarios (contribucion de las escuelas de la
Magna Grecia y, sobre todo, de Parménides)!7,

Esta razon, que la filosofia griega descubri6, es la que esta inmanente en el
lenguaje, de acuerdo con sus propias exigencias de no contradiccion: “el ser es y el no
ser no es” de Parménides. Este nuevo modo de pensamiento, que se calificd de ldgos,
busca la coherencia interna en el discurso por medio de la definicion rigurosa de
conceptos, de la delimitacion de niveles de realidad y, sobre todo, de la observacion
estricta del principio de identidad. Pero este triunfo del /dgos vino precedido por el
triunfo de Zeus, el cual supuso para los seres humanos el salir del circulo sagrado de
la Tierra y entrar en el sistema del tiempo lineal, de la definicion y la eleccion; ello

16" Esquilo: Euménides, 664-665.

1T Cf. J. P. Vernant: Mito y pensamiento en la Grecia antigua, p. 345.
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prepard el camino para los logros de una nueva forma de pensamiento caracterizada
por la Historia, la Filosoffa y la Moralls,

El logos griego, al igual que tantas ofras cosas en Grecia, fue hijo de la pdlis, ese
sistema politico que favorecio, méds que ningtn otro, el uso de la palabra e hizo de ella
el instrumento fundamental para poder vivir y prosperar en la sociedad.

La consolidacion de la polis, como forma de gobierno, no tuvo lugar sin conflictos
ni tensiones. Los siglos vir y v1 a. de C. fueron en Grecia un periodo de malestar social,
de intensa lucha de clases entre el pueblo y la aristocracia, y de efervescencia
religiosa. Atenas fue la ciudad que llegd mas lejos, al establecer una forma de gobier-
no, la democracia, que supuso el fin del monopolio de los nobles sobre el poder
politico y religioso y que se caracterizo por la igualdad de todos los ciudadanos ante la
ley, la libertad y la posibilidad de expresarse cada uno como quisiera. La ciudad se
colocd bajo la proteccion de Atenea y el culto a las divinidades olimpicos se integro en
el Estado como una manifestacion mds de la vida ciudadana.

En todo este largo proceso de lucha los hombres fueron los protagonistas
absolutos, por lo que la ciudad griega se convirtié en un “club de hombres™ y las
mujeres fueron excluidas de la vida politica. Es mds, la ciudad griega construyé su
identidad sobre esta exclusion!® de las mujeres, asi como sobre la exclusion de los
esclavos y extranjeros.

El nuevo universo mental de la pélis margind a la religién de la Tierra junto con
los otros estamentos humanos excluidos de la pdlis. En su origen, el sistema que
presida la Tierra estaba centrado en la reproduccion y englobaba tanto a hombres
como a mujeres. Pero, al alejarse los hombres y adoptar un nuevo sistema basado en
lo politico, el culto de la Tierra quedd relegado en el mundo de las mujeres y,
consecuentemente, se “feminizé”. No deja de llamar la atencion que especialistas en
la materia, como W. F. Otto, aceptaran sin la mas leve vacilacion esta caracterizacion
femenina de la religion de la Tierra e, incluso, la acentuaran con un entusiasmo que,
afortunadamente, ningtn autor contemporaneo aplaude o comparte. Puede ser
oportuno finalizar este apartado con una larga cita de este autor, tan explicita que no
necesita comentario alguno:

“También las otras figuras de la esfera terrenal se alejan mucho de esta claridad.
Pueden estar circundadas del encanto mds dulce, llevar en la frente la seriedad més
noble, la sabiduria y la ley solemne les asisten, pero estan ligadas a la materia terrenal
tomando parte de su tenebrosa pesadez y falta de libertad. Su favor es el del elemento

c18 Cf M. Daraki: Op. cit., pp. 167-168.

19 Cf. P. Vidal-Naquet: Formas de pensamiento y formas de sociedad en el mundo griego, pp. 178.



maternal, su derecho tiene la rigidez de todos los apegos de la sangre. Todas se
extienden hasta la noche de la muerte, o la muerte y el pasado se elevan sobre ellas al
presente y a la existencia de los vivientes, No hay una salida de la escena ni transicion
de la existencia material hacia una esfera de elevacidn, ni liberacion del circulo vital y
activo del pasado. Todo lo que fue permanece para siempre y presenta su exigencia
con la misma objetividad de la que ningtn refugio ofrece amparo. Es nada mas que
una confirmacidn de este cardcter que percibimos, un acentuado predominio del sexo
femenino en el mundo de esta esfera. En el circulo celestial de la religion homérica,
sin embargo, éste retrocede de una manera que no puede ser casual. Las divinidades
que estan alli en la primera fila no sélo son de sexo masculino, sino que representan
con toda firmeza el espiritu masculino. Aunque Atenea se une a Zeus y Apolo en
suprema triada, ella desmiente el caracter femenino v se hace genio del masculino™.

20" Los dioses de Grecia, pp. 130-131.
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Textos para trabajar en clase

Autores griegos

El texto primero es un largo fragmento de Hesiodo, en el que se ha intercalado la
narracion de la Gigantomaquia de la Biblioteca de Apolodoro.

El texto se inicia con el relato del nacimiento de las primeras divinidades, unas
como producto de la partenogénesis de Gea y otras fruto de su union sexual con
Urano. A continuacion, Hesiodo cuenta la lucha por la soberania divina, en la gue se
pueden distinguir tres fases:

— Dominio de Urano, que acaba con el episodio de su castracion a manos de su
hijo Crono.

— Reinado de Crono, que finaliza con la victoria de Zeus y sus hermanos en la
Titanomagquia.

— Llegada al poder de Zeus y consolidacion del mismo, tras derrotar a los
Gigantes y al monstruo Tifon.

El texto de Hesiodo termina con la relacion de las diosas que Zeus, sucesi-
vamente, fue desposando y la enumeracion de los hijos e hijas que de dichas uniones
nacteron.

En dltimo lugar se ha incluido una pequena antologia en la que se han
seleccionado las noticias que da Apolodoro sobre los procedimientos utilizados por
Zeus para unirse tanto con diosas como con mujeres mortales.

La traduccion de Hesiodo es de A. Pérez Giménez y A. Martinez Diez, y la de
Apolodoro, de M. Rodriguez de Sepulveda.



Texto 1

Cosmogonia

En primer lugar existio el Caos. Después Gea, la de amplio pecho, sede siempre
segura de todos los Inmortales que habitan la nevada cumbre del Olimpo. Por tltimo
Eros, el mas hermoso entre los dioses inmortales, que afloja los miembros y cautiva
de todos los dioses y todos los hombres el corazon y la sensata voluntad en sus
pechos.

Del Caos surgieron Erebo y la negra Noche. De la Noche, a su vez, nacieron el Eter
v el Dia, a los que alumbré prefiada en contacto amoroso con Erebo."

Gea alumbrd al estrellado Urano con sus mismas proporciones, para que la
contuviera por todas partes y poder ser asi sede siempre segura para los felices dioses.
También dio a luz a las grandes montanas, deliciosa morada de diosas, las Ninfas que
habitan en los boscosos montes. Ella igualmente parid al estéril piélago de agitadas
olas, el Ponto, sin mediar el grato comercio.”

Hijos de Gea y Urano

Luego, acostada con Urano, alumbro a Océano de profundas corrientes, a Ceo, a
Crio, a Hiperion, a Japeto, a Tea, a Rea, a Temis, a Mnemosine, a Febe de atrea corona
y a la amable Tetis. Después de ellos nacio el mas joven, Cronos, de mente retorcida,
el més terrible de los hijos v se llend de un odio intenso hacia su padre.”

Dio a luz ademds a los Ciclopes de soberbio espiritu, a Brontes, a Estéropes y al
violento Arges, que regalaron a Zeus el trueno y le fabricaron el rayo [...].

También de Gea y Urano nac1e10n otros tres hijos enormes y violentos cuyo
nombre no debe pronunciarse: "Coto, Bri iareo y Giges, monstruosos engendros. Cien
brazos informes salian agitadamente de sus hombros y a cada uno le nacfan cin-
cuenta cabezas de los hombros, sobre robustos miembros. Una fuerza terriblemente
poderosa se albergaba en su enorme cuerpo.

Mito de la castracion de Urano

Pues bien, cuantos nacieron de Gea y Urano, los hijos mds terribles, estaban
irritados con su padre desde suample 'Y cada vez que alguno de ellos estaba a punto
de nacer, Urano los retenfa a todos ocultos en el seno de Gea sin dejarles salir a la luz
y se gozaba cinicamente con su malvada accién. -



La monstruosa Gea, a punto de reventar, se quejaba en su interior y urdié una
cruel artimana. Produciendo al punto un tipo de brillante acero, forjo una enorme
hoz y luego explicd el plan a sus hijos. Armada de valor dijo afligida en su corazén:

“iHijos mios y de soberbio padre! Si queréis seguir mis instrucciones, podremos
vengar el cruel ultraje de vuestro padre; pues €l fue el primero en maquinar odiosas
i w7
acciones.

Asi habl6 y logicamente un temor los domind a todos y ninguno de ellos se atrevid
a hablar. Mas el poderoso Cronos, de mente retorcida, armado de valor, al punto
respondio con estas palabras a su prudente madre:

“Madre, yo podria, lo prometo, realizar dicha empresa ya que no siento piedad por
nuestro abominable padre; pues €l fue el primero en maquinar odiosas acciones.” '

Asi habld. La monstruosa Gea se alegrd mucho en su corazon y le apostd secre-
tamente en emboscada. Puso en sus manos una hoz de agudos dientes y disimuld
perfectamente la trampa.

Vino el poderoso Urano conduciendo la noche, se echd sobre la tierra ansioso de
amor y se extendio por todas partes. El hijo, saliendo de su escondite, logro alcanzarle
con la mano izquierda, empufid con la derecha la prodigiosa hoz, enorme y de
afilados dientes, y apresuradamente segd los genitales de su padre y luego los arrojo a
la ventura por detras.

No en vano escaparon aquellos de su mano. Pues cuantas gotas de sangre
salpicaron, todas las recogio Gea. Y al completarse un afo dio a luz a las poderosas
Erinias, a los altos Gigantes de resplandecientes armas, que sostienen en sus manos
largas lanzas, v a las Ninfas que se llaman Melias sobre la tierra ilimitada. En cuanto a
los genitales, desde el preciso instante en que los cercend con el acero y los arrojo
lejos del continente en el tempestuoso ponto, fueron luego llevados por el piélago
durante mucho tiempo. A su alrededor surgia del miembro inmortal una blanca
espuma y en medio de ella nacié una doncella.

Primero navegd hacia la divina Citera y desde alli se dirigié después a Chipre
rodeada de corrientes. Salié del mar la augusta y bella diosa, y bajo sus delicados pies
crecia la hierba en torno. Afrodita la llaman los dioses y hombres, porque nacié en
medio de la espuma [...].”

La acompano Eros v la siguid el bello Himero al principio cuando nacid, y luego
en su marcha hacia la tribu de los dioses. Y estas atribuciones posee desde el
comienzo y ha recibido como lote entre los hombres y dioses inmortales: las
intimidades con doncellas, las sonrisas, los enganos, el dulce placer, el amor y la
dulzura.
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A estos dioses, su padre, el poderoso Urano les dio el nombre de Titanes aplicando
tal insulto a los hijos que €l mismo engendro Decia que en su intento, con temerarla
insensatez habfan cometido un acto terrible por el que luego tendrfan justo castigo.”

Hijos de Cronos y Rea

Rea, entregada a Cronos, tuvo famosos hijos: Histia, Hera de dureas sandalias, el
poderoso Hades que reside bajo la tierra con implacable corazon, el resonante
Ennosigeo v el prudente Zeus, padre de dioses y hombres, por cuyo trueno tiembla la
anchurosa tierra.

A los primeros se los tragd el poderoso Cronos segdn iban viniendo a sus rodillas
desde el sagrado vientre de su madre, conduciéndose asi para que ningun otro de los
descendientes de Urano tuviera dignidad real entre los Inmortales. Pues sabia por Gea
y el estrellado Urano que era su destino sucumbir a manos de su propio hijo, por
poderoso que fuera, victima de los planes del gran Zeus. Por ello no tenia descuidada
la vigilancia, sino que, siempre al acecho, se iba tragando a sus hijos; y Rea sufria
terriblemente.

Pero cuando ya estaba a punto de dar a luz a Zeus, padre de dioses y hombres,
entonces suplico en seguida a sus padres que le ayudaran a urdiy un plan para tener
ocultamente el parto de su hijo y vengar las Erinias de su padre.l |

Aquéllos escucharon atentamente a su hija y la obedecieron... cuando ya estaba a
punto de parir al més joven de sus hijos, al poderoso Zeus. A éste le recogio la
monstruosa Gea para criarlo y cuidarlo en la espaciosa Creta.”

Allf se dirigio, llevandole, al amparo de la rapida negra noche... Le cogio en sus
brazos y le ocultd en una profunda gruta, bajo las entrafias de la divina tierra, en el
monte Egeo de densa arboleda. Y envolviendo en pafiales una enorme piedra, la puso
en manos del gran soberano Uranida, rey de los primeros dioses. Aquél la agarrd
entonces con sus manos y la introdujo en su estomago. Desgraciado!, no advirtio en
su corazon que, a cambio de la piedra, se le quedaba para el futuro su invencible e
imperturbable hijo que pronto, venciéndole con su fuerza y sus propias manos, iba a
privarle de su dignidad y a reinar entre los Inmortales.

Rapidamente crecieron luego el vigor y los hermosos miembros del soberano. Y al
cabo de un afo echd fuera de nuevo su prole el poderoso Cronos de mente retorcida,
enganado por las habiles indicaciones de Gea.

Titanomaquia

A Briareo, a Coto y a Giges, cuando en un principio su padre se irrit6 con ellos en
su corazon, les até con fuerte cadena receloso de su formidable vigor, asi como de su



belleza y estatura, v les hizo habitar bajo la espaciosa tierra. Alli aquéllos, entre
tormentos viviendo bajo la tierra, permanecieron en lugar remoto, en los confines de
la ancha tierra, por largo tiempo, muy angustiados en su corazon y llenos de terrible
dolor. Mas el Cronida y los demds dioses inmortales que concibid Rea de hermosos
cabellos en abrazo con Cronos, de nuevo los condujeron a la luz segdn las indi-
caciones de Gea, pues ésta les explico con todo detalle que con su ayuda conseguirian
la victoria y brillante fama, ™

Aquéllos se enfrentaron entonces a los Titanes en funesta lucha, con enormes
rocas en sus robustas manos. Los Titanes, de otra parte, afirmaron sus filas resuel-
tamente. Unos y otros exhibian el poder de sus brazos y de su fuerza. Terriblemente
resond el inmenso ponto y la tierra retumbd con gran estruendo; el vasto cielo gimi6
estremecido y desde su raiz vibro el elevado Olimpo por el impetu de los Inmortales.
Laviolenta sacudida de las pisadas llegd hasta el tenebroso Tartaro, asi como el sordo
ruido de la indescriptible refriega v de los violentos golpes. ;De tal forma se lanzaban
reciprocamente funestos dardos! La voz de unos y otros llamandose llegd hasta el
estrellado cielo y aquéllos chocaron con enorme alala.>“

Ya no contenia Zeus su furia, sino que ahora se inundaron al punto de c6lera sus
entranas y exhibio toda su fuerza. Al mismo tiempo desde el cielo y desde el Olimpo,
lanzando sin cesar relimpagos, avanzaba sin detenerse; los rayos, junto con el trueno
y el reldmpago, volaban desde su poderosa mano, girando sin parar su sagrada llama.

Por todos lados resonaba la tierra portadora de vida envuelta en llamas y crujié
con gran estruendo, envuelto en fuego, el gran bosque. Hervia la tierra toda vy las
corrientes del Océano y el estéril ponto. Una ardiente humareda envolvid a los Titanes
nacidos del suelo y una gran llamarada alcanzé la atmosfera divina, Y cegd sus dos
0jos, aunque eran muy fuertes, el centelleante brillo del rayo y el relimpago.

Un impresionante bochorno se apoderd del abismo y parecio verse ante los ojos y
oirse con los oidos algo igual que cuando se acercaron Gea y el vasto Urano desde
arriba. Pues tan gran estruendo se levantd cuando tumbada ella, aquél se precipitd
desde las alturas.

Al mismo tiempo, los vientos expandian con estrépito la conmocion, el polvo, el
trueno, el relampago y el llameante rayo, arma del poderoso Zeus, y llevaban el
griterio y el clamor en medio de ambos. Un estrépito semejante se levantd y saltaba a
la vista la violencia de las acciones. Declind la batalla; pero antes, atacindose
mutuamente, luchaban sin cesar a través de violentos combates.

Entonces aquéllos, Coto, Briareo y Giges insaciables de lucha, en la vanguardia
provocaron un violento combate. Trescientas rocas lanzaban sin respiro con sus
poderosas manos y cubrieron por completo con estos proyectiles a los Titanes. Los
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enviaron bajo la anchurosa tierra y los ataron entre inexorables cadenas después de
vencerles con sus brazos, aunque eran audaces, tan hondos bajo la tierra como lejos
estd el cielo de la tierra. Pues un yunque de bronce que bajara desde el cielo durante
nueve noches con sus dias, al décimo llegarfa a la tierra; e igualmente un yunque de
bronce que bajara desde la tierra durante nueve noches con sus dias, al décimo
Ilegarfa al Tdrtaro.

En torno a €l se extiende un muro de bronce y una oscuridad de tres capas
envuelve su entrada; encima ademds nacen las raices de la tierra y el mar estéril.

Alli reside una diosa maldita para los Inmortales, la terrible Estigia, hija mayor del
Océano que refluye en si mismo... Raramente Iris, rapida de pies, frecuenta este lugar
volando por los anchos lomos del mar. Cuando una querella o disputa se suscita entre
los Inmortales, por si alguno de los que habitan las mansiones olimpicas falta a la
verdad, Zeus encarga a Iris que traiga de lejos el gran juramento de los dioses en un
recipiente de oro, el agua helada de mucho renombre que fluye de un alto y escarpado
pefiasco.”

El que de los Inmortales que habitan las nevadas cumbres del Olimpo jura en vano
vertiéndola, queda tendido sin respiracion hasta que se cumple un afo; y no puede
acercarse a la ambrosfa, ni al néctar ni a alimento alguno, sino que yace, sin aliento y
sin voz, en revestidos lechos y le cubre un horrible sopor. Luego, cuando termine esta
terrible enfermedad al cabo de un afo, otra prueba atn mds dura sucede a aquélla:
por nueve anos estd apartado de los dioses sempiternos y nunca puede asistir al
consejo ni a los banquetes durante esos nueve afos. *

iTal juramento hicieron los dioses al agua imperecedera y antiquisima de la Estigia
que atraviesa una region muy aspera!

Hesiodo: Teagonia, 116-211, 454-496, 617-634, 674-730, 775-805

Gigantomaquia

Los Gigantes arrojaban al cielo encinas encendidas y piedras. Aventajaban a todos
Porfirio y Alcioneo —que era inmortal mientras combatiese en su tierra nativa—, A
los dioses se les habia vaticinado que no podrian aniquilar a ningtin gigante a menos
que un mortal combatiese a su lado. Conociendo esto Gea busca una droga para que
no pudieran ser vencidos ni por un mortal. Pero Zeus prohibi6 aparecer a Eos, Selene
y Helios y, adelantandose, él mismo destruyo la sustancia y por medio de Atenea
llamé a Heracles en su ayuda. Este primero disparé su arco contra Alcioneo, quien al
caer en tierra se reanima. Por consejo de Atenea, Heracles lo arrastr fuera de Palene
y de este modo acabd con él. En la batalla Porfirio atacé a Heracles y a Hera. Zeus le
inspiro deseo por Hera, y cuando Porfirio le desgarro los vestidos queriendo forzarla y



ella pidio ayuda, fue fulminado por Zeus y asaeteado por Heracles. En cuanto a los
demas gigantes, Apolo flechd a Efialtes en el ojo izquierdo y Heracles en el derecho.
Dionisos mato a Eurito con el tirso, Hécate a Clitio con teas, y Hefesto a Mimante
lanzdndole hierros candentes. Atenea arrojo sobre Encélado fugitivo la isla de Sicilia,
v habiendo arrancado la piel a Palante, con ella protegi6 su propio cuerpo en el
combate. Polibotes llegd a Cos perseguido a través del mar por Poseidon; éste desgajo
la parte de la isla llamada Nisiro y se la echd encima. Hermes, cubierto con el casco de
Hades durante la lucha, mat6 a Hipdlito, Artemis a Gration, las Moiras, armadas con
mazas de bronce, a Agrio y Toante, y a los demas los destruyd Zeus alcanzandolos con
sus rayos. Heracles rematd con sus flechas a todos los moribundos.

Apolodoro: Biblioteca, 1, 6, 1-2

Nacimiento de Tifon

Luego que Zeus expulso del cielo a los Titanes, la monstruosa Gea concibi6 a su
hijo més joven, Tifon, en abrazo amoroso con Tartaro preparado por la dorada Afro-
dita. Sus brazos se ocupaban en obras de fuerza e incansables eran los pies del
violento dios. De sus hombros salfan cien cabezas de serpiente, de terrible dragdn,
adardeando con sus negras lenguas. De los ojos existentes en las prodigiosas cabezas,
bajo las cejas, el fuego lanzaba destellos y de todas sus cabezas brotaba ardiente fuego
cuando miraba.™

Tonos de voz habfa en aquellas terribles cabezas que dejaban salir un lenguaje
variado y fantastico. Unas veces emitian articulaciones como para entenderse con
dioses, otras un sonido con la fuerza de un toro de potente mugido, bravo e indémito,
otras de un len de salvaje furia, otras igual que los cachorros, maravilla oirlo, y otras
silbaba y le hacian eco las altas montanas.

Tifonomaquia. Reparto del mundo

Y tal vez hubiera realizado una hazana casi imposible aquel dia y hubiera reinado
entre mortales e inmortales, de no haber sido tan penetrante la inteligencia del padre
de hombres y dioses. Troné reciamente y con fuerza y por todas partes resond la
tierra, el ancho cielo arriba, el ponto, las corrientes del océano y los abismos de la
tierra. Se tambaleaba el alto Olimpo bajo sus inmortales pies cuando se levanto el
soberano, y gemia lastimosamente la tierra.

Un ardiente bochorno se apoderd del ponto de azulados reflejos, producidos por
ambos y por el trueno, el relampago, el fuego vomitado por el monstruo, los
huracanados vientos y el fulminante rayo. Hervia la tierra entera, el cielo y el mar.
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Enormes olas se precipitaban sobre las costas por todo alrededor bajo el impetu de los
Inmortales y se origind una conmocion infinita. Temblaba Hades, sefior de los
muertos que habitan bajo la tierra, y los Titanes que, sumergidos en el Tartaro,
rodean a Cronos, a causa del incesante estruendo y la horrible batalla.

Zeus, después de concentrar toda su fuerza y coger sus armas, el trueno, el
relampago v el flameante rayo, le golped saltando desde el Olimpo y envolvid en
llamas todas las prodigiosas cabezas del terrible monstruo. Luego que le venci6
fustigandole con sus golpes, cayd aquél de rodillas y gimi6 la monstruosa tierra.
Fulminado el dios, una violenta llamarada surgi¢ de €l cuando cayd entre los oscuros
e inaccesibles barrancos de la montana.

Gran parte de la monstruosa tierra ardia con terrible humareda v se fundia igual
que el estaiio cuando por arte de los hombres se calienta en el bien horadado crisol...,
asi entonces se fundfa la tierra con la llama del ardiente fuego. Y le hundio, irritado
de corazon, en el ancho Tartaro [...).

Luego que los dioses bienaventurados terminaron sus fatigas y por la fuerza
decidieron con los Titanes sus privilegios, ya entonces por indicacion de Gea
animaron a Zeus Olimpico de amplia mirada para que reinara y fuera soberano de los
Inmortales. Y €l les distribuyd bien las dignidades.

Hijos de Zeus con diosas

Zeus rey de dioses tomd como primera esposa a Metis, la mas sabia de los dioses y
hombres mortales. Mas cuando ya faltaba poco para que naciera la diosa Atenea de
0jos glaucos, engafando astutamente su espivitu con ladinas palabras, Zeus se la
tragd por indicacion de Gea y el estrellado Urano. Asi se lo aconsejaron ambos para
que ningun otro de los dioses sempiternos tuviera la dignidad real en lugar de
Zeus, pues estaba decretado que nacieran de ella hijos muy prudentes: primero, la
doncella de ojos glaucos, Tritogenia que iguala a su padre en coraje y sabia decision; y
luego, era de esperar que naciera un hijo rey de dioses y hombres con arrogante
corazon. Pero Zeus se la tragd antes para que la diosa le avisara siempre de lo bueno y
lo malo.

En segundo lugar se llevo a la brillante Temis que parié a las Horas, Eunomfa,
Dike v la floveciente Eirene, las cuales protegen las cosechas de los hombres mortales,
y a las Moiras, a quienes Zeus otorgd la mayor distincidn, a Cloto, Laquesis y Atropo,
que conceden a los hombres mortales el ser felices y desgraciados.

Eurinome, hija del Océano, de encantadora belleza, le dio las tres Gracias de
hermosas mejillas, Aglaya, Eufrosine v la deliciosa Talfa.



Luego subi6 al lecho de Deméter, nutricia de muchos. Esta pario a Perséfone, de
blancos brazos, a la que Edoneo [Pluton] arrebat del lado de su madre; el prudente
Zeus se la concedid.

También hizo el amor a Mnemosine, de hermosos cabellos, v de ella nacieron las
nueve Musas de dorada frente a las que encantan las fiestas y el placer del canto.

Leto pario a Apolo y a la flechadora Artemis, prole méas deseable que todos los
descendientes de Urano, en contacto amoroso con Zeus portador de la égida.

En ultimo lugar tomd por esposa a la floreciente Hera; ésta parié a Hebe, Ares e
[litfa en contacto amoroso con el rey de dioses y hombres.

Y ¢l de su cabeza, dio a luz a Atenea de ojos glaugos, terrible, belicosa, conductora
de ejércitos, invencible y augusta, a la que encantan los tumultos, guerras y batallas.

Hera dio a luz, sin trato amoroso —estaba furiosa y enfadada con su esposo— a
Hefesto, que destaca entre todos los descendientes de Urano por la destreza de sus
Manos.

Hesiodo: Teogonia, 820-930

Resistencias de diosas y mortales a la union amorosa con Zeus

Zeus se une a Metis, quien habia adoptado diversas formas para zafarse... De las
hijas de Ceo, Asteria, para evitar el asedio amoroso de Zeus, se arrojo al mar en forma
de codorniz... Pluton, enamorado de Perséfone, la raptd en secreto con la ayuda de
Zeus... A lo, la sacerdotisa de Hera, la sedujo Zeus, pero descubierto por la diosa,
tocando a la muchacha la transformd en una vaca blanca y juré que no se habia unido
con ella... entonces Hera envio un tdbano en persecucion de la vaca... Zeus,
transformado en lluvia de oro, se uni6 a Dénae, cayendo hasta el seno de ella a través
del techo... Antes de que Anfitrion regresara a Tebas, Zeus se presentd una noche y,
haciéndola durar como tres, yacié con Alcmena en figura de Anfitrion... Zeus,
enamorado de Europa, se transformd en un toro manso y sobre su lomo la llevo por
mar hasta Creta... Zeus enamorado de Sémele yacio con ella a escondidas de Hera...
Zeus en figura de cisne yacié con Leda [...].

Apolodoro: Biblioteca
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Cuestionario para los textos de autores griegos

L
2.
&
4,
5.
6.
1.
8.
)
10.
11.
12,
13.
14,
15.
16.
17.
18.
19.
20.
21

22.

23.
24.
25.

;Las divinidades griegas han creado el universo?

;Las divinidades griegas son interiores o exteriores al universo?
;Qué consecuencias se derivan de estos dos hechos?

;Las divinidades griegas son eternas?

¢La primera divinidad identificada fue masculina o femenina?
;Como aparece caracterizado Crono?

;Por qué odia Crono a su padre?

;Cudl es la actitud de Gea ante el comportamiento de Urano?
¢Como calificarfas el modo de obrar de Gea?

;Quién introduce la violencia en el universo?

;Quiénes son las Erinias? ;Cual es su misidn?

;Quiénes eran los Gigantes? ;Qué representan?

;Quiénes son los Titanes?

;Por qué devora Crono a sus hijos?

;Quién ayuda a Zeus a liberar a sus hermanos?

;Cudles son las armas de Zeus?

:Qué papel juega la astucia, la métis, en todas estas luchas?
;Donde se encuentra el Tartaro?

¢Qué es el juramento por la Estigia y qué fin crees que tiene?
;Contra quiénes tiene que luchar Zeus antes de conseguir la soberanfa?

;Cudl es la relacion de Zeus con Gea? ;Qué conclusiones sacas de esta
relacion?

¢Por qué crees que el reinado de Zeus es mas estable que el de Urano y
Crono?

¢Por qué crees que Zeus devora a Metis?
¢Cudles son los pilares en que se apoya el reinado de Zeus?

;Cudl es la relacion de Zeus con las mujeres?



Comentaristas contemporaneos

El texto segundo es de J. P. Vernant y en él se recoge una interpretacion de lo que
la frgura de Zeus representaba para los griegos.

El texto tercero es de W. F. Otto y con él se puede observar la persistencia, en
muchos comentarista modernos, del sesgo sexista que subyace en la concepcion
griega de lo femenino.

El texto cuarto es de M. Daraki y complementa la informacion de Vernant, al
recoger los resultados de un analisis historico que permite aclarar las diferencias
existentes entre los dos sistemas de pensamiento que subyacen a la religiosidad
ctonica y a la olimpica.

El texto quinto es de S. B. Pomeroy y en él se resaltan los aspectos patriarcales de
la religion olimpica.

Texto 2

Una religion es un sistema de clasificacion, una cierta manera de ordenar y
conceptualizar el universo, distinguiendo en él maltiples tipos de poder y soberania...
es, en cierta manera, un lenguaje, un modo particular de comprension y expresion
simbolica de la realidad... En la serie animal, lo que caracteriza al nivel humano es la
presencia de estos vastos sistemas de mediaciones que son el lenguaje, las
herramientas y la religion.

Sin embargo, el hombre no es consciente de haber inventado este lenguaje que
representa la religion. Tiene la impresion de que es el mundo mismo el que habla esta
lengua o, mds exactamente, de que es la misma realidad la que, en el fondo, es
lenguaje. El universo se le aparece como la expresion de potencias sagradas que bajo
las diversas formas que revisten constituyen la verdadera trama de lo real, el ser tras
las apariencias, la significacion mas alld de los signos que la manifiestan |[...].

La potencia que representa_Zeus es el poder de la soberanfa. Pero esta potencia
reviste un caracter doble y contradictorio. Por una parte, encarna el cielo con sus
movimientos regulares, el retorno periddico de los dias y las estaciones, y ello
significa una soberania justa y ordenada. Pero también hay una zona opaca: en el
cielo es donde aparecen los fendmenos atmosféricos cuya violencia imprevisible
afecta, sobre todo, a la vida de los hombres. En la potencia de Zeus hay a la vez un
aspecto de regularidad, de constancia, y un aspecto de imprevisibilidad, de algo
benéfico y de algo terrorifico.

Zeus estd también presente en todo lo que evoca la dominacién soberana. Esta
presente en: n
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— Las cumbres de las montanas (Zeus Akraios)
— Los arboles mas altos (Zeus Endendros)
— El rayo (Zeis Brontés, Keraunios, Kataibdtes)

— La lluvia, sobre todo, en la de otofio que fecundan la tierra (Zetts Ombrios,
Gonaios, Georgos)

— Las profundidades de la tierra (Zeds Chtdnios, Plotsios)

— El oro, metal inalterable como el cielo (Zeis Chrysdor)

Pero la potencia de Zeus no estd Gnicamente implicita en estas realidades
naturales. Acttia también en las realidades humanas y en las relaciones sociales. Zeus
estd presente en la figura del rey, cuando conduce el ejército a la batalla (Zeus Agétor,
Prémachos), cuando medita en un consejo (Zeus Boulaios), en las situaciones criticas
(Zeus Sétor), v, sobre todo, estd presente cuando el rey hace justicia: asi como la
soberanfa de Zeus en el cielo hace la tierra rica y fecunda, asi también la justicia del
rey da prosperidad a su reino. Si el rey es injusto, su tierra no da trigo, los rebanos no
paren v las mujeres tienen hijos deformes.

Este mismo dominio que Zeus ejerce sobre el universo y el rey sobre sus stbditos,
lo ejerce el cabeza de familia en su casa. Cuando un suplicante implora la proteccion
del amo de la casa Zeus Hikésios y Zeus Xénios entran con ¢l en la morada. Zeis
Gamélios preside el matrimonio legitimo, que tiene esencialmente por objeto poner a
una mujer bajo el dominio de su esposo para darle hijos que deberdn respeto y
obediencia a su padre. Zeus Herkeios cierra el territorio del dominio en que se ejerce
el poder del cabeza de familia. Y, por dltimo, en la bodega de la casa se entroniza bajo
la forma de una jarra Zeus Ktésios, que vela por la riqueza del padre de familia.

Bajo esta multiplicidad de epitetos propios de un dios como Zeus se percibe una de
las funciones esenciales de las potencias sobrenaturales: permiten integrar al
individuo humano en grupos sociales que tienen sus reglas de funcionamiento, su
jerarquia; integrar, a su vez, estos grupos sociales en el orden de la naturaleza; y
vincular, en fin, el curso mismo de la naturaleza a un orden sagrado |...].

Los dioses griegos no son exteriores al mundo. Son parte integrante del cosmos.
Zeus y los olimpicos no han creado ni el universo fisico, ni los seres vivos, ni los
hombres. Ellos mismos han sido creados por potencias primordiales que contindan
existiendo como marco y sustrato del universo: Chdos, Gaia, Eros, Ourands, Nyx y
Okeands. Los dioses del culto emergieron, pues, en un momento dado del tiempo; no
han existido siempre. Estos “recién llegados” con respecto a las potencias originales
se hicieron con el poder. Zeus pudo a la vez establecer su soberanfa y un orden del
mundo que ya nunca serian cuestionados. Pero esto no ocurrid sin dolor ni lucha.



Zeus sabe lo que debe a los aliados que le apoyaron, lo que puede temer de los
enemigos a los que encadend... Conoce a las potencias a las que debe tratar con
miramientos v las prerrogativas que esta obligado a respetar. Homero nos muestra a
Zeus retrocediendo ante la antigua Nyx, la Noche, sobrecogido por un temor
reverencial y religioso.

Los dioses no poseen ni la omnisciencia ni la omnipotencia, sino formas
particulares de saber y de poder entre las que pueden existir antinomias. Las
potencias divinas son lo bastante diversas como para conocer rivalidades y conflictos.
En Homero, el Olimpo resuena con las peleas entre los dioses, vy especialmente con
las disputas entre Zeus y Hera. Los griegos, por supuesto, se divertian con estos
relatos, pero sabian que mas alld de la anécdota expresaban una verdad muy seria: el
cosmos divino les parecia desgarrado por tensiones, contradicciones, conflictos de
prerrogativas y poder. Pero a la vez lo vefan también dotado de una unidad: Zeus
mantiene a todos los dioses, inquietos y diversos, bajo la unidad de una misma ley.
Mas, asi como el orden, en el universo fisico, reposa sobre el equilibrio entre po-
tencias opuestas (lo frio y lo calido, lo seco y lo himedo) v la paz, en la ciudad, provie-
ne de un acuerdo entre grupos rivales, asi también la unidad del cosmos divino se
logra por la armonia entre potencias contrarias.

J. P. Vernant: Mifo y sociedad en la Grecia antigua, pp. 89, 92, 95-97 [extracto]

Texto 3

La fe antigua se arraiga en la tierra y en los elementos, como la misma existencia.
Tierra, procreacion, sangre, muerte, son las grandes realidades que la dominan... El
ser femenino domina en la religion prehistorica, y se manifiesta claramente en la
mentalidad. Las mujeres tienen la suprema categoria divina... Un rasgo maternal
pasa por el primordial mundo divino y es tan peculiar como la paternidad y la
masculinidad del homérico. En las antiguas leyendas de Urano y Gea, Cronos y Rea,
los hijos estdn enteramente junto a la madre. EI padre parece un forastero con el que
no tienen nada que ver. Es diferente en el reino de Zeus donde las deidades mas
nobles se nombran con mucho énfasis hijos del padre.

Las Erinias de la tragedia de Esquilo nos dan una viva imagen de los antiguos
poderes teltricos... Podria afirmarse que se encuentra aqui el concepto masculino y
femenino de la existencia. Las Erinias mismas son femeninas como la mayoria de las
divinidades de la esfera terrenal. jQué femenina es la pregunta con la cual quieren
comprobar la culpa! “;Mataste a tu madre?” El si o el no ha de decidir. El sentido de la
realidad de la mujer nunca se manifesto mas verdadero y terrible. De esta manera
comprendemos mejor la estrechez, la severidad y, al mismo tiempo, la bondad del
antiguo imperio divino. La preponderancia de lo femenino es uno de los rasgos emi-

63



64

nentes de su caracter, mientras que el modo de pensar masculino triunfa en la divini-
dad olimpica [...].

Alguna vez debid acontecer una revolucion por la que una noble generacion divina
se apoderd del dominio del pensamiento religioso. El mito griego conservo claras
huellas de la superacidn de la vieja fe. Zeus derriba a su padre Cronos y a los Titanes y
los encerrd en la oscuridad del Tartaro... Los antiguos poderes se atishan todavia en
las tragedias de Esquilo con terribles acusaciones, aplacadas con gran esfuerzo, en
contra de los “nuevos” dioses. De todo esto queda buena parte en el enigma. Es
indudable que, con la victoria de Zeus, una generacién divina mas noble y mas
indicada para la dominacion del mundo subi6 al trono celeste.

W. F. Otto: Los dioses de Grecia, pp. 10, 14, 112

Texto 4

Existe en el interior mismo de la cultura driega un corte, cuya radicalidad ha
[lamado siempre la atencion de los intérpretes. Es el que separa la religion de los
griegos en dos conjuntos, celeste y cténico ...,

En Grecia los dioses celestes patrocinan resueltamente la relacion contractual. La
sociedad que entra en esa relacion es un sistema donde el interlocutor del hombre es
el hombre, donde los humanos se dan como medio especifico, no la “naturaleza” sino
la sociedad, en la que la accion revierte en ellos mismos, en la que ellos pueden
pensarse en tanto que agentes |...].

Hay un verdadero foso entre el universo humano que patrocina Zeus y su “estado-
mayor” de dioses personalizados y especializados, y éste otro, que patrocina Gea y su
cortejo de divinidades colectivas, anonimas y polivalentes: las Erinias, las Horas, las
Gracias, las Ninfas, los Titanes, los Gigantes, etc. De un lado, los valores contractuales
que se convertiran en politicos. De otro, los valores vitales y la doble finalidad que
orienta todo el sistema: la reproduccion y la nutricion de todo lo que vive [...].

Unidos en la misma suerte, los humanos, los animales, los vedetales, se
encuentran igualmente unidos en su identidad de “hijos de la tierra”, La Tierra es el
(inico y gigantesco protagonista que domina el sistema. La Tierra “concibe” ella sola,
luego “da a luz” todo lo que vive, v es la “nutricia”, “padre”, “madre” y “nodriza” a la
vez, universal |[...].

Pero esta “naturaleza” es enteramente “sobrenatural”, estd completamente
impregnada de la funcion simbolica... Normas simbdlicas y normas sociales se unen.
Porque la muerte es pensada como fuente de la vida, el matrimonio estd abierto al
mas alld. Los muertos reviven en los recién nacidos, y todo nacimiento es un



renacimiento. La “filiacion” no es lineal sino circular: las generaciones humanas
fluyen la una en la otra, los muertos y los vivos se mezclan, miembros de una misma
“familia”. La sexualidad nunca es tan eficaz come cuando se ejerce ritualmente...
tiene la virtud de relanzar el gran circuito que reconduce la fecundidad en su triple
expresion: humana, animal y vegetal, En el sistema presidido por Gea hay un “espacio
humanizado” separado del resto de la naturaleza [...].

En esta sistema sociocultural, el mundo da vueltas sobre si mismo. Igual ocurre
con el pensamiento. Un modo logico preciso, fundado en el tratamiento inclusivo de
las oposiciones, lo organiza. Perfectamente reconocidos y semantizados, los polos
antitéticos no se excluyen mutuamente. Mds que de “oposicion binaria”, en el caso
presente de 1o que debemos hablar es de unidn binaria. Colocados frente a frente, los
opuestos son igualmente necesarias al sistema, que no programa eliminar a ninguno
de ellos, bien al contrario [...].

Lo que le “falta” al sistema, entendiendo bien que sélo hay “falta” desde nuestro
punto de vista, es el cielo, la identidad y el tiempo.

El cielo le falta porque no tiene necesidad de €l. Solo dos pisos bastan en el
universo de Gea. Una sola via es necesaria, la que une la superficie de la tierra con el
mundo infernal. Los hombres hacen sus ofrendas hacia abajo, derraman libaciones,
colocan victimas en agujeros hechos en el suelo; y obtienen, como respuesta, dones
que brotan: todo lo que vive, pero también ordculos; y la justicia circular de la
“vendetta” que distribuyen las Erinias, hijas de la Tierra.

Lo que hace funcionar todo el sistema no son los contornos que definen y
confieren identidad a las cosas y a los seres, sino las vias de circulacion que las unen y
les permiten interpenetrarse sin cesar. Los intereses de los seres vivos se mezclan, sus
rasgos también. En los actos rituales, lo humano, lo animal y lo vegetal se funden en
los mismos simbolos... Si existiera la identidad el sistema se encontrarfa paralizado:
la identidad que afsla a los seres, obstruiria todas las vias.

El “tiempo ciclico” es una nocién moderna, porque creemos que el “retorno de las
estaciones” se inscribe en un tiempo ciclico: Pero para el pensamiento que nos ocupa,
es un retorno en el espacio: la “estacion” viene de “abajo”, no de “ayer”. Ciertamente,
el mundo de la Tierra estd en perpetuo movimiento, pero no hay tiempo, sino ritmo, y
ritmo de danza: no hay movimiento que no traduzca un desplazamiento en el espacio.
Los rituales no son “acontecimientos” sino retornos, que dramatizan incansa-
blemente la unidn de lo “alto” y lo “bajo”; las idas y venidas que ponen en escena se
inscriben, no en el tiempo, sino en la geografia de lo sobrenatural |...].

Se comprende lo que la nocién de tiempo tendria de privativo en este sistema:
relegarfa a los muertos al “pasado”. El tiempo lineal, el “tiempo irreversible” deja
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atrds lo que jamas ha de volver. Pero es necesario que todo vuelva siempre v que nada
se pierda en el camino, en un sistema de recursos fijos que vive de su circulacion.

Primera conclusion: todo lo que a nuestros ojos “falta” a este sistema, resulta que
no son “deficiencias”, sino defensas.

Segunda conclusion: la causa comdn de esta triple ausencia es la figura singular
que reviste la muerte en este sistema. La muerte no es un acontecimiento, sino un
espacio y, més exactamente, la mitad inferior del espacio. Es un lugar benéfico con el
que es fundamental no perder contacto... La muerte puramente espacial y entera-
mente positiva es el fundamento mismo del pensamiento de circulacion. Pero ella es
también el mayor obstaculo para la construccion de la identidad. Concebidos en una
relacién circular, el nacimiento y la muerte no pueden servir como limites propios
para delimitar la existencia individual. Inscritos en un circulo, nacimiento y muerte
no pueden ser el primero un inicio, v la segunda un fin. Las referencias mas elemen-
tales para concebir el destino individual permanecen asi fuera de la vista y el hombre
no puede pensarse a partir de su muerte.

M. Daraki: Dionysos, pp. 163-167

Texto 5

El orden patriarcal de Zeus

Los puntos de vista de Hesiodo sobre los dioses y sobre la humanidad no sélo
debieron conformar, sino, probablemente corresponderse con las ideas mantenidas
por el pueblo como conjunto, y asi, la Teogonia se convirtio en la version griega,
comtnmente aceptada de la evolucion divina. Hesfodo detalla la progresion divina a
partir de generaciones dominadas por hembras, caracterizadas por cualidades
emocionales y terrestres, hacia la monarquia superior y racional de Zeus Olimpico.
No esté claro si tal evolucion corresponde a un cambio histdrico en la religion griega,
desde el énfasis en la adoracion a las divinidades femeninas al puesto en el culto a las
divinidades masculinas.

Gea es la primera diosa reinante en la tierra. Sus hijos son esencialmente deifi-
caciones de diversas caracteristicas del mundo fisico, aunque los mayores incluyen
algunos de los mds espantosos monstruos que pueblan la mitologfa. Zeus puso fin
a los sucesivos derrocamientos de reyes por conspiraciones de esposas e hijos.
Establecid en el Olimpo un gobierno patriarcal... Niega el poder a las mujeres,
obviando su Gnico reconocimiento hacla ellas como portadoras de hijos, cuando da
nacimiento a Atenea a través de su cabeza y a Dioniso de su muslo.

S. B. Pomeroy: Diosas, rameras, esposas y esclavas, pp. 15-16



Cuestionario para los textos de comentaristas
contemporaneos:

L,

10,
11.
12.

iPar qué dice Vernant que la religidn es un sistema de mediacidn entre el
hombre y la naturaleza?

. ¢Cual era la significacion de Zeus para los griegos?

3. ¢En qué se basa para Vernant la armonia del kdsmos, del orden, instaurado

por Zeus?

. +Cudles son las caracteristicas de la religion de la Tierra para Otto?

. ¢Hay para Otto un sometimiento de los valores masculinos a los femeninos

en esta religion?

. ¢Qué opinidn tiene Otto de lo que €l llama valores femeninos y masculinos?

;Cudles crees que para €l son superiores?

¢Se puede decir que en la interpretacién de Otto hay un prejuicio sexista?
¢Por qué?

. ¢Cuales son para Daraki las caracteristicas de la religion de la Tierra?

¢Crees que en la interpretacién de Daraki hay una oposicion de valores mas-
culinos y femeninos y que los primeros estan subordinados a los segundos?
¢Hay para Daraki una jerarquizacion de valores en la religién ctonica?

/En que se diferencia para Daraki la religion ctdnica de la celeste?
;Por qué Pomeroy califica a la religion olimpica de patriarcal?

;Como interpreta Pomeroy el peculiar nacimiento de Atenea?
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UNIDAD 3

Apolo,
el defensor del orden olimpico






Contenidos

El arco, la citara y la profecia

Apolo es, probablemente, uno de los dioses cuya aparicion en la escultura griega es
mds abundante y cuyas referencias literarias son tan numerosas como las del propio
Zeus.

La figura de Apolo aparece desde el comienzo mismo de la literatura griega, en los
primeros versos del Canto [ de la //iada. En ellos, Homero canta como este dios des-
ciende de la cumbre del Olimpo irritado con los griegos —porque han ofendido a
Crises, su sacerdote—, armado con el arco y “el cerrado carcaj en los hombros™; du-
rante nueve dias lanza sus dardos sobre el ejército griego y la muerte hace presa,
primero de los animales y, luego, de los hombres.

[ista temprana asociacion literaria de Apolo con el arco remite a un primer campo
de actuacion propio de este dios. Apolo es un dios arquero, el hecatebdlos, “que
dispara de lejos”, pero ello no significa que sea un dios de la guerra, como Ares o
Atenea, ni un dios cazador, como su hermana Artemis. Las flechas de Apolo no llevan
la muerte en la batalla, sino la enfermedad, porque Apolo es el “senor del mal”, en su
doble aspecto de promover y causar plagas, y de prevenir contra ellas (alexikakos,
apotropaios). Para la mentalidad mitica griega la enfermedad es casi siempre un
sintoma de impureza, es la consecuencia de una falta o una negligencia humana
contra alguna divinidad. Esta falta se objetiva en un miasma —en una mancha— que
contagia fisicamente a todo lo que le rodea y se manifiesta en una plaga, que afecta

L Iliada, 1, 45.
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por igual a los seres humanos, los animales y la naturaleza2. Para remediarla se
requiere limpiar el miasma, lavarlo por medio de ritos purificadores, y de ahi que
Apolo, por su soberania sobre el mal, sea el dios purificador (kathdrsios) por
excelencia. Este cardcter purificador es el que, a su vez, relaciona a Apolo con la
medicina y le hizo padre de Asclepio, el dios que patrocina a los médicos.

Junto con el arco, la citara es el otro instrumento propio de Apolo y ella lleva al
segundo dominio del dios: la musica y la poesfa. Apolo es quien deleita a los demds
dioses y diosas con sus melodias y quien acompana a las Musas en su canto y a las
Gracias en su danza. Pero Apolo no ejerce su dominio sobre cualquier tipo de musica,
sino s6lo sobre la de cuerda, la que emite el toque del plectro sobre las cuerdas de la
forminge y produce la “deliciosa resonancia™ que acompaia al canto épico y al
movimiento armonico y pausado. Por el contrario, el ritmo frenético de la percusion y
el viento, los sones de las agitadas danzas que patrocina Dioniso, le son ajenos por
completo.

Platdn dice* que la poesia es una de las formas de la mania —la locura—, la cual
caracteriza también a la actividad profética, siendo ambas de origen divino. Partiendo
de esta asociacion, tal vez, se podria afirmar que la “inspiracion” es el nexo que
relaciona el patrocinio de la poesia por Apolo con su cardcter de dios profético,
probablemente el aspecto mds conocido de este dios.

Delfos es el santuario por excelencia de Apolo, donde se manifiesta, ante todo,
como un dios oracular (chrestérios). Ahora bien, es de destacar que la asociacién de
Apolo con este lugar es reciente. Son numerosos los testimonios que indican que, en
su origen, era la Diosa Tierra la que vaticinaba en este lugar y que Apolo la sustituyd.
En la Biblioteca de Apolodoro se lee que Apolo llegé a Delfos, mato a la serpiente
Piton, que guardaba el lugar, y se apoderd del oraculo®. El Himno homérico a Apolo
Delio no menciona la lucha por el lugar, pero s dice que cerca de él maté a la
“dragona, ahita, grande, un monstruo salvaje, que causaba muchos danos a los
hombres6”,

Todos los comentaristas estan de acuerdo en que es Gea quien se esconde en la
serpiente Piton y en la dragona, asi como en el hecho de que el culto apolineo ha
sustituido en Delfos a un culto ctonico. Pero no deja de ser significativa la carac-

Cf. con el comienzo del Edipo Rey de Sofocles. Edipo o, mejor dicho, la falta que cometié al dar
muerte a su propio padre es el miasma que estd causando la ruina de Tebas.

L]

3 Himno Homérico a Apolo, 185.
4 Fedro, 244,

5 Biblioteca, 1, 4.

6 Himno Homérico a Apolo, 279.



terizacion monstruosa y negativa que se hace de Gea y el que haya habido autores’
que hayan interpretado este episodio como un mito de origenes que narra el conflicto
entre orden/desorden —entre chaos/kosmos— y donde el campedn divino representa
las fuerzas de la creacidn, la vida, la actividad y el orden frente al monstruo que
supone el caos, la destruccidn, la inaccidn y la muerte. Como se ve, la interpretacidn
tergiversada que hizo Hesiodo en la Teogonfa, segtin la cual los elementos teldricos
quedaban del lado del desorden, ha continuado fructificando en los comentaristas
modernos.

Apolo, el dios del entendimiento entre el mundo humano
y el mundo divino

Los dominios de Apolo, tal como se han expuesto hasta aqui, se extienden sobre las
enfermedades y las purificaciones, sobre la poesia y la musica, y sobre la profecia.
Todos estos aspectos se ha visto que estan méds o menos relacionados, pero Apolo no
tiene el monopolio sobre ellos, ya que, en el panteon griego, hay otras muchas
divinidades que tienen que ver con las enfermedades, con la musica y con los
vaticinios. Seria necesario encontrar cual es el nexo que unifica estas distintas
funciones y hace que todas ellas converjan en este dios, para poder discernir cudl es el
significado que para los griegos tiene esa potencia llamada Apolo. Esta tarea presenta
dificultades, ya que no existe ningtn estudio que haya abordado globalmente esta
cuestion, y sélo se puede contar con aproximaciones realizadas a partir de
investigaciones parciales.

Dumézil®, partiendo de su teoria sobre la ideologia trifuncional que domina en la
mitologia indoeuropea®, ha hecho un estudio del Himno Homérico a Apolo Delio y de
la actuacion de este dios en la /liada. El trabajo se inicia con un andlisis de las
funciones que, en un himno védico del décimo libro de Rgveda, Vac —la Palabra— se
atribuye a si misma. En este himno, Vac se ufana de permitir el entendimiento y la
comunicacion entre las personas, lo que les permite comer y vivir armoniosamente
(3.2 funcidn), de favorecer la comunicacion de los seres humanos con las divinidades
(1.2 funcion), y de hacer sonar el arco contra el impio y producir la guerra
(2. funcion). A continuacion, Dumézil compara estas funciones de Vac con las que el
Himno Homérico mencionado atribuye a Apolo y afirma que en ellas “no hay una
acumulacion fortuita o caprichosa de poderes, sino una estructura cuyo principio de

I Cf. Fontenrose: Python, A Study of Delphic myth and its origins.
Apollon sonore et autres essais. Esquisses de mythologie, pp. 13-85.

Segun esta teoria, los panteones indoeuropeos se caracterizan por una estructura tripartita de
funciones, en torno a las cuales se articulan las diversas divinidades: la funcién de soberania, la
funcidn guerrera y la funcién de la fecundidad.




unidad solo puede ser lo que Vac expresa en su nombre, a saber, la voz articulada,
humana, diversamente empleada y distribuida sobre el cuadro de las tres fun-
ciones!?”,

Dumézil analiza también las diferencias que existen entre Vac y Apolo, e indica
que no puede hacerse una identificacion de ambos. Vac es una personificacion de la
Palabra, que carece de espesor y consistencia mitoldgica y cuyo ser lo constituye,
practicamente, la teorfa trifuncional. Apolo, por el contrario, es una divinidad
compleja que, en su origen, no tenia nada que ver con esta teoria, ya que no es un
dios indoeuropeo. Pero, aunque la teorfa trifuncional no limite a Apolo, como hace
con la Vac védica, esta asociacion con la palabra permite articular las funciones de
este dios y darles un nuevo significado.

Para los seres humanos, la finalidad de la actividad oracular es conseguir que la
divinidad, poseedora de una sabiduria superior a la humana, les desvele el sentido de
los acontecimientos inexplicables que les suceden en su vida y les dé a conocer qué es
lo que el destino les va a deparar en el futuro. Dicho en forma resumida, la actividad
oracular permite la comunicacion de los seres divinos con los humanos.

La lira es el instrumento que acompana a las plegarias humanas y su mision es
hacerlas agradables y gratas a las divinidades. Cumple, por tanto y de forma
complementaria con la actividad profética, la funcion de garantizar el mismo tipo de
comunicacion, pero, esta vez, en sentido contrario: de los seres humanos con los
divinos!!. Pero no es sélo eso, el sonido de la lira, su voz melodiosa y arménica,
acompana a la poesia, cuyas palabras, segun Platon!2, tienen un origen divino, ya que
su autorfa no corresponde a los poetas que las crean, sino a la divinidad que los
inspira.

La semejanza del arco con la lira es evidente!3; ambos son instrumentos de cuerda
que resuenan al contacto con el plectro o la flecha. El arco, si se ha de hacer caso a
Homero, también habla, pero su voz no significa el entendimiento, sino todo lo
contrario. El arco de Apolo resuena, precisamente, para evidenciar que se ha roto la
armonia enfre mortales e inmortales. Cuando esto ocurre, el remedio consiste en ave-
riguar cudl es la falta cometida y contra qué dios, para poder realizar la con-
siguiente reparacion. Para ello, como bien sabia Edipo, lo normal es consultar el
Oraculo de Delfos.

10 0p. cit., p. 52. Serfa muy nietzscheana la tentacidn de traducir al griego el término vac por
logos, pero como indica Dumézil su equivalente griego no es ldgos, sino foné (op. cit., p. 12).

1 Cf. Dumézil: Op. cit., p. 43.
12 Cf. Apologia, 22 ¢, y Fedro, 245.

13 Cf. Dumézil: Op. cit., p. 62.



Apolo, el Hijo del Padre

Del analisis anterior se podria postular que la relacion que subyace a los diferentes
dominios de Apolo es la funcion “comunicadora”. Ello no quiere decir que Apolo sea
el dios de la comunicacion, funcion més propia de Hermes, su hermano menor, con el
que, por otra parte, esta asociado en numerosos relatos miticos. Apolo ejerce esta
funcion solo en lo referente a la comunicacién entre el mundo divino y el humano,
fundamentalmente a través de su actividad vaticinadora. Ahora bien, en el Ordculo de
Delfos, Apolo no transmite cualquier mensaje, sino uno muy especial. Como el mismo
dios indica, su mision es dar a conocer a los mortales “la inefable determinacion de
Zeus™™, traducirla en palabra articulada y eficaz, porque Apolo es, ante todo, el Hijo
respetuoso v amado del Padre, que cumple y vela porque se cumpla el orden olimpico
instaurado por Zeus.

Dumézil dice!> que, en la [liada, Apolo es dificilmente separable de Zeus. La
relacion de ambos se manifiesta en una doble vertiente: por una parte, Apolo estd
siempre de acuerdo con los planes de Zeus y los secunda, sean cuales sean; y, por otra,
los aspectos de Zeus que Apolo representa, cuando obra por si mismo, son siempre los
mas elevados desde el punto de vista moral. Esto no quiere decir que las dos
divinidades sean iguales. Apolo se reconoce inferior a su padre, lo que, a su vez, le
libera no solo de la pesada responsabilidad de la soberania, sino también de intervenir
en las rencillas de las demds divinidades. En cuanto a los asuntos humanos, la
presencia de Apolo no es infrecuente en el campo de batalla, pero no combate ni
contra los hombres ni contra un rival divino, y sus intervenciones siempre tienen un
toque de moderacidn, ajeno a la crueldad de, por ejemplo, Atenea o a la ferocidad de
Ares.

Contencion, moderacion, serenidad, éstos son los términos que constituyen el
campo semantico de la sophrosyne, la palabra que los griegos asociaron frecuente-
mente con la religion apolinea, y esto es lo que significa una de las médximas délficas
mds conocidas: medén dgan -"nada en exceso”. Junto con ella, otras muchas
maximas'® van a traducir a los griegos el mensaje de la religiosidad olimpica. Delfos,
bajo el dominio de Apolo, se va a convertir en el centro del legalismo!™ religioso
driego v en el emisor de las doctrinas de la religion oficial de la polis. Desde este

" Himno Homérico a Apolo, 130.
5 QOp.cit.,p. 4.

b “Condcete a ti mismo” es, tal vez, la mds famosa.

I7El legalismo en la religion, segun Nilsson, es la aspiracion a granjearse el favor v la benevolencia
de la divinidad mediante la escrupulosa observancia de sus mandamientos y el cumplimiento de
toda una serie de preceptos y normas.
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ordculo, Apolo se erigird en el defensor del orden olimpico instaurado por su padre
tras la derrota de las antiguas divinidades. EI mensaje apolineo insiste en la
separacion de las esferas humana y divina, y se funda, como ya se ha visto, sobre un
sistema de valores patriarcales que no sélo relega a las mujeres, sino que las priva de
la funcion que les es mas propia —la maternidad— y las convierte en meros
receptaculos de la simiente masculina, a la que se considera como la Gnica fuente de
vida.

El papel que Apolo desemperia en la Orestiada de Esquilo no puede ser més claro.
El dios es el mentor de la muerte de Clitemnestra al ordenar a Orestes vengar a su
padre, aun a costa de hacer de €l un matricida. Y en la defensa que hace de su
protegido, las palabras de Apolo son una declaracién de su vocacion de defensor y
adalid del orden patriarcal de Zeus!®,

Se puede relacionar esta inclinacion apolinea por los valores masculinos con la
mala relacion del dios con las mujeres. Al igual que a su padre, los poetas achacan a
Apolo numerosos amorfos, cuya finalidad es, en principio, proclamar su paternidad
divina sobre determinados héroes. Pero en aquellos relatos que tienen un poco mas
de consistencia mitica no deja de resultar curioso que este dios, que ha pasado a la
cultura occidental como prototipo de la belleza masculina, sea el que mas fracasos
amorosos haya cosechado —Marpesa, Cordnide, Casandra, Dafne...—. Es frecuente
en estos relatos que las mujeres prefieran a otro amante antes que a Apolo y esta
hostilidad de las mujeres contra el dios se podria interpretar como un rechazo a la
beligerancia que el dios muestra siempre contra los valores femeninos. Si bien, es
cierto que hay que afadir que algunas de las mujeres o ninfas, a las que Apolo trat6 de
seducir, pagaron caro su desprecio o resistencia ante las pretensiones del dios de la
moderacion. De todas ellas, Casandra e, sin duda, la figura mas patética y todavia hoy
sobrecoge el destino al que Apolo la condend: ser capaz de predecir el futuro, pero
estar condenada a que nadie la creyera.

18 Esquilo: Euménides, 651 ss.




Textos para trabajar en clase

Autores antiguos

El texto primero es el comienzo de la lliada y recoge una escena en la que, con
gran belleza y plasticidad, se describe una actuacion de Apolo como dios “arquero”y
“senor del mal’.

La traduccion es de L. Segald

El sequndo texto es una seleccion de tres fragmentos del Himno Homérico a
Apolo. En el primero se describe el nacimiento de Apolo y las angustias de Leto, a
causa del acoso de Hera. En el sequndo, Apolo aparece en su funcion de musico
divino que promueve el canto y la danza entre las divinidades olimpicas bajo la
mirada amorosa de sus padres, en una escena en la que se respira un gozo comedido
y sereno. En el tercero se narra la fundacion del oraculo de Delfos y la lucha con la
serpiente Piton y en él es significativo que no se diga claramente que la causa de esta
lucha es la posesion del ordculo, cuya propiedad no era de Apolo —pese a que aqui
aparezca como su fundador—, sino de Gea.

La traduccion es de A. Bernabé Pajares

El tercer texto es uno de los pasajes mds conocidos de Las Euménides de Esquilo,
ya que en él Apolo expone su curiosa teoria sobre la filiacion que tanta fortuna fuvo
entre los autores griegos y que el propio Aristdteles recogio.

La traduccion es de J. Palli Bonet

El cuarto texto es una seleccion de la Biblioteca de Apolodoro que recoge, de
forma muy esquemdtica, algunos relatos sobre los fracasos amorosos de Apolo.

El texto quinto es un fragmento de Quidio y en él se narra el amor frustrado de
Apolo por la ninfa Dafne, la cual prefirio convertirse en laurel antes que acceder a los
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deseos del dios. Este fragmento refleja un mundo donde ya no queda ningun
recuerdo de la confrontacion Zeus/Gea. Ovidio, con su gran maestria y en una poesia
sumamente elaborada, relata una historia que se puede calificar de romdntica. Apolo
aparece aqui como un enamorado tierno y delicado y tiene poco que ver con el
arrogante y misogino Hijo de Zeus.

La traduccion es de A. Ruiz de Elvira

El texto sexto es un fragmento del lon de Euripides y en él Creusa reprocha a
Apolo la violacion de que fue objeto por parte del dios. Son unos versos muy
conocidos y que se suelen esgrimir como ejemplo de la critica de algunos autores
griegos —encabezados por Jendfanes— contra la inmoralidad del comportamiento
de los dioses olimpicos. Estas quejas, que Euripides pone en boca de Creusa, también
se han utilizado para rechazar la fama de miségino que, desde la antigiiedad, ha
perseguido a Euripides y para abogar, por el contrario, sobre un supuesto
“feminismo” de este poeta trdgico.

La traduccion es de J. L. Calvo Martinez

Texto 1

;Cudl de los dioses promovio entre ellos la contienda para que se pelearan? El hijo de
Leto y de Zeus. Airado con el rey, suscitd en el ejército maligna peste, y los hombres
perecian por el ultraje que el atrida infiriera al sacerdote Crises. Este, deseando redimir
a su hija, se habia presentado en las veleras naves aqueas con un inmenso rescate y las
infulas de Apolo, el que hiere de lejos, que pendian del adreo cetro, en la mano; y a
todos los agueos, y en particular a los dos Atridas, caudillos de pueblos, asi les suplicaba:

Crises: jAtridas y demds aqueos de hermosas grebas! Los dioses, que poseen
olfmpicos palacios, os permitan destruir la ciudad de Priamo y regresar felizmente a
la patria. Poned en libertad a mi hija y recibid el rescate, venerando al hijo de Zeus, a
Apolo, el que hiere de lejos.

Todos los aqueos aprobaron a voces que se respetara al sacerdote v se admitiera el
espléndido rescate; mas el Atrida Agamendn, a quien no plugo el acuerdo, le despidié
de mal modo y con altaneras voces:

Agamendn: No dé yo contigo, anciano, cerca de las cdncavas naves, ya porque
ahora demores tu partida, ya porque vuelvas luego; pues quizds no te valgan el cetro y
las {nfulas del dios. A aquélla no la soltaré; antes le sobrevendrd la vejez en mi casa, en
Argos, lejos de su patria, trabajando en el telar y aderezando mi lecho. Pero vete; no
me irrites, para que puedas irte mas sano y salvo

Asi dijo. El anciano sintio temor y obedecid el mandato. Fuese en silencio por la
orilla del estruendoso mar, y mientras se alejaba, dirigfa muchos ruegos al soberano
Apolo, a quien pari6 Leto, la de hermosa cabellera:



Crises: jOyeme, tu, que llevas arco de plata, proteges a Crisa y a la divina Cila, e
imperas en Ténedos poderosamente! joh Esminteo! Si alguna vez adorné tu precioso
templo o quemé en tu honor pingties muslos de toros o cabras, cimpleme este voto.
‘Paguen los danaos mis lagrimas con tus flechas!

Asi dijo rogando. Oydlo Febo Apolo, e irritado en su corazdn descendid de las
cumbres del Olimpo con el arco y el cerrado carcaj en los hombros; las saetas
resonaron sobre la espalda del enojado dios, cuando comenzé a moverse. Iba parecido
a la noche. Sentose lejos de las naves, tird una flecha, y el arco de plata dio un terrible
chasquido. Al principio, el dios disparaba contra los mulos y los agiles perros: mas
luego, dirigié sus amargas saetas a los hombres, v continuamente ardian muchas
piras de caddveres.

Durante nueve dias volaron sobre el ejército las flechas del dios. En el décimo,
Aquileo convoco al pueblo al dgora, se lo puso en el corazén Hera, la diosa de niveos
brazos que se interesaba por los ddnaos, a quienes vefa morir. Acudieron éstos y, una
vez reunidos, Aquileo, el de los pies ligeros, se levanté y dijo:

Aquileo: iAtridas! Creo que tendremos que volver atrds, yendo otra vez errantes, si
escapamos de la muerte; pues si no, la guerra y la peste unidas acabaran con los
aqueos. Mas jea!, consultemos a un adivino, sacerdote o intérprete de suefios —pues
también los suenos proceden de Zeus—, para que nos diga por qué se irritd tanto
[ebo Apolo: si estd quejoso con motivo de algun voto o hecatombe, y si quemando en
su obsequio grasa de corderos y de cabras escogidas querra librarnos de la peste.

[liada, 1, 8-67

Texto 2

Durante nueve dias y nueve noches estuvo Leto traspasada por indecibles dolores
de parto. En la isla se hallaban todas las diosas, todas las mas nobles: Dione, Rea,
Temis Icnea y la muy rumorosa Anfitrite, asi como las demds importantes, salvo Hera
de niveos brazos.

La tnica que no se habia enterado era Ilitfa, provocadora de las angustias del
parto, pues se hallaba sentada en la cima del Olimpo, bajo nubes de oro, por las
artimanas de Hera de niveos brazos. Esta la mantenia alejada por envidia, porque
Leto, la de hermosas mejillas, iha a parir entonces un hijo irreprochable y poderoso.

Pero ellas enviaron a Iris desde la isla de hermosas edificaciones, para que trajera a
[litia, prometiéndole una gran guirnalda entretejida con hilos de oro, de nueve codos.
Y la exhortaban a que la llamara a espaldas de Hera de niveos brazos, no fuera que
aquélla, con sus palabras, la disuadiera de venir.
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As{ pues, cuando hubo oido tal ruego, la rauda Iris de pies como el viento echd a
correr y rapidamente recorrio todo el trayecto. Y cuando llegd a la excelsa sede de los
dioses, el Olimpo, llam enseguida a llitfa de la sala a puertas afueray le dijo en aladas
palabras todo exactamente como se lo habian ordenado las poseedoras de olimpicas
moradas. Naturalmente le convencié el animo en el pecho, asi que se pusieron en
camino a pie, semejantes en sus andares a palomas temerosas.

Fue entonces, en cuanto llegd a Delos Ilitia, provocadora de las angustias del
parto, cuando a Leto le sobrevino el parto y sintié deseos de dar a luz. En torno a la
palmera eché ambos brazos y apoyo las rodillas en el blando prado. Sonrefa la tierra
bajo ella.

Saltd €l fuera a la luz y las diosas gritaron todas a una. Entonces, Febo, el del 7,
las diosas te lavaron en agua clara, de forma pura y sin tacha, te fajaron con lino
blanco, fino, completamente nuevo, y te envolvieron con una cinta de oro.

No amamant6 su madre a Apolo, el del arma de oro, sino que Temis le ofrecid el
néctar vy la deliciosa ambrosia con sus manos inmortales. Se regocijaba Leto porque
habfa parido un hijo poderoso y capaz de llevar el arco.

Mas cuando t0, Febo, te saciaste del alimento inmortal, no pudieron ya contenerte
las &ureas cintas, de tanto como te debatfas y no habfa trabas que te constrifieran,
sino que se soltaban todas las ataduras. Y en seguida Febo Apolo le dijo a los
inmortales:

—iSean para mi mi citara y el curvado arco! jY revelaré a los hombres la infalible
determinacion de Zeus! [...).

Se encaminaba tafiendo la ahuecada forminge, el hijo de la gloriosisima Leto hacia
Pito, la rocosa, con sus divinas vestiduras, fragantes de incienso. Su forminge, al
toque del plectro de oro, emite una deliciosa resonancia. Desde alli, hacia el Olimpo.
Desde la tierra y raudo como el pensamiento se encamina hacia la morada de Zeus,
junto a la asamblea de los demds dioses. Bien pronto a los inmortales les atraen la
citara y el canto.

Las Musas, respondiéndole todas a una con hermosa voz, cantan de los dioses los
dones inmortales y de los hombres los sufrimientos, cuantos sobrellevan por causa de
los dioses inmortales, y c6mo pasan la vida inconscientes y sin recursos y no pueden
hallar ni remedio de la muerte ni proteccion de la vejez.

Por su parte, las Gracias de hermosos bucles y las benévolas Horas, asi como
Harmonfa, Hebe y la hija de Zeus, Afrodita, danzan, tomandose unas a otras las
manos por la mufieca.



Entre ellas canta, y no desmerecedora ni insignificante, sino muy sefialada de ver y
admirable por su belleza, Artemis, diseminadora de dardos, criada a la vez que Apolo.

Entre ellas juegan también Ares y el Argicida de larga vista, mientras Febo Apolo
tafle su citara, caminando con paso gallardo y arrogante. Sale en torno suyo un
brillante resplandor, y centelleos de sus pies y de su tanica de fina textura. Se
regocijan en su magnanimo corazon Leto, la de bucles de oro y el prudente Zeus, al
ver a su hijo jugando entre los dioses inmortales |...|.

Llegaste a Crisa, al pie del nevado Parnaso, una ladera orientada al Céfiro. Por
cima de ella se cierne una pefia y corre a sus pies un profundo valle, escabroso. All{
decidid el soberano Febo Apolo construir su templo encantador, y dijo estas palabras:

—Aquf pienso procurarme un templo hermosisimo a fin de que sea ordculo para
los hombres que por siempre me traeran aqui hecatombes perfectas, ya sea cuantos
habitan el fértil Peloponeso, ya cuantos habitan Europa y en las islas cefidas por las
corrientes. A ellos yo podria declararles mi inefable determinacién, a todos, vati-
cinando en el espléndido templo.

Dicho esto, echd los cimientos Febo Apolo, anchos, muy largos, sin fisuras. Sobre
ellos pusieron un umbral de piedra Trifonio y Agamedes, hijos de Ergino, caros a los
dioses inmortales, y en torno elevaron un templo innumerables estirpes de hombres,
con sillares de piedra, para que fuera digno de ser cantado por siempre.

Cerca se hallaba la fuente de hermosa corriente, donde el soberano hijo de Zeus
matd con su poderoso arco a la dragona, ahita, grande, un monstruo salvaje, que
causaba muchos dafios a los hombres sobre la tierra, muchos a ellos mismos y mucho
a sus ovejas de ahuesadas patas, pues era un azote cruento.

Antafio, tras recibirlo de Hera, la de dureas flores, crid al terrible y siniestro Tifon,
azote de los mortales, al que parié antafio Hera, encolerizada contra Zeus padre
cuando el Crénida habfa engendrado a la gloriosisima Atenea en su cabeza. Ella en
seguida se encolerizd, la soberana Hera, y asi hablé entre los inmortales reunidos:

—iOfdme todos los dioses y todas las diosas, como Zeus, el que amontona las
nubes, comienza a deshonrarme el primero, después de que me hizo su diligente
esposal Ahora engendrd sin mi a Atenea, la de ojos de lechuza, que destaca entre
todos los dioses hienaventurados, mientras que se quedd lisiado entre todos los
dioses, tullido de pies, mi hijo Hefesto, al que yo misma parf. En seguida, cogiéndolo
con mis manos, lo arrojé al ancho ponto, pero la hija de Nereo, Tetis, la de argénteos
pies, lo acogi6 v lo cuidd junto con sus hermanas. {Ojald hubiera otro medio de
agradar a los dioses hienaventurados! jMiserable, taimado! ¢Qué otra cosa se te va a
ocurrir ain? ;Cémo te atreviste a engendrar td solo a Atenea, la de ojos de lechuza?
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;No habrfa podido parirla yo? De todas maneras habria sido llamada tuya entre los
inmortales que ocupan el ancho cielo. Ahora ten cuidado, no sea que medite algin
mal para el futuro. De hecho ahora maquinaré como va a nacer un hijo mio que se
destaque entre los dioses inmortales, sin deshonrar tu sagrado lecho ni el mio. Mas
no penetraré en tu lecho, sino que manteniéndome lejos de ti, permaneceré entre
otros dioses inmortales.

Dicho esto, se marché airada, lejos de los dioses. Mas luego hizo una imprecacion
la soberana de ojos de novilla, Hera, con las palmas vueltas hacia abajo, golpeé el
suelo y pronuncid estas palabras:

—i0idme ahora, Tierra y ancho Cielo, alla en lo alto! |Y vosotros, Titanes, dioses
que hahitdis hajo tierra, en el gran Tértaro, de los cuales proceden hombres y dioses!
Escuchadme todos ahora y concededme un hijo sin el concurso de Zeus, en nada
inferior a aquél en fuerza, sino tanto mds poderoso que €l cuanto lo es Zeus, cuya voz
se ove a lo lejos, mas que Crono.

Tras pronunciar estas palabras, golped el suelo con su poderosa mano y se removié
la tierra dispensadora de vida. Ella, al verlo, se regocijé en su fuero interno, pues sabfa
que su voto se cumplirfa.

Desde entonces, hasta el término de un aflo, ni fue al lecho del prudente Zeus ni
nunca, sentada junto a él en el trono ricamente decorado, meditaba, como antes,
sagaces pareceres, sino que permaneciendo en los templos plenos de stplicas, se
regocijaba con sus ofrendas la soberana de ojos de novilla, Hera.

Pero cuando los meses y los dias llegaron a su término, con el transcurso del aflo,
y se sucedieron las estaciones, ella tuvo una criatura, no semejante a los dioses ni a
los mortales: el terrible y siniestro Tifén, azote de los mortales.

Recogiéndolo en seguida la soberana de ojos de novilla, Hera, se lo llevd y confid,
calamidad como era, a otra calamidad, y ésta acogio a aquél, que causarfa muchos
darios a las ilustres estirpes de los hombres.

En cuanto a la Dragona, a todo el que se la encontraba, se lo llevaba su dia fatal,
hasta que le lanzé un poderoso dardo el Soberano Certero, Apolo. Ella, abrumada por
terribles dolores, yacfa jadeando intensamente y rodando por el suelo. Un grito
sobrehumano, indescriptible, se produjo, y por el bosque no dejaba de retorcerse

violentamente, aqui y alld. Perdid la vida, exhalando un aliento ensangrentado, y se
jactd Febo Apolo:

—iPddrete ahora aqui, sobre la gleba nutridora de hombres! | No serds, td al
menos, una funesta ruina para los seres mortales que, comiendo el fruto de la tierra
feraz, traigan aquf hecatombes perfectas! ;Y no te librara de la penosa muerte ni Tifeo



ni la Quimera de nombre infausto, sino que aqui mismo te pudrird la negra tierra y el
radiante Hiperion!.

Asi dijo, jactancioso, y a ella la oscuridad le veld los ojos y la pudrig allf mismo el
sacro vigor del sol. Desde entonces atin ahora se llama Pito, y al soberano lo llaman
Pitio de sobrenombre, porque alli mismo fue donde pudrié al monstruo el vigor del
penetrante Sol.

Himno Homérico a Apolo, 111, 91-138; 183-206; 280-370

Texto 3

Orestes: Es hora ya de que des tu testimonio. Muéstrame, Apolo, si la maté
justamente. El hecho, tal como es, no lo niego; pero decide si, segiin tu criterio, esta
sangre ha sido justamente derramada o no, para que informes a los jueces.

Apolo: Os 1o voy a decir, augusto tribunal de Atenas: “justamente”, y siendo profeta
no mentiré. Nunca desde mi trono profético he dicho algo referente a un hombre 0 a
una mujer que no me lo mandara Zeus, padre de los Olimpicos. Habéis de saber la
fuerza de esta justificacion y os invito a seguir la voluntad de mi padre: porque no hay
juramento que prevalezca sobre Zeus.

Corifeo: Zeus, segun dices, te apremid a revelar este ordculo a Orestes, vengando la
muerte de un padre sin tener en cuenta el honor debido a una madre.

Apolo: Si, porque no es lo mismo la muerte de un noble héroe investido con el
cetro, regalo de Zeus, a manos de una mujer que no ha lanzado desde lejos, como una
amazona, dardos impetuosos, sino de la manera que lo oiréis, Palas y vosotros que
estais sentados aqui para decidir con vuestro voto esta causa. Volvia de la guerra,
habiendo triunfado casi en todo. Ella lo recibe con dulces palabras, lo conduce al
bafio, y cuando sale de la bafiera lo envuelve con un velo y lo golpea, impedido por
aquel inextricable peplo bordado. Ya os he expuesto el fin de este héroe augusto entre
todos, del caudillo de la armada. He hablado asi de ella para excitar a los miembros
del tribunal encargdado de decidir este proceso.

Corifeo: Seglin tu argumento, Zeus honra preferentemente la muerte de un
padre; pero él mismo encadend a su viejo padre Cronos. ;COmo esto no estd en
contradiccion con lo anterior? Yo os tomo por testigos de que habéis ofdo estas
razones.

Apolo: ;Oh monstruos odiados por todos, aborrecidos de los dioses! Zeus puede
desatar unos grillos; esto tiene remedio y hay muchos medios de librarse de ellos.
Pero cuando el polvo se ha bebido la sangre de un hombre, una vez muerto, ya no hay
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resurreccidn, Mi padre no ha creado encantamientos contra este mal, él que remueve
todas las cosas arriba y abajo, sin jadear por el esfuerzo.

Corifeo: Mira, pues, cdmo defiendes su absolucién. Habiendo derramado por el
suelo la sangre de una madre, su misma sangre, ;habitard en Argos el palacio de su
padre? ;Qué altares publicos frecuentard? ;Qué fratria lo admitira en sus lustraciones?

Apolo: También te lo diré, y entérate de que hablo justamente. La madre no es la
engendradora del que llama su hijo, sino la nodriza del germen recién sembrado. El
que engendra es el hombre; ella, como una extranjera para un extranjero, salva el
retofio, si la divinidad no lo malogra. Te voy a dar la prueba de este argumento: se
puede ser padre sin una madre. Cerca tenemos un testigo, la hija de Zeus Olimpico,
que 1o ha sido nutrida en las tinieblas de un vientre, v, sin embargo, ninguna diosa
podrfa dar a luz un vastago semejante.

Esquilo: Euménides, 614-664

Texto 4

Eveno engendrd a Marpesa, a la que pretendid Apolo, pero Idas la arrebatd en
un carro alado, regalo de Poseidon... Idas llegd a Mesenia, donde se encuentra con
Apolo, que intenta quitarle a la muchacha. Cuando peleaban por ella, Zeus puso fin
a la reyerta y permitié que la misma doncella eligiera con quién querfa casarse;
Marpesa, temiendo que, al envejecer, Apolo la abandonara, eligié a Idas como
marido [....

Apolo deseoso de unirse a Casandra, le prometié ensefiarle la méantica. Pero ella,
después de haberla aprendido, lo rechazd, por lo que Apolo privé a sus profecias del
poder de persuasion [...].

Apolo, que amaba a Jacinto, lo maté involuntariamente al lanzar el disco |...].

Leucipo tuvo dos hijas, Hilaira y Febe; los Dioscuros las raptaron y se casaron con
ellas. Ademds de éstas tuvo a Arsinoe, que poseida por Apolo dio a luz a Asclepio; si
bien algunos creen que Asclepio no era hijo de Arsinoe, la hija de Leucipo, sino de
Cordnide, hija de Flegias, de Tesalia. Se dice que Apolo, enamorado, al punto yacié
con ella, pero que Arsinoe contra la voluntad de su padre prefirid a Isquis, hermano
de Ceneo, y cohabité con él. Apolo, al cuervo que le dio la noticia lo maldijo v lo
volvio negro, pues hasta entonces habia sido blanco, y a Cordnide la matd. Cuando
estaba siendo incinerada, Apolo arrebatd al nifio de la pira y se lo confié al centauro
Quirdn, quien a mas de criarlo le ensefié medicina y cinética.

Apolodoro: Biblioteca, 1, 7; 11, 12; 111, 10; 111, 9



Texto 5

...5e complace en las espesuras de la selva y en los despojos de las fieras que
cautiva, émula de la virginal Febe: una cinta sujetaba sus cabellos abandonados en
desorden. Muchos la pretendieron pero ella rechaza a sus pretendientes y, libre de
marido al que no soportaria, recorre los parajes mas solitarios de los bosques y
desdeia enterarse de lo que es el Himeneo, el Amor o el lazo conyugal. Muchas veces
le dijo su padre: “Un yerno me debes, hija”. Muchas veces le dijo su padre: “Me debes
nietos, hija mia”.

Ella, que odiaba como un crimen las antorchas nupciales, mostraba su bello rostro
tefiido de avergonzado rubor, y en los brazos acariciantes de su padre y colgada de su
cuello, le decta: “Concédeme, padre mio querido, poder disfrutar de una virginidad
perpetua; también a Diana se lo concedi6 su padre.” El desde luego, atendi6 a sus
ruegos; pero a tf tu mismo atractivo te impide lograr lo que deseas, y tu hermosura se
opone a tus anhelos. Febo estd enamorado, ha visto a Dafne y ansia unirse a ella...

Ve sus ojos que resplandecen como ascuas, ve su boca, que no basta con ver; se
extasfa con sus dedos y manos, con sus brazos y antebrazos desnudos en mds de la
mitad; y las partes ocultas las supone mejores atin. Pero ella huye mas veloz que la
brisa ligera, y no se detiene a estas palabras con que €l la llama: “Ninfa, por favor,
deténte; no soy un enemigo que te persigo... entérate de a quién gustas; no es un
habitante del monte, no soy un pastor, no un ser repelente que guarde aqui vacas o
rebafios de ovejas. No sabes, temeraria, no sabes de quién huyes, y por eso huyes. A mi
me obedecen como esclavas la tierra de Delfos y Claros y Ténedos y la residencia real
de Patara; Japiter es mi padre; por mediacion mia se revela tanto lo que serd como lo
que ha sido y lo que es; gracias a mi suena el canto en armonfa con las cuerdas.
Infalible es mi flecha, desde luego, pero hay una que lo es atin mas que la mia, y que
ha causado una herida en mi corazdn antes intacto. Invento mio es la medicina, en
todo el mundo se me llama auxiliador, y el poder de las hierbas me esta sometido. jAy
de mi, porque ninguna hierba es capaz de curar el amor, y no sirven de nada a su
sefior las artes que sirven a todos los demas!”.

Atin iba a seguir hablando cuando Dafne huyé a la carrera, despavorida... Pero el
joven dios no puede soportar por mdas tiempo dirigirle en vano palabras acariciantes,
y, obedeciendo a los consejos de su mismo amor, sigue sus huellas en carrera
desenfrenada... corren veloces el dios y la muchacha, €l por la esperanza, ella por el
temor. Sin embargo el perseguidor, ayudado por las alas del amor, es més rdpido, se
niega el descanso, acosa la espalda de la fugitiva, y hecha su aliento sobre los cabellos
de ella que le ondean sobre el cuello. Adotadas sus fuerzas, palidecid; vencida por la
carrera de tan acelerada huida, mira las aguas del Peneo y dice: “Socdrreme, padre; si
los rios tenéis un poder divino, destruye, cambidndola, esta figura por la que he
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gustado en demasfa”. Apenas acabd su plegaria cuando un pesado entorpecimiento se
apoderd de sus miembros; sus suaves formas van siendo envueltas por una delgada
corteza, sus cabellos crecen transformandose en hojas, en ramas sus brazos; sus pies
un momento antes tan veloces quedan inmovilizados en rafces fijas; una arbdrea copa
posee el lugar de su cabeza; su esplendente belleza es lo tnico que de ella queda. Atn
asi sigue Febo amdndola, y apoyando su mano en el tronco percibe como tiembla atin
su pecho por debajo de la corteza reciente; y estrechando en sus brazos las ramas,
como si atin fueran miembros, besa la madera; pero la madera huye de sus besos. Y el
dios le habla asi: “Estd bien, puesto que ya no puedes ser mi esposa, al menos séras mi
arbol; siempre te tendran mi cabellera, mi citara, mi aljaba”.

Ovidio: Metamorfosis, 1, 475-559

Texto 6

Creusa: ;Oh t, que haces vibrar la voz de siete sonidos de la citara cuando en los
agrestes cuernos sin vida haces sonar el agradable eco de los himnos de las Musas! A
ti, hijo de Leto, haré llegar mis reproches a la luz del dfa. Viniste a mi con tu peplo
brillante de oro, cuando en mi regazo ponia los pétalos de azafran cortados para
adornar mi peplo con adreo resplandor.

Me tomaste de las blancas mufiecas de mis manos y me llevaste a una cueva como
lecho, mientras yo gritaba: “madre!”, td, dios seductor, dando gusto a Cipris con tu
desvergiienza. Y yo —la desdichada—, te pari un nifo, que por miedo a mi madre
arrojé en tu propia cama, en la que pusiste sobre m{ —desventurada— el yugo de una
triste unidn.

Euripides: Jon, 880, ss.




Cuestionario para los textos de autores antiguos

1,
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10.

11.

12.
13.

14.
15,

16.

17.
18.

19.
~amorosas de Apolo? §Como reacciona Apolo ante estos rechazos?

iPor qué se irrita Apolo contra el ejército griego?
;Cudles son los efectos de las flechas que dispara Apolo?
;Por qué sabe Aquiles que el dios que estd irritado es Apolo y no otro?

;Cudl es, en tu opinidn, el dominio sobre el que Apolo ejerce su soberanfa,
segun el Texto 17

. ¢Cudl es la causa de que Hera persiga a Leto?

¢Por qué Leto no amamanta a Apolo?

¢Cudles son los dominios que Apolo reclama nada més nacer?
¢Cudl es el tipo de musica que patrocina Apolo?

¢En qué se basa la relacién de Apolo con la poesia?

¢Qué significado tiene, en tu opinidn, el que Apolo mate a la Dragona de
Delfos?

¢Qué diferencias hay entre la version de Hesiodo y la del Himno Homérico
a Apolo sobre el monstruo Tifén?

¢A quién invoca Hera para concebir a Tifdn? ¢Por qué?

¢Qué relacion crees que existe entre el combate de Apolo con la Dragona y
el de Zeus con Tifon?

;Qué conexidn existe, en tu opinidn, entre Hera, la Dragona y Gea?

;Cudles son, para Apolo, los agravantes que concurren en el asesinato de
Agamenon?

¢Cudl es la causa, en tu opinidn, de que Zeus no haya creado ningdn
remedio contra la muerte, segtin la afirmacion de Apolo?

¢Qué confrontacion crees que subyace bajo la de las Erinias y Apolo?

Resume los argumentos de las Erinias en contra de Orestes y los de Apolo
en favor del mismo, y coméntalos.

;Como explicarfas el rechazo de las mujeres y las ninfas a las pretensiones
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Comentaristas contemporaneos

El texto séptimo es un extracto del trabajo de G. Dumézil sobre Apolo. En su
primera parte se hace referencia a la articulacion del arco, la lira y la profecia en la
figura de Apolo. En la sequnda, se han seleccionado las conclusiones de este autor

sobre la relacidn de Apolo con Zeus, y sobre las semejanzas y diferencias que existen
entre ambas divinidades.

El texto octavo es de A. Melero y en él se recoge, de forma resumida, el signifi-
cado que para los griegos tenia la religién de Apolo délfico.

El texto noveno son dos fragmentos de M. P. Nilsson. En el primero se insiste en
el significado de la doctrina apolinea; en el sequndo se resalta el cardcter de
salvaguarda del orden establecido que tienen las doctrinas délficas.

El texto décimo es de E. R. Dodds, y en él su autor atribuye el éxito del Ordculo
de Delfos, entre otras cosas, al papel que jugd como tranquilizador de las
conciencias y remediador de los miedos y las insequridades que las intensas luchas y
los rdpidos cambios, producidos en Grecia a lo largo de los siglos v y vI a. de C,
debieron de provocar en las personas.

El texto undécimo es de S. B. Pomeroy y expone una vision de la crifica feminista
sobre la actividad amatoria de Apolo.

Texto 7

La articulacion de la lira y el ordculo se deja interpretar facilmente. Por el ordculo,
Apolo comunica la voluntad de Zeus... Por la lira, muestra a los hombres como
pueden hacerse ofr agradablemente por los dioses. Gracias a Apolo, las dos vias
inversas de la comunicacion entre la tierra y las cumbres del Olimpo estin siempre
disponibles.

...El arco y la lira, creaciones humanas, han sido anexionadas a los drganos de la
voz: incluso sin palabras, la lira produce ya un canto.

Si es verdad que en todo sisterna politefsta cada dios s6lo se define en relacion a los
demds, la lectura de la liada no deja dudas: Apolo no es separable de Zeus, y la
formula de sus relaciones se basa en dos premisas:;

1. Apolo esté siempre y espontdneamente de acuerdo con Zeus y le secunda en el
cumplimiento de sus designios, cualesquiera que sean.

2. Entre los maltiples aspectos de Zeus, solamente los mejores, desde el punto de
vista moral, son los que se reflejan en Apolo cuando éste actdia por si mismo.



Bajo esta constante armonia del padre y el hijo, las diferencias son sensibles.

Los dos personajes no son iguales: como los demés dioses, Apolo se reconoce
inferior a Zeus... Esta desigualdad lo preserva de las pesadas responsabilidades que
asume, bien 0 mal, el soberano de los dioses... En las dos muertes escandalosas en las
que Apolo participa —la de Patroclo y la de Héctor—, permanece puro: activa y
pasivamente, no hace mds que adherirse por esencia a una voluntad superior.

Estas dos caracteristicas —los lazos particulares con su padre y su superiori-
dad moral— definen en profundidad este personaje... La pareja constituida asi
por Zeus y Apolo no tiene paralelo en las teologias de otros pueblos indo-
europeos... No parece que la estructura de Zeus y Apolo, del Padre y del Hijo,
del hijo amado y honrado por el padre, enteramente décil al padre y, no
obstante, mejor que él, aplicando y anunciando a los hombres la voluntad del
padre, no es indoeuropea. Sin duda, ha sido tomada de una ideologfa prehe-
[énica de un tipo semejante al que varias religiones del Préximo Oriente presen-
tan formas vecinas.

G. Dumezil: Apollon sonore, pp. 43, 52, T4, 77-78, 84

Texto 8§

Durante la época arcaica la religién olimpica tuvo su méaxima representacién en el
desarrollo del culto de Apolo en Delfos, cuya doctrina basica es la de las barreras
profundas que separan no s6lo al hombre de la divinidad, sino a las mismas clases
sociales entre si. El pecado original de la religion délfica es la hybris, es decir, todo
intento por superar los limites. El orgullo y la soberbia del hombre, que aspira a algo
mds de lo que es puramente humano, es hybris, insolencia, es pecado, y los dioses
castigan cruelmente esta transgresién de la norma. Contra la Aybris los dioses
responden con la némesis. La nulidad de la vida humana es puesta constantemente de
relieve por esta religion...

La moral délfica se expres6 en el enunciado de una serie de méximas que, como
expresion del legalismo mas puro, invitaban al hombre a no salirse de sus lfmites y

N o«

respetar el orden establecido: “inclinate ante la divinidad”, “dominate”, “respeta la
autoridad”, “sé respetuoso en tus palabras”, “mantén a la mujer bajo la ley”, y sobre
todo las dos més famosas: medén dgan (“nada en exceso”) y gnéthi seautén

(“condcete a ti mismo”).

A. Melero: “Evolucién del pensamiento religioso griego”,
en Temas de C. 0. U., p. 102
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Texto 9

En el templo de Apolo en Delfos estaba esculpida la famosa frase “condcete a ti
mismo”. Ninguna maxima ha sido tan repetida. Para nosotros significa la
necesidad de conocerse a st mismo; para los contemporaneos significaba “sabe que
eres hombre y sélo hombre”. Estas palabras son el centro de la doctrina de la
relacién del hombre con los dioses que Apolo trataba de inculcar. El hombre ha de
tener conciencia de su propia impotencia y de la omnipotencia divina. Junto a esta
frase, Platon cita otra; “nada en exceso”, y en otro pasaje dice que los que entraban
en el templo de Apolo se encontraban con el aviso sophrdnei. EI concepto griego
expresado por esta palabra es dificil de traducir; podria quizas decirse “sé
prudente”, en el sentido de mostrarse comedido, conocer su lugar y no sentir
orgullo ninguno ni ante los dioses ni ante los hombres. El concepto tiene un
contenido semejante al de “nada en exceso”. Pindaro expresa la misma idea con
mas vigor en esta advertencia: Si la suerte te es favorable, “no intentes ser Zeus”;
“alos mortales convienen cosas mortales”, “no olvides el abismo infranqueable que
hay entre los hombres y los dioses” [...].

Todas estas frases religiosas, morales o simplemente practicas constituyen una
unidad indivisible. Una frase como “nada en exceso” en su sentido religioso
condensaba la doctrina apolinea de la humildad del hombre en comparacién con los
dioses: en su aspecto politico, esta frase era la sabidurfa del estadista cuando intentaba
sofocar la lucha asoladora entre las clases sociales. Junto al desasosiego y la
efervescencia, junto a los mil afanes belicosos de todos los dominios de la vida, existio
una poderosa corriente que buscaba orden y pedia que el hombre se diese cuenta de
su propia limitacidn, conociese su lugar en la relacion con los hombres y con los
dioses y respetase los mandamientos necesarios para mantener la paz con los dioses y
entre los hombres.

Esta corriente, que es parte del legalismo, fue el medio de encauzar el
desasosiego de la época, impidiendo que las revoluciones degeneraran en una ruina
general de la polis y de la religién y haciendo que se constituyese un orden social y
religioso s6lido. Una expresion de esta corriente son las reglas de vida de Hesfodo, la
sabidurfa practica de los siete sabios, que prescribian para la conducta de los
hombres entre si y respecto a los dioses. Ademas, se manifestd también en la
legislacion, que comenzd con la fijacién por escrito del derecho oral y que termin
con profundas reformas politicas y sociales, y en los preceptos del oraculo sobre la
reglamentacién de la vida religiosa. La misién de la sabiduria practica y de la
legislacion consistia en obtener la paz entre los hombres, mientras que a Apolo
incumbfa garantizar la paz con los dioses.

M. P. Nilsson: Historia de la religiosidad griega, pp. 58-59, 62-63



Texto 10

Es muy sorprendente la escasez de escepticismo declarado a propdsito de Delfos antes de
la época romana. El prestigio del Oraculo debi6 de estar bastante arraigado para sobrevivir a
su escandalosa conducta durante las Guerras Médicas. Apolo en aquella ocasion no mostrd
ni presciencia ni patriotismo, v, sin embargo, su pueblo no le abandond desengariado; por el
contrario, parece haber aceptado sin reparos sus torpes intentos de cubrir la retirada y de
desdecirse. La explicacion de esto debe buscarse, a mi entender; en las condiciones sociales y
religiosas de la época. En una cultura de culpabilidad es abrumadora la necesidad de una
seguridad sobrenatural, de una autoridad trascendente. Pero Grecia no tenfa ni una Biblia ni
una Iglesia; y ésa es la razon de que Apolo, vicario del Padre celestial en la tierra, viniera a
llenar el vacio. Sin Delfos, la sociedad griega dificilmente habrfa podido resistir las tensiones
a que se vio sometida durante la Epoca Arcaica. El sentimiento aplastante de la ignorancia y
la inseguridad humanas, el temor del phthdnos divino, el temor del miasma, la carga
acumulada de todo esto, habria sido insoportable sin la seguridad que podia dar un
consejero divino y omnisciente, la seguridad de que, detras del caos aparente, habfa un
conocimiento y un propdsito. “Yo sé cuanto suman los granos de arena y las medidas del
mar”; 0, como otro dios dijo a otro pueblo, “hasta los cabellos de vuestras cabezas estin
contados”. En virtud de este conocimiento divino, Apolo podia decirle a uno lo que debia
hacer cuando se sentfa preocupado o atemorizado; Apolo sabia las reglas del complicado
juego que los dioses jugaban con la humanidad, era el supremo alexikakos, “desviador del
mal”. Los griegos crefan en su Oraculo, no porque eran necios supersticiosos, sino porque
no podian pasarse sin creer en él. Y cuando decling la importancia de Delfos, como ocurrid
en la época helenistica, la principal razén de su decadencia no fue, segtin sospecho, que los
hombres se hubieran vuelto més escépticos (como creyd Cicerdn), sino mas bien que
disponian ya de otras formas de tranquilizacion religiosa.

E. R. Dodds: Los griegos y lo itracional, p. 79

Texto 11

Las aventuras amatorias de Apolo con mujeres mortales —y también con hombres—
son atin mas destructivas que las de su padre Zeus, pues no sélo es lujurioso, sino también
vengativo... Casandra, Sibila, Dafne son destruidas por haber despertado la atencidn de
Apolo. Pero conternplando su destino desde otro punto de vista, estas mujeres, como Atenea
y Artemis, rehusaron el yugo masculino y alcanzaron asi un triunfo de propia afirmacion.

La real seduccion y traicion de Apolo a Creusa, con un hijo nacido de esta unidn, refleja que
los dioses mantienen un nivel de moralidad bastante mas bajo que los mortales... Apolo, de otro
modo reconocido por su racionalidad y moderacion, pierde estas cualidades cuando es rechazado
por las mujeres.

S. B. Pomeroy: Diosas, rameras, esposas y esclavas, p. 25
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Cuestionario para los textos de comentaristas contemporaneos

1. jC6mo se articulan en la figura de Apolo la lira, el arco y la actividad
oracular?

2. ¢Por qué crees que Dumézil califica a Apolo con el epiteto de “sonoro”?
3. ¢Cual es la relacion de Apolo con Zeus?

4, iQué es lo que gufa todas las actuaciones de Apolo?

5. ¢Cudl es la doctrina basica de la religion de Apolo délfico?

6. ;Por qué crees que la Aybris es el pecado méaximo de la religion apolinea?
7. :Qué significado tiene la maxima délfica “nada en exceso™?

8. ;Como se relaciona, en tu opinidn, la moral de las méaximas délficas con el
orden olimpico instaurado por Zeus?

9. iDesde el punto de vista politico calificarfas la religion apolinea de conserva-
dora o de progresista? ;Por qué?

10. 4Cémo argumenta Dodds el papel tranquilizador que juega el Ordculo de
Délfos:enjla Epoca Arcaica? ¢Quiénes o qué juegan ese papel, en tu opinién,
hoyendia? | |

11. ¢Cual es la.opiﬁivén de Pomeroyksob‘re I?savénturas amorosas de Apolo? -




UNIDAD 4

Atenea,
la hija de Zeus






Contenidos

Atenea, la diosa de la métis

Atenea es una antigua diosa minoica del hogar, que se convirtid en la figura
femenina mas importante del pantedn olimpico. El lugar preeminente que en él
ocupa y su grandeza le viene, como ella misma reconoce, de las condiciones
especiales de su nacimiento, porque ella es Gnicamente hija de Zeus, salida no de un
Gtero femenino, sino de la cabeza del soberano de los dioses. Ya se ha visto como el
nacimiento de esta diosa supuso el golpe de gracia que zanj6 para siempre la rivalidad
de Zeus con Gea. Con este nacimiento, Zeus se apoderd de la facultad de dar a luz y
proclamo el dominio absoluto de los varones sobre la procreacion, como corresponde
a la ideologia patriarcal.

Los dominios sobre los que Atenea ejerce su actividad son multiples y en ellos
concurre con otras divinidades, como es frecuente entre los olimpicos. Pero, quizds,
esta concurrencia sea mayor en esta divinidad que en ninguna otra, hasta el punto de
que, a primera vista, no parece que haya un dominio que especificamente le sea
propio, sino que todos son compartidos.

Estos dominios, por otra parte, no pueden ser mas dispares, ya que van desde el
patrocinio de las labores primorosas del hilado y el tejido, actividad tipicamente
femenina, a su intervencion en la guerra y los combates, tarea masculina por
excelencia. Entre ambos polos, Atenea extiende su intervencion:

— Protege a las ciudades, como divinidad poliada, y tiene una actividad politica
importante.

— Ayuda a los artesanos en general: carpinteros, herreros, constructores de
barcos, etc.
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— Patrocina el arte de la conduccidn, tanto de los pilotos como de los aurigas.
— Cuida de los héroes en sus aventuras, acompaiandolos y auxilidndolos.

Para poder poner un poco de orden en este amplio abanico de funciones es
necesario precisar el modo de actuar de Atenea en todos estos campos. Ello es lo que
va a permitir definir cudl es el significado de esta diosa en el pantedn olimpico. J. P.
Vernant y M. Detienne, en un trabajo ya citado!, hacen un estudio de toda estas
actuaciones de Atenea, tomando a la métis, la inteligencia practica, como eje que
vertebra la actividad de Atenea.

El parentesco de la diosa con la métis no puede ser mas evidente. No porque sea
hija de Zeus, el dios metieta por excelencia, sino porque, en cierta manera, su madre
es la diosa Metis. Como ya se ha visto en la versién de Hesiodo, Zeus engullé a Metis
cuando estaba embarazada de Atenea, precisamente para impedir que de ella naciera
un segundo hijo més fuerte que su padre y que pudiera destronarlo, como era ya una
tradicion en la realeza divina. Zeus, al engullir a Metis, no sélo conjurd el peligro que
las futuras maternidades de ésta le representaba, dotando de una estabilidad
indestructible a su soberanfa, sino que se apoderd también del fruto de su embarazo y
pari6 €l mismo una hija caracterizada por una méfis que siempre va a estar al servicio
del orden instaurado por €l.

Atenea es, por tanto, una divinidad de la métis, y esta forma de inteligencia es lo
que define el modo de intervenir de esta diosa y la diferencia de otras divinidades.

Atenea concurre con Deméter en el campo de la agricultura, ya que los griegos
atribuyen a la hija de Zeus la invencién del arado. Pero esto no quiere decir que
Atenea compita por un dominio que le pertenece a Deméter, sino que la habilidad
técnica, propia de esta diosa, complementa con la aportacion del arado la accion
nutricia de Deméter.

Ares es, sin duda, el dios de la guerra y el que impera en las batallas, segin
Homero. Ahora bien, el triunfo en la actividad bélica depende no sélo del valor y la
fuerza, sino también de la rapidez y la astucia para planear el ataque. Pero no es sélo
esto, en la tictica guerrera de la antigua Grecia, donde la lucha es cuerpo a cuerpo, y
mucho més alin en los combates singulares de la época homérica, tiene gran
importancia ofrecer al enemigo el aspecto mds feroz posible, para provocar en él un
panico que le haga huir aterrorizado o que paralice sus miembros como si una fuerza
magica lo retuviera. Todo ello esta relacionado con la intervencion de Atenea en el
dominio de la guerra, que se manifiesta en dos niveles: por una parte, en los aspectos
estratégicos y tacticos que deben acompafiar a todo ataque; por otra, en el uso de

1 Les ruses de lintelligence. La métis des grecs, pp. 159-229.



medios casi magicos que la diosa pone en juego para asegurar el triunfo. La presencia
de Atenea en la batalla suele causar el panico y paralizar a sus adversarios, y esta
inmovilidad tiene que ver con el terror que provoca su potente grito, con el
deslumbramiento del brillo de sus armas y con la mirada petrificadora que la Gorgona
lanza desde su escudo. Son inquietantes sortilegios cuyo secreto se guarda en el
resplandor de la mirada fascinante de Atenea Glaukdpis, la divinidad “de ojos
brillantes” como los de la lechuza?.

Con Poseidon Atenea tiene dos confluencias: una, en el campo hipico y otra, en el
mundo marino. En ambos dominios la intervencion de Atenea es doble y se
manifiesta tanto en la habilidad del constructor para la buena hechura del carro v el
navio, como en la pericia del auriga y el piloto para conducir derecho v aprovechar el
momento oportuno. Como ocurria con Deméter y Ares, la intervencion de Atenea
complementa la actuacion de Poseiddn. En este caso concreto, el dios llega hasta
donde empieza el artificio, que aporta la diosa; la actitud de aquél es mds pasiva frente
a la actividad que caracteriza la intervencion de ésta.

Atenea también esté presente en la competicién deportiva, donde el administrar la
energia, emplearse a fondo en el momento oportuno o, incluso, aprovechar los fallos
del contrincante requieren poseer este tipo de inteligencia que es propia de la
intervencion de la hija de Zeus.

Por tltimo, hay que destacar la relacion de esta diosa con Hefesto, un dios al que
numerosos relatos asocian con Atenea y que, como ella, también es una divinidad de
la métis. Estas dos divinidades tienen bastantes cosas en comun, empezando por su
habilidad manual. Hefesto es el gran artifice divino, pero su intelidencia y pericia
manual no compite con las de Atenea. Hefesto estd asociado al fuego, a los vientos y al
metal y ejerce su dominio en el arte de la fragua; mientras que la actividad de Atenea
queda mas del lado de la oportunidad en la intervencion, la pericia y la inteligencia
para conseguir el triunfo en cualquier circunstancia.

Hay quien ha querido ver en la cojera de Hefesto el estigma que, en la civilizacion
griega, persiguio al trabajo manual como algo propio de esclavos®. Esta imperfeccion

2 Cf. Vernant y Detienne: Op. cit., p. 74.

3 Cf. M. I Finley: £l mundo de Odiseo, p. 80.
Fxisten otras interpretaciones para la cojera de Hefesto:
M. Delcourt opina que la cojera de Hefesto se debe al hecho de haber sido iniciado en la magia
(Hephaistos, pp. 110-136).
M. Detienne y . P. Vernant sostienen que la invalidez de Hefesto es la manifestacion de una
naturaleza dotada de una direccion doble y divergente. La inteligencia de este dios debe ser
extremadamente flexible y poseer valores oblicuos y curvos, para poder trabajar con elementos
tan movedizos y fluidos como el fuego, los vientos v los metales fundidos (op. cit. p. 245).
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del dios se ve resaltada por las burlas de las que suele ser objeto por parte de las otras
divinidades, y por el desprecio que hacia ¢l manifiesta Zeus e, incluso, su propia
madre Hera. La razon de este menosprecio y de la deformidad de Hefesto reside en
que el dios artesano no podia tener el mismo stafus que las demds divinidades, tenfa
que estar aquejado de alguna imperfeccion que compensara la maravilla y la belleza
de sus obras’. Ello plantea la dificultad de que lo mismo debiera ocurrirle a Atenea
por su habilidad artesana y, sin embargo, no hay divinidad mas respetada ni mas
perfecta que ella en el Olimpo. Finley explica este tratamiento diferente en ambas
divinidades por el hecho de que, en Grecia, el trabajo manual estaba mal visto en los
hombres libres, cuya ocupacion habitual debia ser la guerra u otras actividades
equivalentes, como la caza v las competiciones deportivas; pero, por el contrario, el
trabajo manual estaba bien visto en las mujeres, ya que éste era considerado como la
ocupacion propia de su sexo, tanto de libres como de esclavas, tanto de nobles como
de humildes.

Atenea y los nacimientos singulares

Hay otro punto en que Atenea y Hefesto estdn asociados: el cardcter de su
concepcion singular. Segtin la version hesiddica, Hefesto, como Atenea, nacio de una
sola persona: la diosa Hera lo concibid, ella sola, como revancha, precisamente, ante
el alumbramiento de Atenea por Zeus. A este respecto, no deja de ser significativo que
Hefesto sea presentado, en algunas versiones, como “partero” de Atenea, ya que fue
este dios quien golped la cabeza de Zeus para que la diosa pudiera nacer.

También Atenea y Hefesto aparecen relacionados en dos nacimientos fuera de lo
comun: el de Pandora y el de Erictonio. Ambos dioses estin presentes y tienen una
parte muy activa en la fabricacion y el nacimiento sui generis de la primera mujer;
pero, sobre todo, estas dos divinidades estan en el origen del nacimiento de Erictonio,
el tltimo de los autdctonos atenienses. Cuenta un relato ateniense que Hefesto, en-
cendido de deseo por Atenea, intentd forzarla, pero que la diosa, en vez de huir como
es habitual en las mortales o las ninfas, consiguio esquivar al dios, cuyo semen se
derramo sobre la tierra y de €l nacié Erictoniod.

La relacion de ambas divinidades con estos alumbramientos podria parecer, a
primera vista, un tanto paraddjica: Atenea es una diosa virgen contra la que Afrodita
nada puede; Hefesto es un dios “félico” llamado al fracaso en sus relaciones sexuales,
no s6lo porque pretenda sin éxito unirse a una virgen, sino porque estd casado con

4" T Frontisi-Decroix ha estudiado la paradoja que supone este desprecio en Dédale. Mythologie de
['artisan en Gréce ancienne.

5 Para la significacidn de este relato, cf. N. Loraux: Les enfants d’Athena, pp. 119 ss.



una esposa tan imposible como resulta ser Afrodita, hecho que le condena a la apaidia
y a que sus Gnicos hijos sean los que fabrique con su habilidad de artesano. Pero, tal
vez, resida en esta mala relacion de ambas divinidades con la sexualidad fa razdn por
la que, precisamente, Atenea y Hefesto propician nacimientos que son el fruto de una
relacion fuera del intercambio sexual normal.

Atenea, la virgen guerrera

La concurrencia de Atenea con Hefesto lleva a uno de los aspectos esenciales de
la personalidad de esta diosa: su cardcter de Parthénos, de “doncella”. Esta voca-
cion por la virginidad aleja a la hija de Zeus del contacto con dioses y hombres, lo
que no deja de ser una paradoja tratdandose de la diosa que més se preocupa por los
héroes griegos y cuyo corazon siempre se inclina hacia lo viril. Pero ello sélo es
una falsa paradoja. Atenea es virgen no porque rechace a los hombres o porque, al
carecer de madre, sienta una natural aversién hacia la maternidad, sino por su
condicidn, precisamente, de divinidad guerrera. Como se verd més adelante, la
guerra y la maternidad dentro del matrimonio son las instituciones reservadas,
en Grecia, a los varones y a las mujeres, respectivamente. Segtn VernantS, la
muchacha que rechaza el matrimonio, la institucion que en Grecia la convierte en
mujer, y se inclina hacia la guerra pasa a encarnar los valores guerreros en su
maxima intensidad, ya que éstos cesan de ser exclusivos de un solo sexo, el
masculino, para convertirse en “totales”. Y estos valores son los que encarna, por
excelencia, la virgen Atenea.

Esta vocacion de Atenea por la castidad podria justificar también el que sea
la companera ideal de los héroes: la diosa rene en su figura todas las ventajas
que brinda la amistad y el companerismo sin presentar ninguno de sus incon-
venientes como, por ejemplo, la pulsién a competir, ya que ningun vardn siente
la necesidad de rivalizar con un ser de naturaleza femenina. A lo largo de toda la
literatura griega, Atenea aparece ayudando y protegiendo a los mds importantes
héroes griegos; pero, sin duda, de todos ellos su predilecto es Ulises, tal vez por
ser la persona que, en el nivel humano, mejor representa la métis en todos sus
variados aspectos, incluidas la mentira, la trapaceria y el juego con ventaja.

Por altimo, aunque las mujeres son hijas de Pandora y a ésta se la puede
considerar un producto de la métis —de Zeus, de Hefesto y de Atenea—, la hija de
Zeus no tiene, en el mito, una relacion demasiado amigable con las mujeres’. No
podia tenerla, y no porque sea enemiga de ellas, sino, una vez més, porque, como la

6 Mito y sociedad en la Grecia antigua, p. 28.
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misma diosa dice, su condicion de hija del padre que no ha sido alumbrada por una
madre la hace ajena, al menos en los relatos miticos, al mundo femenino. Es cierto
que en Atenas protege al matrimonio, pero esta proteccion es posible que no se deba a
una afinidad con las mujeres, sino a su caracter de diosa poliada, ya que el matri-
monio, en Atenas, es una institucién fundamental para asegurar la supervivencia de la
ciudad v prevenir el riesgo de que una semilla bastarda y no ateniense contamine la
pureza de sus ciudadanos.

7 No ocurre lo mismo en el ritual, donde las mujeres suelen participar en las fiestas en honor de
Atenea.

‘;.‘Tif i
bl
i ||
il




Textos para trabajar en clase

Autores griegos

El texto primero es el Himno Homérico a Atenea, donde se narra el nacimiento
de la diosa y la terrible conmocion que crea en la Naturaleza, cuando sale,
totalmente armada, de la cabeza de Zeus.

La traduccion es de A. Bernabé Pajares

El texto sequndo pertenece al Himno Homérico a Afrodita. En él se resalta la
condicion de virgen de Atenea y se alude a los campos de actuacion que quedan bajo
su dominio.

La traduccion es de A. Bernabé Pajares

Ll texto tercero es de Pindaro, de la Olimpica XIII, y refiere cdmo Belerofonte
domd al caballo Pegaso gracias a la ayuda de la brida que le dio Atenea.

La traduccion es de A. Ortega

El texto cuarto es un pequeno fragmento de los “Trabajos y dias”, de Hesiodo,

en el que se recoge el consejo del poeta sobre qué madera es la mejor para fabricar

un arado.

La traduccion es de A. Pérez Giménez y A. Martinez Diez

El texto quinto es el episodio del Viaje de los Argonautas de Apolonio de Rodas,
que cuenta el paso de Jason y sus companieros por las rocas Cineas y la ayuda
decisiva que les presta Atenea.

La traduccion es de C. Garcia Gual
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El texto sexto es un fragmento del Canto XXIII de la lliada, en el que se narran
los funerales que Aquiles preparo en honor de Patroclo. En los Juegos que, con
motivo de los mismos, se organizaron Ulises y Ayax compitieron en la carrera,
consiguiendo ganar Ulises con la ayuda de Atenea.

La traduccion es de L. Segald

El texto septimo pertenece al Canto V de la Iliada, donde se narra la intervencion
de las divinidades olimpicas en la batalla entre griegos y troyanos. Las diosas Hera y
Atenea, preocupadas por la actuacion de Ares, que estd causando una verdadera
matanza en el ejército griego, piden permiso a Zeus para intervenir. Zeus se lo
concede, y Atenea hiere a Ares y lo aleja del campo de batalla.

La traduccion es de L. Segald

El lexto octavo narra el pasaje del Canto XII de la Odisea, en el que Ulises se
despierta en las playas de ltaca, donde lo ha dejado dormido la nave de los feacios
que lo condujo a su patria. Ulises no sabe donde estd y le prequnta a Atenea, que se
le acerca bajo la figura de un joven pastor. Hay en estos versos un auténtico duelo
enire la capacidad de la diosa y la del héroe para inventar historias falsas con la
intencion mutua de enganar a su interlocutor.

La traduccion es de L. Segald
El texto noveno recoge las palabras que pronuncia Atenea al final de Las

Eumeénides de Esquilo, en las que comunica su decision de votar a favor de Orestes y
su inclinacion por la causa del padre.

La traduccion es de F. Rodriguez Adrados
El texto décimo son cinco versos del Canto XV de la Odisea, y en ellos Atenea

aconseja a Telémaco que vuelva a ltaca, entre otras razones, porque, segun la diosa,
nadie se puede fiar de la fidelidad de las mujeres, ni siquiera de la de Penélope.

La traduccion es de L. Segald

Texto 1

Comienzo por cantar a Palas Atenea, la gloriosa deidad de ojos de lechuza, la muy
sagaz, dotada de corazon implacable, virden venerable, protectora de ciudades, la
ardida Tritogenia.

Acella la engendrd por si solo el prudente Zeus de su augusta cabeza, provista de
belicoso armamento de radiante oro.

Un religioso temor se apoderd de todos los inmortales al verla. Y ella, delante de
Zeus egidifero, salté impetuosamente de la cabeza inmortal, agitando una aguda



jabalina. EI gran Olimpo se estremecia terriblemente bajo el fmpetu de la de ojos de lechuza.
En torno suyo la tierra bramd espantosamente. Se conmovid, por tanto, el ponto, henchido
de agitadas olas, y quedd de stibito inmdvil la salada superficie. Detuvo el ilustre hijo de
Hiperidn sus corceles de raudos pies por largo rato, hasta que hubo quitado de sus inmortales
hombros las armas divinales la virgen Palas Atenea. Y se regocijo el prudente Zeus.

Himno Homerico a Atenea, XXVIII

Texto 2

Tres corazones hay, sin embargo, a los que [Afrodita) no puede persuadir ni enganar.

La hija de Zeus egidifero, a Atenea, la de ojos de lechuza. Pues no le agradan las
acciones de la muy durea Afrodita, sino que le atraen las guerras y la accion de Ares,
combates vy batallas, asi como ocuparse de espléndidas labores. Fue la primera que
ensend a los artesanos que pueblan la tierra a hacer carros y carrozas variamente
adornados de bronce. Fue también la que ensend a las doncellas de piel delicada, en
sus aposentos, espléndidas labores, inspirdndolas en el nimo a cada una.

Himno Homérico a Afrodita, V, 7-17

Texto 3

Belerofonte un dia junto a la fuente, deseando sujetar a Pegaso, al hijo de Gorgona
coronada de serpientes, soportd numerosas fatigas por cierto, hasta que un freno con
cabezal dorado la virgen Palas le trajo, v del ensuefo al punto surgié para él el claro
dia. Y ella dijo: “;Duermes, rey, estirpe de Eolo? ;Vamos!, para el caballo recibe este
embrujo, y muéstralo a tu padre, el Domador, sacrificandole un candido toro.”

Pindaro: Olimpica, X111, 63-70

Texto 4

Llévate a casa un dental, cuando lo encuentres buscandolo en la montafia o en el
campo, de carrasca; es el més resistente para arar con bueyes una vez que algin
servidor de Atenea lo acople al timén fijandolo con clavos a la reja.

Hesiodo: Trabajos y dias, 428-432

Texto 5

Al tiempo que avanzaban les azuzaba el temor, mientras que la pleamar,
levantdndolos de nuevo, los introducia en las rocas; entonces se apoderd de todos una
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angustia muy horrorosa, pues sobre su cabeza se cernia el oleaje como una muerte
ineluctable. Ya por aqui y por alli se vefa el amplio Ponto, y ante ellos, de improviso,
se alz0 una gran ola sinuosa, semejante a un quebrado acantilado. Al verla se
encogieron con sus cabezas inclinadas, pues les parecia que al caer sobre la nave la
sepultaria, pero se apresurd Tifis a desviarla, firme en el timon. La ola rodd tremenda
bajo la quilla, pero luego por la proa levant6 hacia adelante a la nave lejos de las rocas
y la llevd en alto durante algun tiempo...

Entonces, de pronto, a sus pies se alzd una ola y la nave salié despedida a efectos
de su violento empuje, volteando como un cilindro hacia delante sobre el céncavo
mar. El remolineante curso los arrastrd entre las Chocantes. Zumbaron las rocas al
avanzar sobre sus costados. Y el maderamen del navio quedd aprisionado entre ellas.
Fin ese preciso instante, Atenea apartd una roca con su fuerte mano izquierda, y con
la derecha empujd a la nave para que pasara a través.

La nave surco los aires semejante a una alada flecha y no obstante las rocas rasgaron los
adornos extremos de la curva popa, al chocar una contra otra encarnizadamente. Entonces,
Atenea, después que hubieran pasado salvos, ascendi6 al Olimpo. Las rocas en aquel mismo
[ugar, una junto a otra, quedaron plantadas para siempre. Pues asi habfa sido predestinado
por los dioses, en cuanto alguno las viera y cruzara en su nave.

Ellos respiraban ya de su temor horroroso de momentos antes, escudrifiando el
cielo y la superficie del mar que se extendia hasta lejos, pues pensaban haber escapado
salvos del Hades. Tifis fue el primero en tomar la palabra:

“Tengo confianza en que nos salvaremos de firme con esta nave. A nadie se lo
debemos tanto como a Atenea, que le infundié un coraje divino cuando Argos la
entablaba con clavijas, y no es posible que sea destruida. Esonida, td desde ahora no
temas la orden de aquel rey, cuando la divinidad nos ha permitido pasar a través de las
rocas,”

Apolonio de Rodas: EI viaje de los Argonautas, 11, 550-620

Texto 6

Empezaron a correr desde el sitio sefialado, y el Oiliada se adelantd a los demds,
aunque el divino Odiseo le seguia de cerca... Pisaba las huellas de aquél antes de que
el polvo cayera en torno de las mismas y le echaba el aliento a la cabeza, corriendo
siempre con suma rapidez. Todos los aqueos aplaudian los esfuerzos que realizaba
Odiseo por el deseo de alcanzar la victoria y le animaban con sus voces. Mas cuando
les faltaba poco para terminar la carrera, Odiseo ord en su corazon a Atenea, la de ojos
de lechuza:

Odiseo: Oyeme, diosa, v ven a socorrerme propicia, dando a mis pies mas ligereza.



Asi dijo, rogando. Palas Atenea le oyd y aditd los miembros todos, y especialmente
los pies y las manos. Ya iban a coger el premio, cuando Ayante, corriendo, dio un
reshalon —pues Atenea quiso perjudicarle— en el lugar que habian llenado de
estiércol los bueyes mugidores sacrificados por Aquileo, el de los pies ligeros, en
honor de Patroclo; y el héroe llendse de boniga la boca y las narices. El divino y
paciente Odiseo le pasd delante y se llevo la cratera; v el preclaro Ayante se detuvo,
tomo el buey silvestre, y asiéndolo por el asta mientras escupia estiércol, hablé a los
argivos:

Ayante de Oileo: ;0h dioses! Una diosa me dafid los pies; aquella que desde antiguo
acoge y favorece a Odiseo cual una madre.

Iliada, XXI11, 758-783

Texto 7

Atenea, hija de Zeus, que lleva la édida, dej6 caer al suelo, en el palacio de su
padre, el hermoso peplo bordado que ella misma habia tejido y labrado con sus
manos; vistio la tinica de Zeus, que amontona las nubes, y se armd para la luctuosa
guerra, Suspendio de sus hombros la espantosa égida que el terror corona: alli estan
la Discordia, la fuerza y la persecucion horrenda; alli esta la cabeza de la Gorgona,
monstruo cruel y horripilante, portento de Zeus que lleva la égida. Cubrid la cabeza
con dureo casco de doble cimera y cuatro abolladuras, apto para resistir a la infanteria
de cien ciudades. Y subiendo al flamante carro, asi6 la lanza poderosa, larga, fornida,
con que la hija del prepotente padre destruye filas enteras de héroes cuando contra
ellos monta en colera. Hera pico con el latigo a los corceles, y de propio impulso
abriéronse, rechinando, las puertas del cielo que cuidan las Horas (a ellas esta
confiado el espacioso cielo y el Olimpo) para remover o colocar delante la densa nube.
Por alli, por entre las puertas, dirigieron los corceles ddciles al latigo y hallaron a
Cronidn, sentado aparte de los otros dioses, en la més alta de las muchas cumbres del
Olimpo. Hera, la diosa de los niveos brazos, detuvo entonces los corceles para hacer
esta pregunta al excelso Zeus Cronida.

Hera: ;Padre Zeus! ¢(No te indignas contra Ares al presenciar sus atroces hechos?
iCudntos y cudles varones aqueos ha hecho perecer temeraria e injustamente! Yo me
aflijo, y Cipris y Apolo, que lleva el arco de plata, se alegran de haber excitado a este
loco, que no conoce ley alguna. Padre Zeus, /te irritards conmigo si a Ares le
ahuyento del combate causédndole funestas heridas?

Respondidle Zeus, que amontona las nubes:

Zeus: iEa!, aguija contra ¢l a Atenea, que impera en las batallas, pues es quien
suele causarle més vivos dolores |...].
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Atenea, la diosa de ojos de lechuza, fue en busca del Tidida y hallé a este principe
junto a su carro y sus corceles, refrescando la herida que Pandaro con una flecha le
habia causado. El sudor le molestaba debajo de la ancha abrazadera del redondo
escudo, cuyo peso sentia el héroe; v alzando éste con su cansada mano la correa, se
enjugaba la renegrida sangre. La diosa apoyo la diestra en el yugo de los caballos y
dijo:

Atenea; ;Cudn poco se parece a su padre el hijo de Tideo! Era éste de pequena
estatura, pero belicoso. Y aunque no le dejase combatir ni senalarse... conservaba
siempre su espiritu valeroso; y desafiando a los jovenes cadmeos los vencia facilmente
en toda clase de luchas. {De tal modo le protegia! Ahora es a ti a quien asisto y
defiendo exhortdndote a pelear animosamente contra los teucros. Mas, o el excesivo
trabajo de la guerra ha fatigado tus miembros, o te domina el exdnime terror. No, tu
no eres el hijo de aquel aguerrido Tideo Enida.

Y respondiéndole, el fuerte Diomedes le dijo:

Diomedes: Te conozco, joh diosal, hija de Zeus, que llevas la égida. Por esto te
hablaré gustoso, sin ocultarte nada. No me domina el exdnime terror ni flojedad
alguna; pero recuerdo todavia las drdenes que me diste. No me dejabas combatir con
los bienaventurados dioses; pero si Afrodita, hija de Zeus, se presentaba en la pelea
debia herirla con el agudo bronce. Pues bien, ahora retrocedo y he mandado que
todos los argivos se replieguen aqui, porque comprendo que Ares impera en la batalla.

Contestdle Atenea, la diosa de ojos de lechuza:

Atenea: iDiomedes Tidida, carisimo a mi corazon! No temas a Ares ni a ninguno de
los inmortales; tanto te voy a ayudar. {Ea!, endereza los solipedos caballos, a Ares
primero, hiérele de cerca y no respetes al furibundo dios, a ese loco voluble y nacido
para danar que a Hera y a mi nos prometié combatir contra los teucros en favor de los
argivos, y ahora esta con aquéllos y se ha olvidado de sus palabras.

Apenas hubo dicho estas palabras asié de la mano a Esténelo, que salto diligente
del carro a tierra. Montd la enardecida diosa, colocandose al lado del ilustre Diome-
des, v el eje de encina recrujio a causa del peso, porque llevaba a una diosa terrible y a
un varén fortisimo. Palas Atenea, habiendo recogido el latigo y las riendas, guid los
solipedos caballos hacia Ares el primero, el cual quitaba la vida al gigantesco Perifan-
te, preclaro hijo de Oquesio, y el mds valiente de los etolios. A tal varén mataba Ares,
manchado de homicidios; y Atenea se puso el casco de Hades para que el furibundo
dios no la conociera.

Cuando Ares, funesto a los mortales, vio al ilustre Diomedes, dejé al gigantesco
Perifante rendido donde le habia muerto y se encaminé hacia Diomedes, domador de



caballos. Al hallarse a corta distancia, Ares, que deseaba quitar la vida a Diomedes, le
dirigio la broncinea lanza por cima del yugo v las riendas; pero Atenea, la diosa de
ojos de lechuza, cogiéndola y alejandose del carro, hizo que aquél diera el golpe en
vano. A su vez, Diomedes, valiente en el combate, atacd a Ares con la broncinea lanza,
y Palas Atenea, apuntdndole al costado del dios, donde el cinturdn le cefia, hiridle,
desgarrd la hermosa piel y retird el arma. El broncineo Ares clamé como gritarfan
nueve o diez mil hombres que en la guerra llegaran a las manos; y temblaron,
amedrentados, aqueos y teucros.

Hliada, \, 732-766, 793-863

Texto 8

Acercdsele entonces Atenea en figura de un joven pastor de ovejas, tan delicado
como el hijo de un rey, que llevaba en los hombros un manto doble, hermosamente
hecho; en los nitidos pies, sandalias; y en la mano, una jabalina. Odiseo se holgd de
verla, salid a su encuentro y le dijo estas aladas palabras:

Odiseo: jAmigo! Ya que te encuentro a ti antes que a nadie en este lugar, jsalud!, y
ojald no vengas con mala intencion para conmigo; antes bien, salva estas cosas y
sdlvame a mi mismo, que yo te lo ruego como a un dios y me postro a tus plantas.
Mas dime con verdad para que yo me entere: ;Qué tierra es ésta? ;Qué pueblo? ;Qué
hombres hay en la comarca? (Estoy en una isla que se ve a distancia o en la ribera de
un fértil continente que hacia el mar se inclina?

Atenea, la deidad de ojos de lechuza, le respondié diciendo:

Atenea: iForastero! ;Eres un simple o vienes de lejos, cuando me preguntas por
esta tierra, cuyo nombre no es tan oscuro, va que la conocen muchisimos, asf de los
que viven hacia el lado por donde sale la aurora v el sol como de los que moran en la
otra parte, hacia el tenebroso ocaso? Es, en verdad, dspera e impropia para la
equitacion, pero no completamente estéril, aunque pequena, pues produce trigo en
abundancia y también vino, nunca le faltan ni la lluvia ni el fecundo rocio, y es muy a
propdsito para apacentar cabras y bueyes, cria bosques de todas clases y tiene
abrevaderos que jamds se agotan. Por ello, joh forasterol, el nombre de [taca llegd
hasta Troya, que, segun dicen, estd muy apartada de la tierra aquea.

Asi hablé. Alegrose el paciente y divinal Odiseo, holgandose de su tierra patria, que
le nombraba Palas Atenea, hija de Zeus que lleva la égida; y pronunci6 enseguida estas
aladas palabras, ocultandole la verdad con hacerle un relato fingido, pues siempre
resolvia en su pecho trazas muy astutas:

Odiseo: Of hablar de Itaca alld en la espaciosa Creta, muy lejos, allende el ponto, y
he llegado ahora con estas riquezas. Otras tantas dejé a mis hijos, y voy huyendo
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porque maté al hijo querido de Idomeneo, a Orsiloco, el de los pies ligeros, que
aventajaba por su rapidez en la carrera a los hombres industriosos de la vasta Creta; el
cual desed privarme del botin de Troya —por el que tantas fatigas habfa yo arrostrado,
ya combatiendo con los hombres, ya surcando las temibles olas—, a causa de no
haber consentido en complacer a su padre, sirviéndole en el pueblo de los troyanos,
donde yo era caudillo de otros compaiieros. Como en cierta ocasién aquél volviera del
campo, envainéle la broncinea lanza, habiéndole acechado con un amigo junto a la
senda; oscurfsima noche cubria el cielo, ningin hombre fijé su atencion en nosotros,
y asf quedd oculto que le hubiera dado muerte. Después que lo maté con el agudo
bronce, fui hacia la nave de unos ilustres fenicios, a quienes supliqué y pedi, déndoles
buena parte del botin, que me llevasen y me dejasen en Pilos o en la divina Elide,
donde ejercen su dominio los epeos. Mas la fuerza del viento los extravid, mal de su
grado, pues no querfan engafiarme, v, errabundos, llegamos acd por la noche. Con
mucha fatiga pudimos entrar en el puerto a fuerza de remos; y, aunque muy
necesitado de tomar aliento, nadie pensé en la cena: desembarcamos todos y nos
echamos en la playa. Entonces me vino a mi, que estaba cansadisimo, un dulce suefio;
sacaron aquéllos de la concava nave mis riquezas, las dejaron en la arena, donde me
hallaba tendido, y volvieron a embarcarse para ir a la populosa Sidén; y yo me quedé
aqui con el corazén triste,

Ast se expresd. Sonridse Atenea, la deidad de ojos de lechuza, le acaricié con la
mano Y, transfigurandose en una mujer hermosa, alta y diestra en eximias labores, le
dijo estas aladas palabras:

Atenea: Astuto y falaz habrfa de ser quien te aventajara en cualquier clase de
engafios, aunque fuese un dios el que te saliera al encuentro. jTemerario, artero,
incansable en el engano! (Ni aun en tu patria habias de renunciar a los fraudes y a las
palabras engafosas, que siempre fueron de tu gusto? Mas, jea!, no se hable més de ello,
que ambos somos expertos en astucias; pues si ta sobresales mucho entre los hombres
por tu consejo y tus palabras, yo soy celebrada entre todas las deidades por mi prudencia
e ingenio. Pero ;atin no has reconocido en mi a Palas Atenea, hija de Zeus, que siempre
te asisto y protejo en tus cuitas e hice que le fueras agradable a todos los feacios?

Odisea, X111, 221-301

Texto 9

Yo seré la dltima en dar mi voto y lo daré en favor de Orestes. Sin madre naci, y mi
corazon en todo se inclina a lo viril, salvo en el matrimonio. Por la causa del padre me
declaro. No me mueve a piedad la desventura de la mala mujer que al propio esposo,
al duerio del hogar, quita la vida.

Esquilo: Euménides, 735-740



Texto 10

Atenea: Bien sabes qué animo tiene en su pecho la mujer: desea hacer prosperar la
casa de quien la ha tomado como esposa; y ni de los hijos primeros, ni del marido
difunto con quien se cas6 virgen, se acuerda mas, ni por ellos pregunta.

Odisea, XV, 20-23
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Cuestionario para los textos de autores griegos

—

10.

11,
12,
13.
14,
15.

. ¢Qué caracteristicas aparecen como propias de Atenea, en el Texto n.° 1?
. Enumera los campos de actuacion en los que interviene Atenea.
. ¢{Cémo consigue Belerofonte domar al caballo Pegaso?

. (Cudl es la finalidad que cumple, en la equitacion, el regalo que Atenea hace
a Belerofonte?

. ¢/Qué intervencion concreta tiene Atenea en el dominio de la agricultura?

. ¢En qué aspectos ayuda Atenea a los Argonautas en su paso por las Rocas
Chocantes?

. ¢Por qué pierde la carrera Ayante? ;Qué quiere decir cuando afirma que
Atenea le ha perjudicado?

. ¢Qué diferencias existen entre la actuacion de Ares y la de Atenea en el
campo de batalla?

. ¢Por qué crees que Zeus dice que Atenea es la que causa més dolores a Ares?

;Cudl es la relacion de Atenea con los héroes griegos? ;En qué se basa, en tu
opinion, esta relacion?

¢Por qué crees que Ulises es el héroe predilecto de Atenea?
¢Como valora Atenea las astucias y mentiras de Ulises?

¢Qué es lo que, en tu opinidn, tienen en comiin Atenea y Ulises?
¢Por qué crees que vota Atenea en favor de Orestes?

;Qué opinion tiene Atenea de las mujeres? ;A qué crees que se debe esta
opinion?



Comentaristas contemporaneos

El texto undécimo son dos fragmentos del trabajo de M. Detienne y J. P. Vernant
sobre la Meétis. En el primero, se describe el amplio campo de significados de esta
forma de inteligencia y se seiiala el poco aprecio que obtuvo de parte de los fildsolos
griegos. En el sequndo, se destaca la ambivalencia de la métis como arma de los
debiles y de la soberania.

El texto duodécimo es de F. Frontisi-Ducroux y con él se completa el campo
semantico de la métis y se plantea la distinta valoracion que de ella se hace, segtin
sea un atributo masculino o femenino.

El texto decimotercero es una seleccion de fragmentos del trabajo mencionado de
M. Detienne y J. P. Vernant, en la que los autores, tras estudiar los distintos campos
de actuacion de Alenea, analizan el nexo que los relaciona y que define el modo de
intervencion de la diosa.

En el texto decimocuarto, J. P. Vernant expone su opinion sobre la relacion
existente entre la virginidad de Atenea y su condicion de divinidad guerrera.

El texto decimoquinto es de N. Loraux, y en él, en forma resumida, aparece la
interpretacion que esta autora hace del significado de Atenea para los atenienses.

Texto 11

La métis es ciertamente una forma de inteligencia y de pensamiento, un modo de
conocer; implica un conjunto complejo, pero muy coherente, de actitudes mentales,
de comportamientos intelectuales que combinan el olfato, la sagacidad, la prevision,
la flexibilidad de espiritu, la simulacion, la desenvoltura, la atencion vigilante, el
sentido de la oportunidad, habilidades diversas, una experiencia largdamente
adquirida. Se aplica a realidades fugaces, movibles, desconcertantes y ambiguas que
no se prestan ni a la medida precisa, ni al calculo exacto, ni al razonamiento riguroso.

Ahora bien, en el cuadro del pensamiento y el saber que han trazado esos
profesionales de la inteligencia que son los filosofos, todas las cualidades del espiritu
de las que estd hecha la métis —sus habilidades manuales y corporales, estra-
tagemas— son arrojadas frecuentemente a la sombra, borradas del dominio del cono-
cimiento verdadero y reducidas, segtn los casos, al nivel de la rutina de la inspiracion
temeraria, de la opinion inconstante o de la pura y simple charlataneria |... .

Por ciertos aspectos, la métis se orienta del lado de la astucia desleal, de la mentira
pérfida, de la traicion, armas despreciables para los griegos, propias de las mujeres y
los cobardes. Pero, por otros, aparece més preciosa que la fuerza; es una especie de
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arma absoluta, la Gnica que puede asegurar en toda circunstancia, y sean cuales sean
las condiciones de la lucha, la victoria y la dominacién sobre otro.

Por fuerte que sea un hombre o un dios, llega siempre el momento en que se
encuentra otro mas fuerte que €l: inicamente la superioridad en métis confiere a una
supremacia este doble cardcter de permanencia y universalidad que hace de ella
verdaderamente un poder soberano. El hecho de que Zeus sea el rey de los dioses y
sobrepase en poder a todas las demds divinidades, incluso aliadas contra €I, se debe a
que es por excelencia el dios de la metis.

M. Detienne y J. P. Vernant: Les ruses de Uintelligencie.
La métis des Grecs, pp. 10, 20

Texto 12

La métis es objeto de una valoracion positiva entre los griegos y, a menudo,
aparece como complementaria de la fuerza fisica y el coraje —lo que ilustra
particularmente el personaje de Ulises— y estd lejos de representar un atributo
especificamente femenino. Pero en la medida en que esta forma de inteligencia se
define por una conducta de astucia frente a una superioridad de poder, y donde ésta se
opone a los valores “viriles” de Cratos (Poder) y Bia (Violencia), utilizando las armas
de la mentira y del engafo, en la medida en que permite la victoria del menos fuerte,
puede ser practicada por los débiles, los cobardes y los oprimidos. Es por tanto, en la
perspectiva misogina del pensamiento griego, el comportamiento que adoptan las
mujeres. Para derrocar a su esposo, detentador del poder soberano, Clitemnestra
multiplica las trampas de la astucia, desplegando sucesivamente palabras mentirosas,
el tentador tapiz de parpura y el velo seductor que, como una red, va a aprisionar a su
victima... La métis femenina estd sometida de una connotacidn esencialmente
peyorativa. Como la Pandora de Hesfodo, ese engafo viviente, dotada de todos los
poderes del artificio, de la seduccion y de la perfidia, la mujer es un producto de la
metis.

F. Frontisi-Ducroux: Dédale, p. 189

Texto 13

En el dominio de la guerra, como en el de las técnicas, el término esencial para
definir una potencia divina reside en su modo de intervencion |...].

La métis asegura la dominacion del caballo y permite conducir un navio en la
noche a través de las borrascas. Pero también este mismo tipo de inteligencia puede
jugar un papel en la guerra.



Atenea y Deméter

En la tierra dtica, que es la primera en recibir el don de Deméter, Atenea
interviene en calidad de potencia provista de métis, de habilidad manual y de
inteligencia practica: fabrica el instrumento, el objeto técnico que va a permitir una
recoleccion mds facil del trigo de Deméter. Frente a Deméter, divinidad de la tierra
cultivada y de la fecundidad, Atenea representa el artificio y la invencion técnica que
va a completar la accion propia de la potencia cerealista,

Atenea y Ares

Segun los relatos miticos de su nacimiento, la hija de Zeus y Metis disfruta en el
brillo de la Juz y en el tumulto... Es una Atenea inseparable de sus armas que la
misma Metis ha concebido y fabricado como una verdadera obra maestra de fragua,
tanto mas admirable cuanto que la méfis que le da vida en el resplandor del metal va a
coronar la inteligencia resplandeciente, la métis de la hija nacida de Zeus y de su
esposa engullida. Luz y sonido de bronce: tales son los rasgos de la potencia guerrera
que posee Atenea, y que ella hace brillar en las batallas y en las luchas [...].

Para hacer invencible al guerrero que elige proteger, la hija de Zeus le recubre con
la édida “terrorifica”, ese objeto mitad escudo, mitad coraza, en el que se instalan en
hilera las mascaras del Miedo, de la Querella y la cabeza monstruosa de la Gorgona.
Arma absoluta que Hefesto habria dado a Zeus para arrojar el panico entre los
humanos, a no ser que Metis, segiin una tradicion paralela, la hubiera forjado ella
misma para su hija, dando asf como regalo a Atenea un arma “de la que nadie puede
triunfar, ni siquiera el rayo de Zeus" [/liada, XXI, 401]. Porque, como el rayo, la

egida provoca en el adversario una pardlisis aterradora cuya eficacia magica esta aqui

resaltada por la mdscara de la Gorgona, con su mirada de muerte que fija todo lo que
toca en la inmovilidad de la piedra. Este poder fascinante de la Gorgona desplegado
por la égida, la epopeya homérica la reconoce igualmente en los ojos del guerrero
furioso, 0 en el brillo terrible que despide el bronce de un escudo.

La égida, la Gorgona, el brillo deslumbrador, la voz potente, tales son los aspectos
de la magia guerrera que posee Atena Glaukdpis v de la que ella guarda el secreto en
el resplandor de su mirada fascinante. Como la lechuza que seduce v aterroriza a los
demds pajaros por su mirada fija y las modulaciones de su canto.

Atenea y Poseidon

Atenea comparte con Poseiddn el dominio del caballo. Atenea es la diosa
Chalinifis, “la del bocado”. Es en el modelo mitico de este instrumento donde reside
el secreto del modo de intervencion propio de la diosa: ella es la potencia que confiere
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a los hombres, bajo la forma de un instrumento, un poder a la vez técnico y méagico
sobre el animal de Poseiddn |...].

Estos dos dioses, lejos de confundirse en un vago status de “sefiores de los
Caballos” que les seria comun, se diferencian claramente por su forma de intex-
vencion en un mismo campo de actividad. La parte de Atenea es la maestria: sobre el
caballo, a través de un instrumento eficaz; y sobre el carro, en la habilidad para
Ilevarlo derecho o esperar el momento oportuno. Son otros tantos aspectos que
traducen en el campo hipico el papel de su métis, de su inteligencia, a la vez artera,
técnica y magica [...].

Hay también una serie de intervenciones que sittian a Atenea en el cuadro del mar
y la navegacion, nuevo dominio que comparte con Poseiddn. A la Atenea aithuia,
“gaviota”, se le atribuye el aprender a navegar y el abrir un camino sobre el mar,
aportando la luz en la noche de tempestad.

Toda la configuracidn religiosa de la navegacion se cierra en torno a un tipo de
hombre emparentado con Atenea: el piloto [...].

Todas las intervenciones de la diosa se sitdan del lado del piloto, de su parte activa
en la navegacion, de su inteligencia astuta y de su técnica, en la que la hija de Zeus
puede legitimamente reconocer un reflejo de su propia méfis.

Atenea y la habilidad del artesano y el atleta

Dejando el campo marino, Atenea no es, a la manera de Hermes o Heracles, una
potencia religiosa inseparable del gimnasio. Sin embargo, es ahf en el espacio de la
competicion y del enfrentamiento agonistico donde el modelo de la accion de Atenea
definido por la navegacion encuentra otro campo de aplicacion homélogo al
primero [...].

Sin la ayuda de la métis, nadie puede prever el estrechamiento de la pista que
ofrecerd la posibilidad de adelantar a un rival [...].

Lenadores, carpinteros, constructores de navios, son artesanos que
tradicionalmente se benefician de la proteccion y del favor de Atenea [...].

Puede extranar que dos actividades tan diferentes como la carpinteria y el pilotaje
pudieran ser pensadas por los griegos a través de un mismo modelo intelectual...
Ahora bien, el verbo ithynein, “llevar derecho”, que define la accidn de la cuerda que
traza un camino sin desviarse ni a derecha ni a izquierda, es también en griego un
término técnico usado en dos contextos cuyo estrecho paralelismo nos es conocido:
por una parte, en la navegacion para designar el rumbo de un navio que el piloto,
gracias a la métis como dice /liada, gobierna en linea recta sobre el mar a través de



los vientos y mareas; por otra, en la conduccidn del carro que el auriga, bien provisto
de métis, sabe dirigir en linea recta hacia la meta, sin desviarse nunca de ella. Gracias
a este hecho de vocabulario parece confirmarse que, al fabricar un carro o un navio, el
carpintero pone en practica el mismo tipo de inteligencia del que hacen gala el piloto
0 el auriga cuando conducen el uno su barco en el mar y el otro su vehiculo en la
pista.

M. Detienne y J. P. Vernant: Les ruses de l'intelligence. La métis des Grecs,
pp. 170-171, 174-175, 190, 201, 203, 215, 217, 219, 227, 229

Texto 14

El estatuto de duerrera [de Atenea] esté ligado a su condicion de parthénos que ha
hecho voto de castidad para siempre. Se puede incluso decir que esta desviacion con
relacion al estado normal de la mujer, hecha para el matrimonio, no para la guerra,
asi como con respecto al estado normal del guerrero, reservado al hombre y no a la
mujer, concede a los valores guerreros, cuando se encarnan por una doncella, su
maxima intensidad. En cierta manera éstos dejan de ser relativos y limitados a un
sexo para convertirse en “totales”.

J. P. Vernant: Mito y sociedad en la Grecia antigua, p. 28

Texto 15

Atenea, diosa sin madre que para si misma rechaza el matrimonio y la maternidad,
pero preside la buena marcha de estas instituciones en la ciudad. Atenea, a quien su
nacimiento milagroso le asigna vigilar sobre otros dos nacimientos fuera de lo
comun, el de Pandora, engano en forma de muchacha, el de Erictonio, hijo del suelo
civico. Atenea: la Parthénos que permanece parthénos, figura imposible en el mundo
de los humanos, pero que, en el de los dioses, encarna para los dndres, los “varones”,
la seguridad misma. Seguridad del héroe, al que acompaia en sus hazanas; del
ciudadano, cuya polis protege; del varon, confortado en su fantasma de un mundo sin
mujeres por la idea de que la diosa, al menos, no ha salido de un cuerpo de mujer;
seguridad, una vez més y para siempre, del varén que sabe que puede sonar im-
punemente porque, en la realidad del culto civico, la Guerrera vela por la fecundidad
de Atenas.

N. Loraux: Les enfants d’Athena, p. 15
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Cuestionario para los textos de comentaristas contemporaneos
1. ;Cudl es el campo de significacion de la métis griega?
2. ¢Por qué crees que la métis es tan poco valorada por los filésofos griegos?
3. ¢Por qué la métis es la tinica arma que puede garantizar la soberania?

4, ;Cémo se valora la métis cuando es usada por los varones? (Y cuando es
usada por las mujeres? ;A qué se debe, en tu opinion, esta diferente
valoracion?

5. ;Cudl es la relacion de Atenea con la agricultura?

6. ;Cudl es el efecto que causa en sus enemigos la diosa Atenea, cuando va
armada?

7. ¢Por qué crees que Atenea vence siempre a Ares?
8. ;Qué significado tiene el epiteto Glaukopis?

9. ¢Cual es la actuacion de Atenea en el mundo de los caballos y en el de la
navegacion?

10. ;En qué se diferencia la actuacion de Atenea y la de Poseiddn en ambos
dominios?

11. ;Cual es la aportacion de Atenea a la competicion deportiva?

12. ;Cual es, en tu opinidn, el nexo que unifica todas las actuaciones de Atenea
y en qué consiste el modo de intervencion propio de esta diosa?

13. ;Cémo explicas el que sea una diosa la que encarne los valores guerreros,
cuando la guerra estd considerada, en Grecia, como una actividad exclusi-
vamente masculina?

14. ¢Por qué crees que dice Loraux que una parthénos como Atenea es una
figura imposible en el mundo de los humanos?

15. ;Cual es, segtn Loraux, el significado de Atenea para los atenienses?
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UNIDAD 5

Dioniso,
el heredero de la Tierra






Contenidos

El dios de las paradojas

Dioniso es, sin lugar a dudas, el dios mas desconcertante del pantedn griego. Todo
en €l, a primera vista, son paradojas. La mayoria de sus mitos versan sobre la
introduccion de su culto en Grecia y los obstaculos que tiene que vencer como si se
tratara de una divinidad extranjera; sin embargo, los datos de que disponemos
atestiguan que es un dios antiguo, cuyo nombre aparece ya en las tablillas micénicas.
Es hijo de Zeus, pero tiene poco que ver con el resto de los olimpicos: Dioniso es un
dios benefactor, dador de bienes a los mortales, frente al cardcter de garantes del
orden establecido que tienen las demés divinidades; orden que, por otra parte, parece
querer subvertir este dios, sin cesar, por ello, de proclamarse hijo de Zeus. Asimismo,
es un dios que, aparentemente, tiene poco que ver con el ordenamiento de la pdlis
—el equivalente del orden olimpico en la esfera de lo social—, ya que ninguna ciudad
tiene a Dioniso como patrono oficial y este dios recluta a sus fieles entre los sectores
sociales que, precisamente, margina la ciudad (es decir, entre las mujeres, los esclavos
y los extranjeros).

Dioniso es un dios ambiguo y contradictorio que se presenta, unas veces, bajo una
cara amabilisima de benefactor —polygethés— v, otras, como un dios cruel y un
implacable azote para las personas —anthroporraistes—; patrocina el éxtasis y la
union con la divinidad —el enthusiasmds—, pero también la demencia asesina y
aniquiladora; es un dios vardn, pero suele aparecer con un aspecto afeminado por su
atuendo v su belleza; es miedoso y cobarde, v nunca presenta batalla abierta a quien le
ataca, pero sus castigos son terribles; incluso, su naturaleza es ambigua, ya que es el
anico de los grandes dioses cuya madre es una mortal.

Se dispone de abundantes relatos sobre el nacimiento e infancia de este dios. Su
madre fue la tebana Sémele, quien lo concibié de Zeus, Hera, irritada por esta nueva
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infidelidad de su esposo, tramd una venganza. Para ello, cuando Sémele estaba
embarazada de Dioniso, le sugirio que pidiera a Zeus que se le mostrara en toda la
grandeza de su poder; Sémele acepto la sugerencia de Hera y, cuando consiguié que
Zeus accediera a sus deseos, fue fulminada por el esplendor de la soberanfa divina.
Zeus consiguio rescatar con vida a Dioniso del vientre de su madre y, para que
pudiera terminarse su gestacion, lo cosié a su muslo durante tres meses.

En su infancia, Dioniso tuvo que sufrir diversas persecuciones por causa de la
enemistad de Hera. La mds terrible fue el ataque de los Titanes que lo decuartizaron y
lo hirvieron en una caldera, pero su abuela Rea consiguid salvar su corazén y
devolverle la vida recomponiendo los pedazos. Posteriormente fue enloquecido por
Hera; de nuevo, lo curd Rea y fue entonces, segtin algunas versiones, cuando lo inicid
en sus ritos.

El dios del vino y la locura

EI ambito de actividad de Dioniso tampoco estd claro e, incluso, es reciente su
dominio sobre los dos aspectos con los que siempre se le asocia: la vid y la mania —el
delirio baquico—. La relacion de este dios con la vid no parece muy antigua y, segdn
una leyenda, esta planta aparecid flotando en el mar. Se debe a los relatos atenienses
la asociacion de Dioniso con el vino. Segiin éstos, el dios dio a su huésped ateniense
cario la planta de la vid como muestra de agradecimiento por su hospitalidad, pero el
regalo resulto fatal, ya que Icario les dio a probar el vino a unos pastores y éstos, al
sentir sus efectos, creyeron que los habia envenenado y mataron a Icario. Por ello fue
necesario una segunda visita del dios en la que mostrd a los ateniense la manera de
“domesticar” la naturaleza “salvaje” del vino, ensefiandoles a beberlo mezclado con
agua, lo que para los griegos es signo de buenas costumbres y civilizacién,

Dioniso tuvo siempre una buena acogida en Atenas y la ciudad le honré con
numerosas fiestas, una de las cuales, las Dionisiacas, estdn intimamente relacionadas
con la aparicion del teatro, el género literario por excelencia de la democracia
ateniense. En contrapartida, el dios siempre mostrd en esta ciudad su cara mas
amable y benéfica, la mas alejada de sus aspectos orgiasticos.

Pero no es como dios del vino como los griegos pensaban en Dioniso. En la
mayoria de los mitos, el dios que aparece es el Dioniso extético, la divinidad de la
mania, de la locura, que prende, sobre todo, en las mujeres, aunque se sabe que este
dios no tiene la exclusiva sobre ella. En Grecia siempre se considerd a la locura de
origen divino, aun antes de la eclosion del dionisismo; las Ninfas envian la locura a los
mortales que se extravian en los montes; Hera enloquecié a Hércules, a o e, incluso,
al propio Dioniso; Atenea hizo que Ayax se volviera loco y las Erinias también
recurren a la locura para castigar a sus perseguidos.



La locura es el signo del odio de una divinidad que, con ella, manifiesta que ha
sido objeto de un agravio o un desprecio. Su curacién, por tanto, tiene que venir por
la via catartica, por la purificacion. Y ésta parece ser una de las funciones sociales de
algunos rituales, como el coribantismo. Pero la locura es también una experiencia
religiosa, el camino hacia el éxtasis y el enthousiasmds (el trance y la union con la
divinidad).

Los rituales de menadismo, éxtasis y mania existieron en Grecia desde la época
prehistdrica. Eran practicados, sobre todo, por las mujeres v se caracterizaban por el
frenesi y la oribasia —la retirada a lugares apartados—. Asimismo, estas ceremonias
eran patrimonio de la gran divinidad femenina de los panteones anatolios v,
probablemente, de los minoicos y, al parecer, estaban relacionados con ritos de
iniciacion en la pubertad femenina. Es decir, la celebracion de estos misterios estaba
intimamente conectada con la esfera de Gea, por lo que el dionisismo no supuso su
introduccion en Grecia, sino sélo su relanzamiento en el siglo vi a. de C.

Esta ausencia de una esfera primitivamente dionisiaca y la facilidad de este dios
para “acaparar” cultos anteriores hacen de Dioniso el dios mds polifacético y
resbaladizo de todos. Sus apariciones suelen ir acompanadas de prodigios,
encantamientos y toda la parafernalia que acompana al ilusionismo; es frecuente
también que, en sus mitos, adopte maltiples disfraces —toro, ledn, serpiente,
llama...; es el dios de la mascara, un objeto que revela su personalidad, precisamente,
ocultandola. Como han senalado diversos autores, todo ello hace de Dioniso la
divinidad de lo Extrario, de lo Ajeno, de lo Otro. Su alteridad se manifiesta también en
la confusidn, en su persona, de las oposiciones mas claras: es un dios que muere, un
griego que se presenta como bdrbaro, un dios varon que recluta a sus fieles entre las
mujeres... Las plantas, que estan asociadas con Dioniso tienen, asi mismo, este
caracter ambiguo: a la hiedra se la relaciona en Grecia con la humedad, el frio, la
esterilidad y el hambre, mientras que la vid es ardiente v fecunda; incluso, el vino es
doble: es un fuego ardiente que se esconde en la humedad, un fuego que calma la sed.
Esta vocacion de Dioniso por lo Extraio es, probablemente, la causa de que los
griegos lo consideraran como una divinidad extranjera.

El dios “epidémico”

Detienne ha dedicado recientemente un estudio! a precisar lo que define el modo
de actuar de Dioniso dentro del pantedn griego. En €l afirma que, mas alld de la
maéscara y de la alteridad sin fin, lo que caracteriza a Dioniso es la pulsién
“epidémica”, el aparecer bruscamente y obstinarse en no ser reconocido. En Grecia

1 Dioniso a cielo abierto, 1986.



muchas divinidades se caracterizan por sus epifanfas, por sus apariciones y
desapariciones, pero éstas tienen siempre un cardcter regular. En Dioniso no ocurre
asi y, si los relatos mitoldgicos insisten tanto en sus epifanfas, es porque, segin
Detienne, se refieren a algo esencial en su naturaleza divina, a algo que hace de é el
dios “epidémico” por excelencia.

Detienne® apoya esta afirmacion en el hecho de que la marca comtn de la
actuacion de este dios es lo stbito, lo espontaneo —lo aufdmaton—. Argumenta que
esta funcion, dentro del cuerpo humano, la cumple el corazén, el principio de
palpitacion de los seres vivos. De las ménades se dice que tienen el corazon palpitante
e, incluso, se califica al corazon de ménade interior siempre ocupada en saltar. Por
altimo, considera que es significativo que lo tinico que se salvara del crimen de los
Titanes fuera el corazon de Dioniso, el 6rgano dotado de una vitalidad propia. Este
autor concluye su analisis afirmando que la potencia de Dioniso, el principio
unificador de su actividad es no el krdtos —"el poder sobre los otros™—, sino la
dynamis —"la capacidad que se tiene en si"—, el poder visto en su autonomia. Esta
potencia de Dioniso es la que hace saltar, la que hace brotar, la del humor vital que
saca de s misma su propia energa, la misma que caracteriza a la ménade que salta, al
vino puro efervescente y al corazén embriagado de sangre.

El dios “contestatario”

Este andlisis de Detienne puede dar cuenta del modo de actuar de Dioniso y de qué
es lo que le caracteriza v diferencia de las demds divinidades. Pero hay en el culto de
este dios una dimension social cuyo estudio es fundamental para comprender una
parte importante de la cultura griega, razon por la qual ha sido objeto de numerosos
trabajos desde E. Rodhe hasta el mas reciente de M. Daraki.

El mismo Detienne ha tratado esta cuestion, en sus estudios sobre el Dioniso
orficod, v ha llegado a la conclusion de que el componente esencial del dionisismo es
su cardcter de contestacion a la religion oficial de la ciudad, defensora del orden
olimpico instaurado por Zeus. El culto a Dioniso representa la disidencia, pero una
disidencia que se manifiesta en el interior del sistema y que respeta las reglas del
juego establecidas.

E1 culto oficial de la religion olimpica esta definido por el sacrificio sangriento, el
cual, junto con la institucion del matrimonio y la agricultura, caracteriza a la
condicion humana y marca los limites que la separan de la esfera divina y la esfera

2 Op. cit., p. 23.

3 Especialmente en La muerte de Dioniso, pp. 107-167,



animal. En este universo simbélico, el cddigo alimentario tiene un importante papel,
va que los alimentos definen la condicion de cada ser: el néctar y la ambrosia a la
divinidad, los cereales y la carne asada a los seres humanos y la carne cruda a los
animales.

El status de la vida humana quedd delimitado® por el reparto que Prometeo hizo
de las partes del buey que sacrificé en Mecona. Ello supuso la separacion de la esfera
humana y la divina, ya que hasta ese momento los hombres habian vivido junto a los
dioses, y el fin de la Edad de Oro driega. Pero los seres humanos no acaban de
resignarse a este sfafus que le separa de las divinidades, y de ahi que, segtin Detienne,
para recuperar la antigua vida en comtin de la Edad de Oro, haya que romper estos
compartimentos estancos que establecid el sacrificio de Prometeo, deshordando las
fronteras de la condicion humana. Esta transgresion puede hacerse hacia arriba, en
direccion a la divinidad, con un régimen alimenticio vegetariano, o hacia abajo, hacia
los animales, comiendo carne cruda. En el dionisismo se da esta vocacion a denunciar
el mds alld de la condicion humana en un juego entre los dos polos: la Edad de Oro y
el salvajismo.

El dios de la alteridad

Vernant® ha dedicado un estudio al significado de las Bacantes de Euripides y, al
analizar los diversos tipos de posesién o trance, afirma que en el dionisismo no hay
misticismo, sino ansia de liberacion en la experiencia, en esta vida, de otra dimension;
la alteridad, e! Otro dentro de lo Mismo. Dioniso no arranca a las personas de sf
mismas, sino que subvierte el orden establecido, emborronando las fronteras entre lo
divino y lo humano, y entre lo humano v lo salvaje: lleva a sus fieles hacia arriba,
hacia el goce de la Edad de Oro, y a sus oponentes hacia abajo, hacia el bestialismo de
despedazar animales vivos y devorarlos crudos. Para Vernant, las Bacantes muestran
los peligros de un repliegue de la ciudad sobre si misma: el universo de lo Mismo lleva
en si un elemento de alteridad, que, si no se integra, se corre el riesgo de que bascule
y se hunda en la alteridad absoluta, en el retorno al caos. El culto a Dioniso, el thiasos
oficializado, es la tnica solucidn.

M. Darakif considera insuficientes los resultados a los que Ilegan los analisis
estructuralistas de Detienne y Vernant, por considerar que esta interpretacion de un
Dioniso “contestatario” al culto oficial no da cuenta del verdadero problema que el
dionisismo plantea: la insercién de este culto en la religion civica, el porqué de esta

4 Cf. Unidad 6.
5 En Mythe et tragédie en Gréce ancienne. T. 11, pp. 237-270.
6 Dionysos, p. 15.
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insercion de la heterodoxia en el corazon mismo de la ortodoxia. Por ello, en su
trabajo sobre Dioniso, trata de conjugar el analisis estructuralista, hecho desde una
perspectiva sincronica, con el punto de vista diacrénico del estudio histérico, cuya
finalidad es aclarar por qué el dionisismo fue lo que fue en Grecia. Asi, tras estudiar
exhaustivamente los elementos que caracterizan el culto y la figura de Dioniso, llega a
las siguientes conclusiones:

El dionisismo es un gran acontecimiento historico que irrumpe, en los siglos vy
a. de C., en una Grecia que estd viviendo uno de esos momentos que los especialistas
califican de aceleracion historica, donde todo va demasiado aprisa. El orden civico, en
lo politico, y el orden olimpico, en lo religioso, se consolidan conjuntamente, al
mismo tiempo que se conforman los rasgos del mds “extrano” de los dioses, cuyo
culto consiste, precisamente, en transgredir el orden que se esta estableciendo.

La figura de Dioniso recoge muchos elementos de la antigua religiosidad de la
Tierra:

— Dioniso es un dios que nace y muere varias veces, que siempre estd en
movimiento v que es propicio a las oposiciones polares entre las que gusta
desplazarse. Todo ello indica su carécter de dios que “circula”, que se mueve no
en el tiempo, sino en el espacio, y que con este movimiento realiza la conjuncion
dinamica de dos espacios: el mundo subterraneo y el mundo terrestre.

— El universo dionisiaco se caracteriza por la fecundidad y la abundancia, por la
ausencia del alimento cocido y del trabajo agricola, va que la generosidad de la
naturaleza, la Tierra nutricia, proporciona el alimento espontdneamente a
todos los seres vivientes.

— En la fiesta ateniense de las Antesterias’ en honor de Dioniso, se produce un
levantamiento de las barreras mas sélidas: Dionisos une la tierra y el mar —al
pasearse por las calles de Atenas en un barco con ruedas—, los muertos
vuelven de nuevo a la vida y los estamentos marginados de la vida politica se
integran en la ciudad.

— Es frecuente que las uniones amorosas entre los dioses olimpicos y las mujeres
tengan consecuencias fatales para éstas, pero no ocurre asi en la hierogamia
que la basilinna celebra con Dioniso en las Antesterias, sino que su efecto
positivo fecunda la tierra tica. Ello se debe a que este dios tiene una buena
relacion con las mujeres v siempre es benéfico para ellas. Es, por otra parte, el
Gnico dios que se desposa con una mortal® y une en su matrimonio el deseo y

T Cf. Unidad 2.

§ En la version de Higinio, Dioniso se desposa con Ariadna sin importarle que haya estado antes
con Teseo y que éste la haya abandonado.



el amor, dos extremos que suelen estar ausentes del matrimonio instituido por
la polis®.

El dios “mediador”

Para Daraki es evidente que todos estos elementos presentes en el culto de Dioniso
pertenecen al reino de la Tierra, pero que han sufrido una importante reelaboracion
para adaptarse a las pautas de la religion oficial. Segan Daraki, Dioniso no es tanto el
“hijo” de Gea, cuanto un heredero cuya mision consiste en conciliar el “antiguo
pasado” con el presente. Lo que verdaderamente define la figura de este dios no es su
cardcter de contestatario sino de mediador, lo que permite que dos sistemas, en
principio, incompatibles puedan dialogar. Pero, para ello, el dios ha tenido antes que
“civilizar” lo que de “salvaje” tenfa el antiguo pasado. Asi ocurre en el caso de la
sexualidad: en la religion de la Tierra era sagrada v no tenia nada que ver con la
perpetuacion de un linaje determinado, pero el sistema patriarcal privatiza la
sexualidad y, cada vez que ésta se manifiesta libremente sin tener en cuenta si la avala
0 no un contrato humano, es vista por los griegos como “salvaje”, como la promis-
cuidad que caracteriza a las bestias. Y lo mismo puede decirse del despedazamiento de
animales, va que, de igual forma que Dioniso es el encargado de “domesticar” la
sexualidad en estado bruto, también lo es de “moderar” la crueldad de estos sacri-
ficios.

La insistencia de Dioniso por reclamar su status de divinidad olimpica no deja de
ser sospechosa: Dioniso se presenta en todo momento como una divinidad joven v no
cesa de proclamarse hijo de Zeus. Por otra parte, es cierto que, en su gestacion, Zeus
participd activamente v, de alguna manera, lo alumbrd. Todo ello se puede interpretar
como una concesion a la patrilinealidad, pero también cabe considerarlo bajo otro
punto de vista, ya que, con la integracion de Dioniso en el Olimpo, se inserta en el
cielo la herencia de Gea, si bien, previamente, como ya se ha indicado, Dioniso ha
tenido que “civilizar” la alteridad que la religiosidad de la Tierra conllevaba, lo mismo
que ha tenido que “domar” a quienes, aferrados en exceso al presente, rechazaban este
pasado.

La aparicion del pensamiento racional!” en Grecia no supuso una creacion ex
nihilo, sino mas bien una superacion del pensamiento mitico por si mismo. No hay
una incompatibilidad radical entre la logdica que impera en la religion olimpica y la
del logos, sino una mutacion. Pero no hubo, segun Daraki, una superacion entre la
l6gica del mundo olimpico y la del reino de la Tierra, sino un enfrentamiento v, luego,

" Cf. Unidad 7.
10°Cf, Unidad 2.
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una negociacion. La figura de Dioniso hizo evidente y formalizé la lgica circular y “al
fusionar estos dos modelos 1dgicos, al superponer la linea y el circulo, Grecia
consiguid esta combinacion de los dos que es su mds bello producto: la razén
dialéctica"l,

La consolidacion de la polis parece que tuvo un proceso paralelo a la estruc-
turacion del orden olimpico y esta consolidacion, como ya se ha indicado en otro
lugar'?, fue hija de la lucha que protagonizaron los hombres. Ello supuso que los
varones abandonaran la religion de la Tierra y que ésta pasara a ser considerada como
una religion propia de mujeres. Este proceso no se hizo sin conflictos y la tension
entre pasado y presente permanecio para ambos sexos: para las mujeres en lo social,
al ser excluidas de la ciudad; para los hombres en lo mental, al perder el confort y la
seguridad que la antigua religion les ofrecia. La creacion de la pdlis y la aparicion del
pensamiento racional colocaron a Grecia en el camino del progreso, pero ello oblig a
los griegos a separarse de la naturaleza y a introducir un desgarro dentro de si. El
dionisismo es, como Daraki dice, la protesta ante este desgarro, pero una protesta
que, desde su inicio, la palis integrd e institucionalizo.

11 M. Daraki: Op. cit., p. 230.
12 Cf, Unidad 2.




Textos para trabajar en clase

Autores antiguos

El texto primero es un fragmento del Canto VI de la lliada que recoge la primera
aparicion de Dioniso en la literatura griega. Estos versos se refieren al riesgo que
corren los mortales que se atreven a luchar con las divinidades y ponen como
ejemplo el castigo que recibio Licurgo por perseguir al nirio Dioniso.

La traduccion es de L. Segald

El texto segundo recoge, en su totalidad, el Himno Homérico a Dioniso, cuyo
contenido corresponde al ciclo insular de leyendas sobre Dioniso. En este Himno se
narra el episodio del rapto de Dioniso por unos piratas y la serie de prodigios que el
dios realiza para castigar a sus raptores.

La fraduccion es de A. Bernabé Pajares

El texto tercero es una seleccion de fragmentos de las Bacantes de Euripides,
tragedia fundamental para conocer el ritual del culto de Dioniso, asi como la doble
faz de este dios: implacable y cruel con los que se oponen a su culto, pero dulce y
benéfico con sus devotos. En el primer fragmento, el propio dios, bajo la figura de un
mortal, nos cuenta su llegada a su patria Tebas. En el sequndo, el adivino Tiresias
intenta hacer creible la leyenda del nacimiento de Dioniso por medio de una
explicacion de tipo racionalista, como es frecuente en las tragedias de Euripides. En
el tercero, Penteo, rey de Tebas, tras apresar a Dioniso, alaba su belleza y destaca lo
‘afeminado” de sus rasgos. En el cuarto, Dioniso cuenta cdmo se ha escapado de
Penteo y los prodigios que ha realizado para ello. En el quinto, el mensajero describe
a Penteo la actitud pacifica y decorosa de las bacantes en el monte, la atmdsfera que
las envuelve, donde fodo parece remitir a la Edad de Oro, y como esta beatitud se
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rompe bruscamente, cuando los pastores atacan a las bacantes, que se convierten en
unas furias y arrasan todo lo que encuentran a su paso. En el ultimo fragmento,
Dioniso, todavia bajo forma humana, anuncia el terrible castigo que le ha reservado
a Penteo, una vez que lo haya inducido a vestirse de mujer y lo haya puesto en
ridiculo ante toda Tebas.

La traduccion es de A. Tovar

El texto cuarto es una breve noticia, recogida en las Fabulas de Higino, sobre el
matrimonio de Dioniso con Ariadna.

La traduccion es de S. Rubio Fernaz

Texto 1

Poco vivio el fuerte Licurgo, hijo de Driante, que contendia con las celestes dei-
dades; persiguid en los sacros montes de Nisa a las nodrizas de Dioniso, que estaba
agitado por el delirio baquico, las cuales tiraron al suelo los tirsos al ver que el
homicida Licurgo las acometia con la aguijada; el dios espantado se arrojo al mar, y
Tetis lo recibio en su regazo, despavorido y agitado de un fuerte temblor por la
amenaza de aquel hombre; pero los felices dioses se irritaron contra Licurgo, cegble
el hijo de Cronos, y su vida no fue larga, porque se habia hecho odioso a los
inmortales todos.

Iliada, V1, 130-140

Texto 2

Voy a conmemorar de Dioniso, el hijo de la gloriosisima Sémele, cémo aparecio
junto a la orilla del limpido mar en un promontorio avanzado, en la figura de un
varon joven, en su primera adolescencia. Hermosos ondeaban en redor suyo los
oscuros cabellos. El manto que llevaba sobre sus robustos hombros era de purpura.

De pronto, unos hombres surgieron raudamente de una nave bien provista de
bancos, sobre la mar vinosa: unos piratas tirrenos. {Mal destino los guiaba! Al verlo,
intercambiaron senales con la cabeza. Al punto saltaron a tierra y, tras apoderarse en
seguida de él, lo instalaron en su nave, regocijados en su corazon. Se figuraban, en
efecto, que era un hijo de reyes vastagos de Zeus y querian atarlo con terribles
ataduras, pero las ataduras no conseguian retenerlo, y los mimbres caian lejos de sus
manos y pies. Mas €l permanecia sentado con una sonrisa en sus ojos garzos. El
timonel, al percatarse, llamod en seguida a sus camaradas y les dijo:

—ilnfelices! ;qué dios es éste al que pretendéis atar, tras haberlo capturado,
poderoso como es? Pues ni siquiera puede soportar su peso la nave bien construida.



De seguro que éste, 0 bien es Zeus o Apolo el del arco de plata, o Poseidon, puesto que
no es semejante a los hombres mortales, sino a los dioses que poseen olimpicas
moradas. Ba, dejémoslo, pues, en la oscura tierra firme en seguida, y no le pongais fas
manos encima, no sea que, irritado por algo, suscite vientos terribles y enorme
tempestad.

Asi dijo. Pero el capitén le reprendid con acerbas palabras:

—ilInfeliz! Atiende la brisa favorable e iza conmigo la vela de la nave asiendo las
jarcias todas, que de €l se ocupard la tripulacion. Espero que llegard a Egipto o a
Chipre o junto a los Hiperboreos o mas alld: Y al final nos descubrird alguna vez a sus
amigos v a todos sus bienes, asi como a sus parientes, puesto que una divinidad lo
puso a nuestro alcance.

Dicho esto, arbolaba el mastil y la vela de la nave. Sopld el viento el centro de la
velay aunoy a otro lado tendieron las jarcias.

Pero bien pronto se mostraron ante sus ojos sucesos prodigiosos. Lo primero, por
la rauda nave negra comenz6 a borbollar un oloroso vino dulce de beber y emanaba
un aroma de ambrosfa. De los marineros todos hizo presa el estupor cuando lo vieron.

En seguida, por lo més alto de la vela comenzd a crecer una vifia de parte a parte y
de ella pendian numerosos racimos. En torno al mastil se enredaba, negra, una hiedra
cuajada de flores. Lleno de encanto brotaba sobre ella el fruto. Todos los escalamos
tenfan guirnaldas. Ellos, al verlo, exhortaban ya entonces al timonel a que acercara la
nave a tierra.

Pero el dios se les transformd en un ledn espantoso dentro de la nave, sobre el
puente. Lanzaba grandes rugidos y, por dar sefiales de su divino poder, suscité en la
parte central una osa de hirsuta cerviz. Se alzo furiosa, v el len se hallaba sobre lo
alto del puente, dirigiéndoles torvas, terribles miradas. Ellos huyeron hacia la popa y
en torno al timonel, que conservaba su animo templado, se detuvieron atemorizados.

Mas de repente el ledn, de un salto, hizo presa en el capitdn. Los demas, cuando lo
vieron, para librarse de un funesto destino, saltaron a la vez todos por la borda, hacia
la mar divina, y se tornaron en delfines. Del timonel en cambio se apiadd. Lo contuvo,
lo hizo del todo feliz y le dijo estas palabras:

—Ten animo, padre divino, grato a mi corazon. Soy Dioniso, el de poderoso
bramido. La madre que me engendrd fue la cadmea Sémele, tras haberse unido en
amor a Zeus.

iSalve, hijo de Sémele, la de hermoso rostro. Que en modo alguno es posible,
olvidandose de ti, componer un dulce canto!

Himno Homeérico, VII
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Texto 3

Dioniso: He venido a esta tierra de los tebanos, yo, Dioniso hijo de Zeus, al que
antafio pario la hija de Cadmo, Sémele, haciendo de partero el fuego del relampago;
he cambiado la figura de dios por mortal, v estoy junto a la fuente de Dirce y el rio
[smeno. Veo la tumba de mi madre, la herida por el rayo, aqui junto a su casa, y las
ruinas del palacio que humean por la atn viva llama del fuego de Zeus, que fue
crueldad divina de Hera contra mi madre. Alabo a Cadmo, que este solar ha hecho
inaccesible recinto sagrado de su hija; de vina alrededor helo yo ocultado con la
fronda de los racimos.

He dejado los campos ricos en oro de los lidios y frigios; las mesetas de los persas,
azotadas por el sol, y los muros de Bactria y la tierra de los medos de duro invierno he
recorrido, v la Arabia feliz y toda el Asia cuanta junto al salado mar se extiende con
sus ciudades bien cercadas, llenas de griegos mezclados de barbaros juntamente; y
ésta es la primera ciudad griega donde llego, después que alld he creado mis coros y
he fundado mis misterios, para que los hombres me tengan por manifiesta divinidad.
Y a Tebas, la primera de esta tierra de Grecia, oir he hecho el gritar de las mujeres,
revistiéndolas con una piel de corzo y poniendo en su mano el tirso, dardo de yedra; y
porque las hermanas de mi madre, las que menos debian, decian que Dioniso no
habfa nacido de Zeus, y que Sémele, unida con cualquier mortal, echaba a Zeus la
culpa de su desliz, mentiras de Cadmo, y pregonaban que por eso Zeus la habia
matado, por inventar unas falsas bodas, por esto yo las he aguijoneado fuera de su
casa enloquecidas, y con la mente enajenada habitan en el monte, las he obligado a
Ilevar el atavio de mis orgfas, v a toda la ralea femenina de Tebas, cuantas mujeres
habia, las he arrastrado locas fuera de sus casas. Y confundidas juntamente con las
hijas de Cadmo, bajo los verdes abetos estdn sentadas en las rocas a cielo abierto.

Porque ha de aprender, aunque no quiera, esta ciudad, que permanece sin
practicar mis ritos, que tengo que salir en defensa de mi madre Sémele y mostrarme a
los hombres como un dios, engendrado en ella por Zeus. Cadmo ha dado la dignidad
de rey a Penteo, hijo de su hija, que lucha contra mi, que soy dios, y de sus libaciones
me excluye y en sus oraciones ninguna mencion de mi hace. Por lo cual mostraré
ante €l que he nacido dios, y ante todos los tebanos. Y a otra tierra, después de
arreglado lo de aqui, dirigiré mi pie, en mi epifania. Y si la ciudad de Tebas iracunda
intenta traer por las armas a las bacantes desde el monte, me juntaré a las ménades
como su general. Por esto he tomado la figura de mortal y he dejado mi forma por la
apariencia de hombre.

Mas, joh vosotras, que habéis dejado el Tmolo, baluarte de Lidia, mujeres que sois
mi comitiva, que de entre los barbaros he tomado como acompafiantes y viajeras
conmigo! Tomad los panderos propios de la ciudad de Frigia, invento mio y de la



madre Rea, y venid, alborotad alrededor de este palacio real de Penteo, para que lo vea
la ciudad de Cadmo. Que yo, con las bacantes, a los repliegues del Citeron me voy,
donde ellas estan, y habré parte en sus danzas [...].

Tiresias: Y te burlas de él porque estuvo cosido en el muslo de Zeus? Yo te
explicaré que eso no es ningn absurdo. Después que lo arrebatd de entre el fuego
fulmineo, Zeus llevo a la criatura divinizada al Olimpo, y Hera la querfa arrojar del
cielo: mas Zeus tramd una treta digna de un dios. Rasgo una parte del éter que rodea
la tierra y formd una prenda, y a este Dioniso asi formado lo entregd como prenda del
enojo de Hera, y con el tiempo, de €l dicen los mortales que fue cosido en el muslo de
Zeus, alterando el nombre, porque él, siendo dios, de la diosa Hera fue rehén, asi
compuesta una leyenda. Profeta es este dios, porque lo baquico y lo delirante tienen
mucha fuerza adivinatoria: asi cuando el dios entra en abundancia en el cuerpo, decir
el futuro a los embriagados hace |...].

Penteo: Suelta las manos de éste, porque, una vez que estd en las redes, no es tan
agil que pueda escapdrseme. Pero corporalmente no eres feo, extranjero, para las
mujeres, que es a lo que has venido a Tebas: tu melena va tendida, no como para el
gimnasio, derramada junto a la misma mejilla, de atractivos llena: la piel la tienes
blanca de propdsito, no por los rayos del sol, sino por las sombras, y a Afrodita
persigues con tu belleza [...].

Dioniso: Yo mismo me salvé facilmente y sin trabajo.
Corifeo: ;No sujetd tus manos en lazos de prision?

Dioniso: También me burlé en esto de ¢l [Penteo], porque, creyendo aprisionarme,
ni me toco ni me prendio, y se alimento con esperanzas. Encontré junto a los
pesebres donde me encerrd un toro, y a €l le echd las ligaduras a las patas y a los
cascos, respirando ira, v le goteaba el sudor del cuerpo, y clavaba en sus labios los
dientes; yo estaba junto a €l tranquilo y sentado mirando. Y en este tiempo llegé Baco
y sacudio la casa, y en la tumba de su madre prendié fuego; cuando él lo vio,
pensando que ardia la casa, se lanzaba aqui y alld, y a sus esclavos transportar un
Aqueloo ordenaba, y cada esclavo en la faena se esforzaba en vano. Y dejd este trabajo,
al ver que yo habia huido, y corre, la negra espada empunada, dentro de la casa. Y
después Bromio, segin me parece —asi cref verlo—, un fantasma formé en el
palacio, y contra éste se lanzo €l y el éter brillante herfa por degollarme a mf. Y
encima de esto, Baco le causo otros dafios, derribd su casa por tierra y todo reducido a
polvo lo tiene €l, que halld amarguisimas las ataduras mias |...].

Mensajero: Rebanos de vacas en las montanas llevaba yo a la cumbre, cuando el sol
arroja sus rayos v calienta la tierra. Veo tres comitivas de coros de mujeres, de las
cuales mandaba uno Autdnoe, el segundo Adave, tu madre, y el tercer coro Ino. Todas
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dormian descuidadas, unas apoyando su espalda en el follaje de un abeto, otras en
hojas de encina sobre el suelo su cabeza en abandono dejando, todo con decoro, no,
como ta dices, ebrias de vino y del ruido de la flauta de loto, enloquecidas y
persiguiendo a Cipris en la selva.

Tu madre dio un grito levantandose en medio de las bacantes, para que sacudieran
el sueno, cuando oyd los mugidos de las cornudas vacas. Y ellas sacudieron de sus
ojos el florido suerio y saltaron de pie, maravilla de orden, jovenes, viejas y doncellas
aun no casadas. Y primero dejaron caer sobre sus hombros las cabelleras, y las pieles
de corzo componian cuantas de sus broches se habian soltado, y las moteadas pieles
se las ceffan con serpientes que les lamian la mejilla. Y en sus brazos cabras
monteses y lobeznos salvajes tenfan, y les daban blanca leche cuantas recién paridas
tenian atn el pecho rebosante por haber dejado a sus nifios, y se ponfan coronas de
hiedra y de encina y de florida enredadera. Una cogié el tirso y golped en la roca, de
donde salia agua de rocio; otra tird su vara al suelo, y por alli envid el dios una fuente
de vino; las que tenian deseo de la blanca bebida aranaban la tierra con los dedos y
tenian surtidores de leche, y de los tirsos de hiedra escurrian dulces chorros de miel.

Si alli hubieras estado, al dios que ahora insultas invocarias con alabanzas después
de haber visto tales cosas. Nos hemos reunido boyeros y pastores a tratar entre
nosotros con razones, pues hacen cosas portentosas y dignas de admiracion, y uno
que como viajero solfa ir a la ciudad y era habil en palabras nos dijo a todos:
“Habitadores de las augustas cumbres de los montes, ;queréis que demos caza a
Agave, la madre de Penteo, en sus fiestas baquicas, y hagamos gracia al rey?” Y nos
parecio que decia bien, y nos pusimos al acecho entre la espesura de los matorrales
ocultdndonos. Y ellas, en el momento senalado, movieron sus tirsos en la danza y a
Baco con sus bocas al unisono, al hijo de Zeus, a Bromio, invocaban; y todo el monte
danzaba con ellas y las fieras, y nada quedaba sin moverse ni correr.

Y acerté a pasar Adave saltando junto a mi, y yo me precipité como queriendo
apresarla, dejando el escondite donde estaba oculto, mas ella gritd: “Perras mias
corredoras, nos quieren cazar estos hombres, seguidme armadas de los tirsos en
vuestra mano”. Y nosotros huyendo nos libramos de ser descuartizados por las
bacantes, pero ellas hacia las vacas que pacian el verde se volvieron con su mano sin
hierro. Y verfas acaso a alguna llevando en sus brazos partida una ternera fecunda y
mugiente, otras desgarraban a tirones novillas. Se podia ver un costillar 0 una pata de
doble pezuna lanzada arriba y abajo, y colgada goteando de los abetos manchada de
sangre. Los torsos, atrevidos y orgullosos de sus cuernos antes, cafan al suelo empu-
jados por infinitas manos de muchachas, y las carnes corrian de mano en mano més
deprisa de lo que tus reales ojos podrian seguirlas.

Corren como aves que levantan el vuelo hacia la llanura que junto a las corrientes
del Asopo produce a los tebanos fértiles espigas, hacia Hisias y Eritras, que la ladera



del Citeron pueblan abajo, y como enemigos invasores todo lo revuelven y alteran:
robaban de las casas los nifios, y lo que ponian en sus hombros, no lo ataban, mas no
cafa a la tierra negra vasija de bronce ni de hierro; sobre sus cabelleras fuego ardia sin
quemar. Ellos con ira acudian a las armas y perseguian a las bacantes, en lo que se
podia ver un espectaculo sorprendente, rey. Cuando ellos echaban un venablo, no
hacian sangre, y ellas levantaban con sus brazos los tirsos y herian y obligaban,
mujeres a hombres, a huir volviendo la espalda, no sin la ayuda de algtn dios.

Regresaron donde habian salido, a las mismas fuentes que para ellas hizo brotar
un dios, se lavaron la sangre, v las salpicaduras de sus mejillas lamian serpientes y les
pulfan la piel. A esta divinidad, pues, sea quien sea, oh sefior, recibelo en esta ciudad,
porque por muchas razones es grande, y dicen de €él, segtn he oido, que dio a los
mortales la vifia consoladora. Y si desaparece el vino, no hay amor ni ningdn otro
goce para los humanos [...].

Dioniso: Ira hacia las bacantes, donde pagara con la muerte lo que debe; mujeres,
el hombre est en la red. Dioniso, tuyo ahora es el trabajo, que no estds lejos y le
castigaremos. Sacale primero de sus cabales e inspirale liviana locura, pues mientras
discurra bien no querra ponerse un vestido mujeril, mas, extraviado de su cordura, se
lo vestird. Necesito que €l haga reir a los tebanos cuando lo lleve vestido de mujer por
medio de la ciudad, después de las amenazas anteriores, con las que era temible. Pero
voy a prender a Penteo el adorno que para el Hades toma, adonde ird muerto por
mano de su madre. Conocerd a Dioniso, el hijo de Zeus, que naci6 como un perfecto
dios, terrible, aunque dulcisimo para los hombres.

Euripides: Bacantes, 1-63, 286-301, 451-460, 614-641, 677-774, 847-861

Texto 4

Retenido en la isla de Dia por una tempestad, Teseo, pensando que si llevaba a
Ariadna a su patria serfa motivo de oprobio para €, la abandond en la isla de Dia
mientras dormia. Luego Liber, enamorado de ella, la tomd en matrimonio.

Higino: Fabulas, 43,1
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Cuestionario para los textos de autores antiguos

1

2

14,

15,

16,
17.

18,

¢Con qué actividad se asocia en la lliada a Dioniso?

;Qué ocurre en la nave de los piratas que raptan a Dioniso?

. ;Como interpretas el hecho de que en un barco nazcan una vid y una

hiedra?

;Bajo qué formas aparece Dioniso en el episodio de los piratas?

. ¢Castiga Dioniso a todos los piratas? ¢Qué consecuencia sacas de ello?

. ¢Cémo muri6 la madre de Dioniso? ;Cémo naci6 Dioniso?

;Cudl es la finalidad de la llegada de Dioniso a Tebas?

. Siendo Dioniso un dios antiguo en Grecia, jcdmo interpretas el que se

presente como un “recién llegado™?

. ¢Qué personas toman parte en los rituales de Dioniso?
10,
11,
12,
13,

;Donde se celebran estos rituales?
;Quiénes forman la comitiva de Dioniso?
¢Por qué Dioniso quiere castigar a su familia?

;Como califica Penteo la belleza del extranjero bajo el que se oculta
Dioniso?

;En qué se diferencia el comportamiento de las Bacantes al principio y al
final de la narracion del Mensajero? ;Calificarfas de humano a alguno de

estos comportamientos? ;Con la vida de quiénes asociarfas estos dos tipos
de comportamiento?

Explica los calificativos de “terrible, aunque dulcisimo para los hombres”,
con los que Dioniso se define a st mismo.

¢Cudl es la relacion de Dioniso con las mujeres?

¢Como interpretas el que Dioniso se case con una mortal, y ello pese a que
Teseo la habia abandonado?

¢Qué diferencias podrias establecer entre Apolo y Dioniso en su relacion
con las mujeres?



Comentaristas contemporaneos

Los textos quinto y sexto pertenecen al trabajo que ha realizado M. Detienne
sobre el modo de actuacion de Dioniso. En el quinto, se describe, no sin una cierta
ironia, la imagen de Dioniso como dios benefactor y “civilizador” del vino que
aparece en los relatos atenienses. En el sexto, Detienne expone sus conclusiones
sobre cudl es el principio que unifica y caracteriza toda la actividad de Dioniso.

El texto séptimo procede del trabajo de J. P. Vernant sobre el significado de la
figura de Dioniso en Las Bacantes de Euripides. En este texto se habla de la
confusion de terminos opuestos que Dioniso provoca y del cardcter ambiguo y doble
de este dios.

El texto octavo son dos fragmentos del estudio de M. Detienne sobre la figura del
Dioniso drfico. En el primero, se explica el sentido que tienen, en el mito, los
distintos tipos de alimentacion y el significado de transgresion al orden establecido
que representan tanto el vegetarianismo de los drficos como la omofagia dionisiaca.
En el sequndo, se insiste en el cardcter doble de Dioniso y se comenta el pasaje de las
Bacantes recogido en el fragmento quinto del texto nimero 3 de esta Unidad.

El texto noveno recoge algunas de las conclusiones del libro de M. Daraki sobre la
figura de Dioniso. Se destaca el papel del dios como mediador entre la antigua
religiosidad y la religion oficial de la polis. Se relaciona el fendmeno del dionisismo
con la construccion del principio de identidad en Grecia y con el precio que por ello
tuvieron que pagar los griegos. Por ultimo, se resalta el cardcter de contestacion
institucionalizada que tiene el culto de Dioniso.

Texto 5

El vino puro es companero de Dioniso... Como signo de poder de Dioniso, este
poder que el huésped de Anfiction consiente en moderar, explicando €l mismo el buen
uso del liquido embriagante. ;Como hacerlo potable, como hacer de €l una bebida que
revigorice en lugar de vencer, vertiendo el delirio de su efervescencia? A Dioniso le
corresponde el derecho real de civilizar el vino. Anfiction mira, observa al dios que
realiza la mezcla en el gran vaso llamado crétera, que celebra el primer banquete,
instituyendo de golpe las buenas maneras [...].

En ocasion de las Antesterias, en el santuario de Dioniso..., la “reina”, esposa
legitima del primer magistrado, del Rey [el Basileus] “encargado de todos los
sacrificios tradicionales”, cumple ella sola, en nombre de la ciudad, sacrificios y
ceremonias mantenidos en secreto... Penetra en el boukoleion, antigua residencia
real vecina del Pritaneo, y encuentra a Dioniso, con el cual se desposa en nombre de

135



136

la ciudad. Ese dia, el huésped de Anfictidn, en medio de sus sacerdotisas inmaculadas,
es promovido a gran sacerdote de la conyugalidad y de sus recaidas. En la sombra del
santuario entreabierto, el “Dispensador de salud” reviste la méscara, prohibida a las
miradas masculinas, de la soberanfa sobre Atenas y sobre toda la extension de su
territorio [...].

Dioniso ofrece en su recorrido dtico de dios epidémico el espectdculo inédito de
una potencia de la vid y del vino puro que se despoja progresivamente de su
salvajismo, olvidando sus coleras y haciendo callar sus violencias homicidas. Hasta
metamorfosearse, €l, el inventor de la bebida fermentada, en un santo protector de la
vida tranquila, de la buena salud, de la felicidad conyugal. Sublime comediante, con el
cantaro en la mano, bebiendo a pequerios sorbos un vino bien temperado en medio de
los burgueses v de los rentistas del dgora.

M. Detienne: Dioniso a cielo abierto, pp. 77-80

Texto 6

La potencia [de Dioniso] se define menos en el orden del “poder sobre los otros”,
del krdtos compartido por los olimpicos, los “mads fuertes” (kreifones), que en el plano
de “la capacidad que se tiene en si”, de la dynamis. “Poder” visto en su autonomia, en
su potencialidad, como es enunciada en la Mefafisica de Aristoteles; “principio del
cambio que estd en el mismo ser en tanto que otro”. Pero es en el dominio de la
botanica donde se impone una de las figuras inmediatas del principio de la “potencia”.

Cuando los médicos hipocréticos, los autores del Trafado sobre la naturaleza del
nino, buscan mostrar la homologia entre la formacion de la planta y el crecimiento
del nino en la matriz, explican el proceso por los efectos conjuntos del humor (ikmas)
y del jugo, llamado dynamis. La tierra estd llena de toda clase de humores, es la
nutricia; el grano se llena, engrosa, se infla; el humor obliga al jugo (dynamis) a
espesarse en el grano; se vuelve hoja, hace reventar al grano. Calentado por el sol, el
humor “hierve”; se vuelve el fruto que se nutre del jugo, de la “potencia” de la planta
enraizada en el suelo. Dynamis, a la vez humor y jugo, designa un “liquido vital” de la
misma naturaleza que el reconocido por Aristoteles en el corazon y en el sexo
[masculino] auténomos, Principio hiimedo que hace crecer y agrandarse, la dynamis,
la “potencia” subyace en el poder sin limites ejercido por Dioniso sobre la naturaleza,
sobre su crecimiento espontineo...

;Cudl es el principio unificador de la actividad [de Dioniso], cudl es su modo de
accion?

... La que hace saltar, la que hace brotar. En el punto preciso en que la sangre
hirviente y el vino palpitante confluyen en un principio coman: la “potencia” de un



humor vital que saca de si mismo y sélo de s{ mismo su capacidad para liberar su
energfa, de golpe, con violencia volcdnica. Locura homicida, ménade que salta, vino
puro efervescente, corazon embriagado de sangre: un mismo modo de accion.

M. Detienne: Dioniso a cielo abierto, pp. 121-127

Texto 7

Trastrueque de todas las formas, juego con las apariencias, confusion de lo ilusorio
y lo real, la alteridad de Dioniso (en Las Bacantes) comprende también el hecho de
que todas las categorias opuestas, todas las oposiciones claras, que dan a nuestra
vision del mundo su coherencia, en lugar de permanecer distintas y exclusivas, se
retinan, se fusionen, pasen de unas a otras.

Lo masculino y lo femenino. Dioniso es un dios vardn con apariencia de mujer. Su
vestimenta, sus cabellos son los de una mujer. Transformard en mujer también al viril
Penteo haciéndole tomar las vestiduras de sus devotos...

El joven y el viejo: las diferencias en su culto se borran entre uno y otro estado. El
mensajero cuenta que ha visto sobre el Citeron ir juntas a “las mujeres, jovenes y
viejas, v a las doncellas libres todavia del yugo del matrimonio”.

Lo lejano y lo prdximo, el més alld y lo de acd: Dioniso transfigura, por su pre-
sencia, este mundo en lugar de arrancarnos de él.

Lo griego y lo birbaro: el extranjero lidio, venido de Asia, es natural de Tebas.
El furioso, el loco es también el sabio, el prudente.

El dios nuevo, venido para fundar un culto hasta entonces desconocido, representa
no obstante “las tradiciones ancestrales, viejas como el tiempo (v. 201), la costumbre

enraizada en el fondo de los tiempos y surgida siempre de su propia naturaleza” (wv.
895y ss.).

Lo salvaje y lo civilizado. Dioniso hace huir de las ciudades, desertar de las casas,
abandonar hijos, esposo, familia..., dejar las ocupaciones v los trabajos cotidianos. Se
le celebra de noche, en plena montana, en los valles y los bosques. Sus devotas se
vuelven salvajes, manejando serpientes y amamantando a crfas de animales, como si
fuesen suyas. Con todos los animales, salvajes y domésticos, se encuentran en
comunion, estableciendo con la naturaleza entera una nueva y gozosa familiaridad.
Sin embargo, Dioniso es un dios “civilizador”... Hay un paralelo entre Deméter y
Dioniso: el dios es al elemento liquido, a la bebida, lo que la diosa es al s6lido y
comestible. La una al inventar el trigo y el pan, el otro al inventar la vifia y el vino,
han introducido entre los hombres lo que les ha hecho pasar de la vida salvaje a la
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vida civilizada. Entre el trigo y el vino hay, no obstante, una diferencia. EI trigo esta
por entero del lado de la cultura. El vino es ambiguo. Encierra una fuerza
extremadamente salvaje, un fuego ardiente cuando es puro; aporta a la vida civilizada,
cuando se mezcla y es consumido segan las normas, una dimension suplementaria y
como sobrenatural: gozo del festin, olvido de los males, droga que hace desvanecerse
las penas [...].

Como el vino, Dioniso es doble: terrible en extremo, infinitamente dulce. Su
presencia, infrusion asombrosa de lo Otro en el mundo humano, puede tomar dos
formas, manifestarse segtin dos vias: o bien la unién bienaventurada con él, en plena
naturaleza, sobrepasando cualquier obstdculo, la evasion fuera de los limites de lo
cotidiano v de sf mismo. Esta es la experiencia que celebra la pdrodos (el inicio de las
Bacantes): pureza, santidad, gozo, dulce felicidad. O bien la caida en el caos, la
confusion de una locura sanguinaria, asesina, en la que se confunde lo mismo y lo
otro, tomando por una bestia salvaje lo que es mds proximo, més querido, el propio
hijo, ese segundo yo que es desgarrado por las propias manos: horrible impureza,
crimen inexpiable, desgracia sin fin y sin escapatoria (v. 1360).

J. P. Vernant: Mythe et tragédie en Grece ancienne. T. 11, pp. 255-257

Texto 8

Comer crudo es una manera de rechazar el sacrificio sangriento y el sistema de
valores del que es solidario. Al despedazar el cuerpo de un animal salvaje y no ya
doméstico, capturado tras una violenta persecucion... el poseido de Dioniso hace
saltar las barreras levantadas por el sistema politico-religioso entre dioses, animales y
hombres. Arrebatados por la caza salvaje... los fieles de Dioniso dejan de ser apacibles
consumidores de la carne cocinada segun las reglas prescritas: se vuelven salvajes y se
conducen como fieras. El dionisismo permite escapar a la condicién humana
evadiéndose hacia la bestialidad, por abajo, por el lado de los animales, mientras que
el orfismo propone la misma evasion, pero por el lado de los dioses, por arriba, no
consumiendo mds que alimentos perfectamente puros. La omofagia dionisiaca es
homéloga del vegetarianismo 6xfico [...].

Maltiple y polimorfo, Dioniso lo es mds que cualquier otra potencia del pantedn,
por su aura de mago de insdlito prestigio tanto como por su vocacién a denunciar o
manifestar el més alld. Mas alld que, referido a la condicion del hombre entre los
animales y los dioses, no solo cobra la forma del estado de la bestialidad cruel que
impone la omofagia. La misma confusién entre animales y hombres bajo el signo de
Dioniso conduce, pues, igualmente, a borrar toda distancia entre hombres y dioses. El
salvajismo extremo que exige la posesion del dios toma la forma de una edad de oro
en diversos lugares... En Las Bacantes se pasa sin transicion de un estado paradisiaco



ala caza salvaje. A la llamada del tirso, el agua fresca mana del roquedal, el vino brota
de la tierra y los dedos que escarban el suelo se mojan de leche mientras que de las
hojas de la hiedra caen gotas de miel. Las ménades dan el pecho a los lobeznos y las
serpientes se acercan para lamerles las mejillas. Repentinamente, la carrera baquica
se desquicia, “la montana enloquece con sus fieras”; las Bacantes se abalanzan sobre
un rebafio de bueyes, laceran sus ropas, desgarran las carnes, arrancan los miembros.
Después, “como una bandada de pdjaros que se abre al vuelo”, atraviesan en tropel los
trigales de Deméter, calan en las aldeas, a los pies del Citeron. Todo queda devastado.
Las ménades se llevan a los nifios y con ellos el bronce, el hierro, el fuego, es decir,
todos los instrumentos de la vida cultivada: calderos, espetones, pinchos de carne,
hogar; como si el triunfo de Dioniso v sus paraisos salvajes implicaran la negacion de
los medios y los utiles del sacrificio. Aun ahi nos encontramos con el mismo

deslizamiento insensible de un polo al otro, en la alternancia indiferente de los ¢,

extremos.

M. Detienne: La muerte de Dioniso, pp. 161, 163-164

Texto 9

El reino de la alteridad que, por derogacidn especial, gobierna a su manera,
Dioniso lo anexiona en cierto modo al Olimpo. Eso es lo que significa la apoteosis
final del dios, su ascension al cielo, donde ninguna funcién le llama, salvo ésta. En
este mismo movimiento que va de la tierra al cielo, Dioniso se convierte en “hijo del
padre”, Al entrar en el cielo cosido en el muslo de su padre como en un vientre, Dio-
niso hace una concesion elocuente a la patrilinealidad. Al mismo tiempo inserta su
enorme herencia en una jerarquia. EI dionisismo no es “olimpico”. Pero Dioniso estd
integrado oficialmente en el Olimpo [...].

Las concesiones del dionisismo a nivel formal establecen una relacion dispuesta de
tal forma que hacen del “pasado antiguo” un interlocutor vilido del “presente”.

Dioniso es, esencialmente, el mediador [...].

Dioniso no es un dios “extranjero”, pero ello no quiere decir que sea totalmente
un “dios griego”. Fis mas bien el protector griego, el prostdtes de una civilizacion
prehelénica que ha habido que salvar del tiempo.

Se podria plantear con razon la siguiente pregunta: jesta civilizacion no habia sido
va salvada? La religion de la Tierra se conservd casi en su totalidad asociada a los
rituales secretos y exclusivamente femeninos. Precisamente, bajo esta forma, fue a la
vez “salvada” y marginada. Se encontrd arrojada al lado de las mujeres.

139



140

La religion de la Tierra no es femenina, sino que estd feminizada. Llegd un mo-
mento en la historia de Grecia en que la mas venerable de las tradiciones introdujo
una ruptura entre hombres y mujeres. Se puede ver aqui una injusticia..., pero la
cuestion pertinente serfa mds bien ésta: ;por qué se excluyd a las mujeres de la
funcion guerrera? Seria necesario retomar el dossier de las iniciaciones juveniles en
la Grecia antigua para ver si nos aclaran esta cuestion. Lo cierto es que la guerra civil
arcaica, esa stdsis que lo desencadend todo, fue obra de hombres. Fue masculina la
iniciativa social que condujo a la construccion de la ciudad. E! edificio de lo juridico,
de lo politico y del contrato fue construido por los hombres, que se instalaron en él
como en un “club de ciudadanos”. Las mujeres permanecieron donde estaban, pero
desde ese momento completamente solas: en sus ceremonias secretas y exclusiva-
mente femeninas |...].

La exclusividad femenina sobre ciertos sectores de la religion, la exclusion de las
mujeres de ciertos sectores sociales, son signos pertinentes para la identificacion de
los niveles historicos. A condicion de recordar que, centrado sobre la reproduccion, el
sistema presidido por la Tierra reposa sobre los hombres y las mujeres reunidos. Son
los hombres los que se retiraron cuando construyeron un sistema centrado en la
politica, y transformaron el otro en un “sistema para mujeres” [...].

De hecho, una misma crisis afecta a los dos sexos. Se podria decir que para las
mujeres el pasado permanece siempre presente, y que para los hombres es pasado
interior, Hay tension para todo el mundo. Para las mujeres la distorsion viene de lo
social; para los hombres, de lo mental.

Pero Dioniso se da a todos. Es el dios al mismo tiempo “transgresor” y central,
Instala la alteridad “en el centro”. Se rodea de buen grado de mujeres, quizas porque
ellas “piensan en el pasado”; pero es henéfico para los hombres también, a los que
autoriza a reunir lo ofro en ellos mismos.

El pensamiento lineal y el pensamiento circular, que Aristéfanes se divierte en
distribuir entre los coros de sexo opuesto, coexisten de hecho en la ciudad cldsica.
Mejor todavia, ambos se unen como en un matrimonio, el circulo y la linea
engendran la espiral que es la figura de la razon dialéctica [...].

Es necesario ver la crisis de la Grecia arcaica en todo su transfondo, cuando se
abre un abismo que nada puede salvar. La necesidad de transicion de un tipo humano
a otro. La construccién de una nueva modalidad légica que impone la frustracion de
la eleccion, una nueva concepcion de la muerte no ya espacial, sino temporal, que
permite al hombre pensarse a partir de su fin, pero que, al mismo tiempo, hace a la
muerte odiosa; la construccion de la identidad con todo lo que supone de principio
organizador, pero también con lo que tiene de privativo, de constrictor, y, digdmoslo,
de pequerio; todo ello tiene que ver con “el precio de la Razén”.



El dionisismo surgi6 en origen como una protesta contra el precio a pagar. Se ha
dicho que la mania dionisiaca se propagd en un momento preciso, “como una
epidemia”. En verdad, no fue la “locura” lo que se propagd en ese momento, sino la
“razén”... Y hay un precio que pagar: la renuncia a la apertura, al equilibrio y al

confort del “alma primitiva” de Grecia.

Queda pendiente un recurso. El “delirio” dionisiaco surgio en la Grecia de las ciu-
dades como una protesta. Pero una protesta rdpidamente organizada y formalizada: la
fiesta dionisiaca. En el calendario religioso de la ciudad, Dioniso ocupa un lugar

importante [...].

En las Antesterias, el levantamiento de barreras entre los muertos y los vivos
arrastrd también el de todas las demds barreras que definen en la ciudad los diferentes
status. Y entonces todo se hace posible. Nos hemos interrogado sobre este curioso
“efecto liberador” de la muerte... Se comprende mejor ahora. Cuando los Infernales
invaden la ciudad y se mezclan a los vivos, todo el mundo se convierte de nuevo en
*hijo de la Tierra” y se hace todo lo que manda el piso Aypocthonio de abajo.

M. Daraki: Dionysos, pp. 202-203, 231-232, 235-236
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Cuestionario para los textos de comentaristas contemporaneos

[a—

. ¢Como aparece la figura de Dioniso en los relatos miticos atenienses?
2. ¢Por qué crees que Detienne califica a Dioniso de “sublime comediante™?

3. ¢Cudl es el campo de significados del término griego dynamis en el mundo
de la botanica?

4, ¢Qué es lo que caracteriza el modo de actuar de Dioniso y en qué se
diferencia del de las demds divinidades?

5. ¢Cudles son los términos opuestos que la actividad de Dioniso confunde en
Las Bacantes?

. ¢Se podrfa calificar a Dioniso de dios “salvaje”? ;Por qué?
. ¢Qué se quiere decir cuando se califica a Dioniso como dios de la alteridad?

. ¢Qué significado tiene, en el mito, comer carne cruda, segtin Detienne?

o oo =1 O

. ¢Como relaciona Detienne el salvajismo y la Edad de Oro?

10. Detienne sostiene que el culto de Dioniso es una transgresion, una contes-
tacion a la religion oficial de la palis ;En qué consiste, en tu opinion, esta
transgresion? ;Qué finalidad altima persigue?

11. ¢Cual es el reino de la alteridad, que, segtn Daraki, gobierna Dioniso?
12. ;Qué significa la integracion de Dioniso en el Olimpo?
13. ¢Por qué califica Daraki a Dioniso de “mediador”?

14. ;Cudl fue, en tu opinidn, la causa de la “feminizacion” de la religion de la
Tierra?

15. ;Cémo explicarias la incompatibilidad entre la palis y la lgica que subyace
ala religion de la Tierra? (Consulta el Texto ndimero 4 de la Unidad 2.)

16. ;Cémo se armoniza en Grecia el “pensamiento lineal” y el “pensamiento
circular”?

17. ;Cual fue el precio que los griegos tuvieron que pagar por el nacimiento del
logos? ;Qué relacion tiene con ello el culto a Dioniso?

18. ;Cdmo consiguieron los griegos que el principio de subversion, que llevaba
dentro el culto a Dioniso, no destruyera el orden instituido en la plis?

19. ¢Cudl es la finalidad, en tu opinion, de las fiestas dionisfacas?
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UNIDAD 6

La condicion humana en el
universo de Zeus






Contenidos

La vida humana en la Edad de Oro

Después del triunfo sobre los dioses de la primera generacion, Zeus instaura un
nuevo orden que se caracteriza, fundamentalmente, por el establecimiento de limites
que definen no sélo la identidad de cada ser, sino también el modo de vida que les
corresponde. Asi, en lo que se refiere al mundo divino, reparte privilegios y honores a
las distintas divinidades y concede a cada una de ellas un dominio especifico para su
intervencion. De igual modo, Zeus ordena la vida de los mortales fijando el stafus que
en el nuevo kdsmos corresponde a los seres humanos. Hasta este momento los
hombres habian flevado una vida comparable a [a de las divinidades: la tierra les
ofrecia espontaneamente el alimento, por lo que no habia necesidad de trabajar; no
existian las enfermedades ni la vejez, sino que la muerte era como el sueno; y
tampoco vivian las mujeres, ya que los hombres nacian de la tierra. Hesiodo, en el
mito de las Edades, llama a esta época la Edad de Oro y expresamente dice que tuvo
lugar en “tiempos de Crono"l.

La imagen del reinado de Crono, tal como la elabord la mitologia griega, encierra
una contradiccion que, frecuentemente, se ha sefalado, ya que, por una parte, es
presentado negativamente como un periodo en el que reina la violencia y el desorden,
consecuencias de la misma condicion violenta y desmesurada de Crono, un padre que
devora a sus propios hijos; pero, por otra, aparece caracterizado positivamente como
el momento en que los hombres convivian con las divinidades y gozaban de la
felicidad y la bienaventuranza. La explicacion de esta contradiccion hay que buscarla
en las coincidencias que existen entre la descripcion hesiddica de la Edad de Oro y el

! Los trabajos y los dias, p. 110.
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reino de la Tierra. La doble caracterizacion del reinado de Crono, como un perfodo de
luchas vy desorden desde el punto de vista divino o como el paraiso perdido desde el
punto de vista de los seres humanos, es el resultado de la confluencia de dos sistemas
de pensamiento, que, como va se ha visto?, se exclufan, en principio, mutuamente: el
reino de la Tierra y el orden olimpico de Zeus.

El mito de Prometeo

El triunfo de Zeus sobre Crono supuso para los hombres el fin de la Edad de Oro y
su separacidn de los inmortales. La tarea de delimitar la esfera, que en el orden
olimpico correspondia a los seres humanos, la llevd a cabo Prometeo mediante la
invencion del banquete sacrificial. La secuencia de los acontecimientos que tuvieron
lugar en ese momento los griegos la conocfan, sobre todo, por la narracion que de
ellos hizo Hesiodo, quien se refiere en dos ocasiones al mito de Prometeo, una en la
Teogonia y otra en los Trabajos y dias.

Ya se ha hablado con anterioridad® del contenido y la finalidad de la Teogonia. La
version del mito de Prometeo, que se recoge en este poema, aparece al final del
primer ndcleo de relatos sobre el origen del Cosmos, cuando Hesiodo habla de los
descendientes del Titan Japeto, padre de Prometeo.

Los Trabajos y dias es un poema que presenta mayor heterogeneidad que la
Teogonia. Las diversas partes que lo componen estan conectadas, no obstante, por dos
temas que estan presentes a lo largo de toda la obra: el Trabajo y la Justicia. En este
poema, como en la Teogonia, aparece Zeus como garante de la justicia, pero ya no
s6lo de la justicia cosmica, sino también de la justicia entre los seres humanos, lo que
necesariamente lleva a Hesiodo a plantearse el problema de la justificacion de la
presencia del mal en el mundo, El poema empieza con una exposicion sobre la
existencia de dos tipos de lucha! en el mundo: una mala, que lleva a los hombres a la
guerra y a las querellas judiciales —caso este tltimo de Perses, el hermano del poeta
que le disputa la herencia paterna—, y otra buena, que incita a los hombres al trabajo
y a conseguir los medios para subsistir. Hesfodo aconseja a Perses que abandone la
primera lucha y se incline por la segunda y, a continuacion, siguen dos relatos
miticos, el de Prometeo y Pandora y el del mito de las Edades.

Tradicionalmente al mito de Prometeo se le ha dado un valor etiolgico, va que
causaba extrafieza el hecho de que los griegos, en sus sacrificios, reservaran la peor

(3%

Cf. Unidades 2 y 5.
3 Cf. Unidad 2.

“Lucha” es la traduccion que se ha dado aqui a la palabra griega éris.
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parte del animal sacrificado, los huesos y las visceras, a las divinidades, a los seres,
precisamente, en honor de los que se hacfa el sacrificio. De ahi que se pensara que la
funcion de este mito consistia en aportar una explicacion a este contrasentido.

Logicamente esta interpretacion no explicaba el nexo existente entre la institucion
del primer sacrificio, el robo del fuego por parte de Prometeo y la aparicion de la
mujer; pero tales problemas no se planteaban en la metodologia tradicional de
andlisis de mitos y, simplemente, se constataba que Hesiodo se habria limitado a
reunir aqui tres temas que, en principio, no tenian mucha relacion entre si: un mito
etiologico para explicar el ritual del sacrificio; el episodio del yobo del fuego, que
justifica la presencia de un elemento tan esencial entre los humanos y que, como
todos los grandes hallazgos, s6lo podia tener un origen divino; y la historia de
Pandora, que reflejaria el personal rechazo a las mujeres por parte del poeta, rechazo
que, por otro lado, no desentonaba mucho con las muestras de misoginia presentes
en el resto de la literatura griega. La articulacion de las diferentes partes que com-
ponen este conjunto narrativo es una de las muchas aportaciones de la interpretacion
que J. P. Vernant hace de este mitod, cuyas conclusiones mas importantes a
continuacion se exponen.

La interpretacion de J. P. Vernant

Vernant empieza por destacar la coherencia de las dos narraciones, la de la
Teogonia y la de los Trabajos, tanto a nivel formal como en el plano logico. Distingue
en el relato tres partes, cuyos nexos de union hace evidentes de la siguiente manera:

1. Zeus priva del fuego y los cereales a los hombres, como consecuencia del
engano perpetrado por Prometeo en el reparto de la comida sacrificial.

2. Prometeo, entonces, roba el fuego y se lo da a los hombres.

3. Zeus, como respuesta, castiga a los hombres envidndoles a la mujer v,
posteriormente, castiga a Prometeo encadendndolo en el Caucaso.

El relato se presenta, pues, como un duelo entre Zeus y Prometeo, un duelo de
astucia entre dos divinidades dotadas de métis y cuyas armas son el engafio y el
ocultar bienes dentro de males y males dentro de bienes. La victoria, como es ldgico,
serd para Zeus, el meffeta por excelencia, y con ella quedaran fijados los limites de la
condicion humana. A continuacion, Vernant analiza estos relatos desde tres niveles®
de la siguiente manera:

5 En “El mito de Prometeo en Hesfodo", en Mito y sociedad en la Grecia antigua, pp. 154-169; y en
“Ala table des hommes", en La cuisine du sacrifice en pays grec, pp. 37-132.

6 Cf. Unidad 1.
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A) Andlisis formal:

— Los agentes son Prometeo y Epimeteo, que representan a los seres humanos, y
Zeus, que representa a los divinos.

— Las acciones consisten en un duelo de astucia, cuyas reglas de juego residen
en la dindmica dar/no dar, y en sus contrapartidas tomar/rechazar lo que es
dado, o rechazar/tomar —robar— lo que no es dado.

— La estructura del relato consta de tres secuencias:
a) Prometeo da un regalo, Zeus lo acepta.
b) Zeus no da a los hombres el fuego ni el sustento, Prometeo roba el fuego.

¢) Zeus da un regalo a los hombres, Epimeteo lo acepta.

— La logica del relato muestra que las reglas del juego —dar/no dar— pueden
integrarse una en otra, ya que:

a) No dar es igual a esconder un bien para que sea obtenido con esfuerzo: las
divinidades no dan la semilla de los cereales —habréd que esconderla en la
tierra—, el fuego —habra que esconderlo en la canaheja— vy la semilla del
hombre —habréd que esconderla en el vientre de la mujer.

b) Dar es igual a esconder un mal bajo la apariencia seductora de un bien:
cada regalo es un engano que lleva escondido dentro un mal.

B) Andlisis del contenido semdntico. Entre los diversos elementos del relato hay una
serie de oposiciones y homologias, como consecuencia de lo cual estos elementos
amplian notablemente su campo de significacion.

— Pandora es igual a las partes del buey inmoladas —ambas son un engafio— y
es igual, en particular, al lote divino —ambos son un regalo seductor y falso.

— Los cereales son igual que Pandora —ambos necesitan ser sembrados para dar
su fruto.

— £ furego es igual que los cereales —ambos necesitan una semilla.

— Pandora es igual que el fuego —ambos pueden quemar y secar al hombre?,

Los resultados de este nivel de andlisis son congruentes con los del anterior y
vienen a aclarar las caracteristicas de la condicion humana: para los seres humanos
los bienes se hallan escondidos en los males y los males en los bienes. Todo es
ambiguo v la existencia humana estd colocada bajo el signo de la mezcla de bienes y
males y de la duplicidad.

T Cf. Hesiodo: Trabajos y dias, pp. 586-587.



C) Andlisis del contenido socio-cultural. El fraude prometeico tiene como consecuen-
cias para los seres humanos:

— El trabajo para conseguir el alimento, es decir, la agricultura.
— La utilizacion del fuego, lo que supone el alimento cocido y el sacrificio.

— El matrimonio como medio para conseguir una legitima descendencia, lo que
significa el nacimiento a partir de una mujer, es decir, un inicio para la vida y,
por tanto, también un final de la misma.

Todos estos elementos estan interrelacionados v sirven de cuadro de referencia, en
otros muchos relatos, para definir los rasgos especificos de la condicion humana y
distinguirla de la divina y de la animal: frente a la omofagia y alelofagia de los
animales y al néctar y ambrosia de las divinidades, los seres humanos se nutrirén de
cereales y alimentos cocidos: frente a la promiscuidad de los animales y la ausencia de
nacimientos entre las divinidades, los seres humanos se caracterizaran por el matri-
monio; frente a la vida feliz y ociosa de las divinidades o la inconsciencia de los
animales, los seres humanos tendran que trabajar.

De acuerdo con este andlisis de Vernant, el mito de Prometeo relaciona el ritual del
sacrificio con los acontecimientos primordiales que han hecho de la humanidad lo que es:
seres separados v distintos de las divinidades, con las que, no obstante, tienen contacto, y, al
mismo tiempo, seres diferentes de los animales, con los que, sin embargo, tienen muchos
puntos en comun. Y este cardcter ambiguo de la naturaleza humana se ve reforzado por el
hecho de que, en la vida, los bienes y los males se hallan inextricablemente unidos.

La ambigiiedad de Prometeo y de la Esperanza

El andlisis de Vernant aclara, asimismo, dos cuestiones que han suscitado gran
controversia entre los comentaristas y que se refieren, respectivamente, al hecho de
que Zeus eligiera a Prometeo como representante de los hombres y a que la
Esperanza, no siendo un mal, fuera dentro de la tinaja con los males.

Respecto a la primera cuestion, Vernant indica que, si se tiene en cuenta el
caracter ambiguo de la condicion humana, la eleccion no puede ser mds adecuada, ya
que Prometeo es uno de los personajes méds ambiguo y contradictorio de la mitologia
griega: Prometeo es un Titén, pero un Titan especial que, en la lucha por la soberania,
eligio el bando de Zeus; es un aliado de Zeus, pero un aliado que, tras la victoria de
Zeus, quiere demostrar su superioridad pretendiendo vencer al soberano en un duelo
de astucia; Zeus vence en este duelo, pero no encierra a Prometeo para siempre en el
Tartaro como a sus restantes enemigos, sino que lo encadena en el Caucaso y,
finalmente, lo perdona. Resulta, por tanto, dificil definir con claridad a este Titan
especial, a este aliado hostil, a este encadenado liberado.
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Este caracter contradictorio de Prometeo se refleja en su actuacion, ya que
pretendiendo ayudar a los hombres, al final los perjudica. Prometeo es el inventor del
banquete sacrificial, la ceremonia por la que los seres humanos se ponen en contacto
con los divinos por medio de una comida en comun; pero, al mismo tiempo, es la
ceremonia que consagra la separacion definitiva entre dioses y hombres, por las
diferentes partes del buey que corresponden a cada uno. Asimismo, también son
ambiguos los regalos de este Titan: Prometeo asignd a los hombres el mejor lote del
animal sacrificado escondiéndolo en el vientre, pero, con ello, redujo a los humanos a
la condicion de “vientres”, ya que a partir de ese momento tendrén que trabajar para
saciar el hambre inagotable del “vientre funesto”, como lo califica Homero; mas ain,
serd s6lo asumiendo su condicion de vientres —es decir, comiendo— como los seres
humanos podrdn entrar en contacto con las divinidades; por otra parte, las partes del
animal sacrificado que Prometeo dio a los hombres fueron las mejores, pero también
son las que se corrompen, lo que, en ultimo extremo, simboliza la mortalidad de la
raza humana frente a la incorruptibilidad de los huesos, simbolo, a su vez, de la
inmortalidad divina.

Por lo que respecta a la segunda cuestion, se ha discutido mucho sobre si la
Esperanza es un bien o un mal. Hesiodo, en algunos pasajes del poema, califica a la
Esperanza de “no buena”, ya que fomenta la inactividad del hombre perezoso, que
espera poder vivir sin trabajar; pero, en otros momentos, habla de una Esperanza
buena, la que anima al hombre que confia en que su trabajo tendrd un fruto o en que
Zeus no dejara sin castigo las acciones injustas. De estos datos se desprende que la
Esperanza también es ambigua, pero ello no aclara el problema planteado de por qué
va dentro de la tinaja con los males. Segtin Vernant, ello se debe a que, pese a no ser
un mal, la Esperanza es hija de la desgracia. En la Edad de Oro, la Esperanza no
existia, ya que los hombres no esperaban ningtn bien —puesto que los tenian
todos—, ni temian ningtn mal —puesto que los males no existian para ellos—. Por
eso, cuando Pandora destapa la tinaja y los males se extienden por toda la tierra, la
Esperanza se queda en la tinaja, en el interior de la casa junto a la mujer como
compaiieras inseparables del hombre, quien, a partir de ese momento, no va a saber si
confiar en el manana o temerlo, porque desconoce si le va a deparar bienes o males.
La Esperanza, al igual que Pandora, delimita también la condicion humana con
respecto a la divinidades —no esperan nada, porque lo saben todo— y a los animales
—no esperan nada, porque no saben nada, ni siquiera que son mortales.

Pandora, “un bello mal, reverso de un bien”

Se ha dejado, intencionadamente, para el final el andlisis de Pandora, el elemento
mas importante del mito y el simbolo mds claro de la ambigiiedad de la existencia
humana. Hesiodo describe a esta primera mujer como una doncella maravillosamente



vestida y adornada por dioses y diosas; todo en ella respira encanto, gracia y
sensualidad; su vision provoca la admiracion de hombres y dioses; su imagen es
semejante en todo a la de las diosas. Pero bajo este aspecto maravilloso se esconde un
cardcter voluble y una mente cinica: no se conforma con la penuria, sino con la
saciedad; en su pecho esconde mentiras y palabras seductoras; su mente estd siempre
ocupada en perniciosas tareas; v es como los zanganos que pretenden vivir a costa del
trabajo de las abejas.

Pandora representa mejor que nadie todas las tensiones de la condicion humana:
es un ser doble que, en el exterior, se asemeja a las diosas, pero que, en su interior,
esconde un corazon de “perro”. Hesiodo dice que es un “bello mal, reverso de un
bien”, es decir, con ella se le plantea al hombre el siguiente dilema: casarse, con lo
que tendrd un bien —los hijos—, pero un mal también —la mujer—; o no casarse, en
cuyo caso tendrd un bien —no habrd mujer—, pero, asimismo, un mal —no tendrd
hijos—. Con lo que los dos términos del dilema se presentan bajo un aspecto similar:
un bien que tiene como contrapartida un mal, o un mal que tiene como contrapartida
un bien. En la mujer, por tanto, el bien y el mal se asocian como las dos caras
inseparables de una misma realidad.

La fabricacion de la primera mujer es el golpe de gracia en el duelo de Zeus con
Prometeo, una respuesta digna del rey de los dioses. Se comprende que Zeus estalle
de risa y gozo con la idea de este “regalo” que prepara para los hombres, ya que la
mujer supone una especie de contrapartida de los dones que Prometeo ha hecho a los
hombres a escondidas de Zeus: el Titan dio el fuego a los mortales y, como un fuego,
las mujeres devorardn y secaran la energia de los hombres con su lujuria que se hace
mas exigente, sobre todo, en los rigores de la canicula, cuando el hombre mas
desfallece por las duras tareas del campo®; la primera accion de Pandora es abrir la
tinaja, con lo que cumple su mision de instrumento de la venganza de Zeus v, al
mismo tiempo, cierra el circulo de la narracion iniciada con el engafio de Prometeo:
Pandora destapa la tinaja y se encuentra con los males, de igual modo que Zeus
destapd la grasa y se encontrd con los huesos.

Pandora, madre de las mujeres

La figura de Pandora ha sido objeto de numerosos estudios, tal vez, porque el
cardcter enigmatico de su encanto sigue, desde los versos de Hesfodo, seduciendo y
atrayendo la atencién de los comentaristas. Uno de los aspectos que ha merecido
mayor atencion ha sido la cuestion de si Pandora es propiamente un ser humano:
como se ha visto, Hesiodo la presenta con una apariencia “semejante a las diosas”,

8 Cf. Hesiodo: Los trabajos y los dias, pp. 586-587.




pero con “un corazon de perro”; por otra parte, es cierto que esta dotada de la
capacidad del lenguaje articulado, pero cuando habla sélo dice mentiras; asimismo, es
una criatura sin padre, ni madre, ni relacion familiar alguna, un artificio que las
divinidades han inventado para castigar a los hombres. N. Loraux destaca el hecho de
que Pandora aparece bajo el signo de la division, ya que su creacion no sélo viene a
consagrar la separacion entre hombres y dioses, sino que supone también la division
dentro de los hombres, al introducir en la raza humana la distincién de sexos, esa
“asimetria entre lo mismo y lo otro™, De hecho, cuando aparece la primera mujer, los
hombres ya existian como comunidad constituida; por tanto, afirma Loraux, Pandora
no es la madre de la humanidad, sino sélo la madre de las mujeres!”. Hay dos versos
en Hesiodo especialmente polémicos!! por su aparente cardcter tautoldgico, lo que ha
llevado a muchos editores a considerar uno de ellos como una interpolacion tardia.
Pero, segdn Loraux, no hay tal tautologial?: la expresion gynaikdn thelyterdon —"de
las femeninas mujeres— no supone una reiteracion, sino que viene a reafirmar el
aislamiento en que aparece Pandora; las mujeres son calificadas de “femeninas™3,
porque ellas se definen precisamente por su sexo, es decir, por ser mujeres; por otra
parte, el término génos —"raza"— alude a la unidad de las mujeres como una especie
distinta en la que las mujeres derivan de las mujeres, mientras que el plural phyla —
"tribus"— indica la diversidad que dentro de esta especie puede darse. Seria, no
obstante, un poco gratuito afirmar que Hesiodo no considera a las mujeres como
seres humanos, pero es cierto que tampoco deja muy claro que lo sean. En todo caso,
para los griegos la humanidad les viene dada a las mujeres por la maternidad, no
tanto por ser personas como por ser esposas y madres, lo que, a su vez, plantea un
segundo interrogante en torno a Pandora: su condicion de parthénos, de doncella.

Pandora, una parthénos

Parecerfa logico que, a tenor de la funcion primordial que los griegos atribuyen a
las mujeres, la primera mujer hubiera aparecido bajo la imagen de esposa o madre y
no como una parthénos, el aspecto més inquietante que puede presentar una mujer'*
y el ms alejado de la funcion de la maternidad. Pero no es sélo la apariencia de

9 Cf.op. cit.,p. 8L
10°Cf. op. cit., p. 78.

I “Pyes de ella desciende la raza de las femeninas mujeres, de ella, en efecto, la funesta raza y las
tribus de las mujeres” (Teogonia, 590-591).

= Op.cit.,p. 7.

13 El término thelyterdon es un adjetivo, en grado comparativo, derivado de la palabra “hembra”,
pero se ha traducido por “femeninas”, al carecer el castellano del adjetivo correspondiente.

14 Cf. N. Loraux: Op. cit., p. 87.



Pandora, sino que también los personajes que presiden su nacimiento parecen poner
en entredicho la relacién mujer-matrimonio-maternidad. Se hubiera esperado la
presencia de las divinidades que patrocinan el matrimonio, pero no estan presentes ni
Hera, ni Deméter, ni siquiera Artemis. Por el contrario, aparece Afrodita, cuya
relacion con el matrimonio es muy tangencial, y, sobre todo, Hefesto y Atenea. Estos
dos dioses, como ya se ha visto!®, no s6lo nacieron fuera del matrimonio, sino,
incluso, fuera de la union sexual; Atenea y Hefesto, ademads, no se caracterizan
especialmente por su vocacion para la maternidad, en el caso de la diosa, o por la
posibilidad de una paternidad dentro del matrimonio, en el caso del dios. Estas dos
divinidades no parecen ser, por tanto, las mas apropiadas para apadrinar un ser, cuya
unica virtualidad es garantizar la reproduccién de la especie humana mediante la
union sexual reglamentada.

La condicion de parthénos indica para los griegos un estado de indeterminacion
sexual que toda mujer debe abandonar al llegar a la madurez para incorporarse,
mediante el matrimonio, a la funcién de esposa y madre que la sociedad le ha
asignado®, Hay siempre en este estado un riesgo de desviacion para las mujeres: la
posibilidad de que se queden mas acd o vayan mas alld del matrimonio. EI primer caso
supondria un rechazo de los hombres, porque la joven se incline, precisamente, a las
funciones que éstos tienen asignadas: la guerra y la caza. En el otro extremo estd el
peligro de que la joven se deje llevar por la lujuria, esa inclinacion natural de la raza
de las mujeres, segtin una opinidn generalizada de los griegos y confirmada, en el
mito, por el secreto de la diosa Hera que Tiresias revel6 a Zeus: las mujeres disfrutan
mas con el sexo que los hombres. Estos dos extremos representan el aspecto salvaje y
animal de la mujer que, inicamente, se puede “humanizar” y “civilizar” por medio del
matrimonio. Pero los griegos parecen preguntarse si ello es posible y Pandora no
acaba de ser una respuesta clara. Tal vez por eso, no cesaron de sofiar con un sistema
de reproduccion donde no hicieran falta las mujeres.

La misoginia griega

Queda un Gltimo aspecto que tratar, referido a la razon de por la que los griegos
vieron en las mujeres la causa de todos los males que aquejan a la existencia humana.

Tradicionalmente esta misoginia griega se ha explicado como una secuela de la
deficiente educacion que las mujeres recibian en Grecia v de la escasa relevancia
social de las mismas, lo que debia hacer de ellas personas poco atractivas para los
hombres. Y asf se vefa logico que el rechazo a las mujeres apareciera, sobre todo, en

15 Cf, N. Loraux: Op. cif., p. 134, asf como la Unidad 4.
16 Cf, Unidad 7.



los poetas jonios y en los tragicos, es decir, en el dmbito donde las mujeres estaban
mas marginadas. Estas mismas causas se solian esgrimir, también, para justificar la
homosexualidad masculina: la baja estima de las mujeres y su alejamiento de la vida
social hacia que los hombres se inclinaran por las relaciones con otros hombres. Sin
embargo, esta explicacion pasaba por alto el hecho de que fuera, precisamente, en las
ciudades dorias, en las que las mujeres gozaban de una mayor consideracion, donde la
homosexualidad se considerara casi como una institucién oficial.

Recientemente, en algunos trabajos de obediencia psicoanalitica!?, se ha
relacionado el miedo a las mujeres con la creencia de los griegos en una poderosa
sexualidad femenina. La existencia de monstruosos personajes femeninos como la
Quimera, la Esfinge, las Sirenas, etc., vendrian a ser la concrecion de los temores
suscitados en los nifos pequefios por una madre poderosa y dominante. Ello se
deberia al hecho de que los hombres griegos pasaban la mayor parte del dia fuera de
casa, con lo que no podian prestar la debida atencion a sus hijos, que quedaban, asi,
bajo la influencia materna. A este trauma de infancia contribuiria también la actitud
de las mujeres, las cuales dejarfan traslucir el resquemor contra los hombres que
en ellas debia producir su obligado encierro. Esta interpretacion resulta muy
problematica, por cuanto, entre otras cosas, da por sentado dos hechos, de los cuales
uno no parece ser cierto y el otro es de muy dificil comprobacion. La educacion de los
ninos, desde su mds tierna infancia, parece que no estaba confiada a la madre, sino
mds bien a algunos de los esclavos varones y, segiin los testimonios de la comedia, el
contacto entre padres e hijos parecia frecuente. En cuanto al resquemor de las
mujeres, no deja de ser una suposicion gratuita; desgraciadamente no existe ningtin
testimonio directo de las mujeres griegas que indique si consideraban su vida feliz o
desdichada, por lo que tan arriesgado es suponer que se sentian oprimidas en su
reducido mundo doméstico, como que se sentian satisfechas.

Més interesantes son los trabajos que tltimamente han relacionado la misoginia
con el mito del matriarcado. Una interpretacion muy frecuente ha sido la de
considerar que los relatos de las diversas culturas que hablan de un primitivo dominio
femenino tienen un cardcter etioldgico, el cual justifica la situacion de inferioridad en
que se encuentran las mujeres en esas sociedades, ya que, después de un perfodo de
violencias y desordenes, debidos a la mala gestion de las mujeres, los varones se
habrian sublevado y las habrian sometido, demostrando asi que las mujeres estan més
capacitadas para obedecer que para mandar's, Sin embargo, hay problemas para
admitir esta explicacion en el caso de la mitologia griega, ya que sus relatos, a

1T C{. P. Slater: The Glory of Hera.

18 Cf. J. Bebemberg: “The Mythe of Matriarchy: Why Men Rule in Primitive Society”, en M. Z.
Rosaldo y L. Lamphere (edd.): Woman, Culture and Society, p. 277.



diferencia de los de otras culturas, no hablan de una primitiva dominacion femenina a
la que los hombres ponfan fin, sino, por el contrario, de sociedades —las Amazonas,
las Lemniadas, etc.—, donde las mujeres mandaban, después de haber sometido a los
varones. La invencion de estas terribles mujeres, como las Amazonas o las Lemnfadas,
reflejarfa mds bien el temor masculino a que un dia sus propias mujeres,
disconformes con su situacion de marginacion, presentaran sus reclamaciones y
pretendieran tomarse la revancha, intentando dominar a los varones y servirse de
ellos!?,

Pero, también, esta interpretacion deja sin aclarar un aspecto fundamental de
estos relatos: el hecho de que, al final, se produzca la victoria masculina sobre las
mujeres. No puede ser gratuito el que, precisamente, Teseo, el héroe fundador de
Atenas, o Hércules, el antepasado de los dorios, hayan tenido que enfrentarse y
derrotar a las Amazonas?. La interpretacion méds convincente de estos mitos, como
més adelante se verd, va en el sentido de que las hazafas de estos héroes tienen el
valor simbdlico de establecer los margenes dentro de los que la ciudad quiere
definirse2l: es decir, estos relatos vendrian a ser como una inversion del mundo de la
ciudad griega, en la que los hombres estarfan marginados del poder, y la funcion de
los mismos seria la de contribuir a reafirmarles en su determinacion de hacer de la
ciudad griega un club exclusivo de hombres, Este punto de vista permite plantear la
cuestion de la misoginia griega no s6lo como un episodio de la guerra de los sexos,
sino en el marco de la pdlis, lo que resulta muy sugerente. No obstante, este
planteamiento deja también sin contestar muchos interrogantes, sobre los que no es
posible reflexionar aqui, ya que ello llevaria por caminos que se alejan de los objetivos
fijados para el presente trabajo.

19 Cf. S. B. Pomeroy: Diosas, rameras, esposas y esclavas, p. 117.

20 Cf. . 1. Zeitlin: “The dinamics of Misogyny: Myth and Mith-making in the Oresteia”, en
I Peradotto y J. P. Sullivan (edd.): Women in the Ancient World, pp. 159-194.

21 Cf, N. Loraux: Op. cit., p. 91, asi como la Unidad 7.
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Textos para trabajar en clase

Autores griegos

Los dos textos primeros son de Hesiodo. EI primero recoge el inicio del Mito de las
Edades, que el poeta narra en los Trabajos y dias. En este fragmento se describen
las condiciones de la vida humana en la Edad de Oro.

El texto sequndo incluye las dos versiones del Mito de Prometeo tal como
aparecen en la Teogonia y en los Trabajos, respectivamente. Con el fin de permitir un
mejor andlisis del texto hesiodico en lo referente a la utilizacion de la palabra
*hombres” —dnthropoi— como genérico masculino, se ha incluido en ef fexto, entre
corchetes, la palabra “varones’, cuando el poeta utiliza el término “dndres” y los
traductores lo traducen por “hombres’.

La traduccion es de A. Pérez Giménez y A. Martinez Diez

El texto tercero es un fragmento del Canto XI de la Odisea que narra parte de la
conversacion entre la sombra de Agamenon y Ulises, cuando éste bajo al Hades para
interrogar al adivino Tiresias sobre su futuro. Agamenon cuenta a Ulises cémo murio
asesinado por Egisto, el amante y complice de su propia esposa.

La traduccion es de L. Segald

El texto cuarto es el conocido Yambo de las mugeres de Semonides de Amorgos, una de
las piezas mds caracteristicas de la misoginia griega. El poema pone en relacion,
sucesivamente, a distintos tipos de mujeres con diferentes animales y hace, al mismo
tiempo, de todas ellas una caracterizacion absolutamente negativa, salvo en la décima
mujer, a la que se relaciona con la abeja. No obstante, ni siquiera “la docil y casera abeja”
se salva de la descalificacion general que, al final, hace este autor de fodas las mujeres.

La traduccion es de J. Ferraté
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El texto quinto es una seleccion de tres fragmentos de fragedia, procedentes de
diversas obras, cuyo nexo en comun es su cardcter misogino.

La traduccion del primer fragmento es de F. Rodriguez Adrados, y la de los dos
restantes, de A. Medina y J. A. Lopez.

Texto 1

Al principio los Inmortales que habitan mansiones olimpicas crearon una dorada
estirpe de hombres mortales. Existieron en tiempos de Crono, cuando reinaba en el
cielo; vivian como dioses, con el corazon libre de preocupaciones, sin fatigas ni
miseria; y no se cernia sobre ellos la vejez despreciable, sino que siempre con igual
vitalidad en piernas y brazos, se recreaban con fiestas ajenos a todo tipo de males.
Morian como sumidos en un suerio; poseian toda clase de alegrias y el campo fértil
producia espontdneamente abundantes y excelente frutos. Ellos, contentos y
tranquilos, alternaban sus faenas con numerosos deleites. Eran ricos en rebafios y
entrafables a los dioses bienaventurados.

Hesiodo: Trabajos y dias, 110-121

Texto 2

Mito de Prometeo

Ocurri6 que cuando dioses y hombres mortales se separaron en Mecona, Prometeo
presentd un enorme buey que habia dividido con dnimo resuelto, pensando enganar
la inteligencia de Zeus. Puso, de un lado, en la piel, la carne y ricas visceras con la
grasa, ocultdndolas en el vientre del buey. De otro, recogiendo los blancos huesos del
buey con falaz astucia, los disimuld cubriéndolos de brillante grasa.

Entonces se dirigic a él el padre de hombres [varones] y dioses.

“Japetonida, el més ilustre de todos los dioses, amigo mio, cudn parcialmente
hiciste el reparto de lotes!”

Asi hablo en tono de burla Zeus, conocedor de inmortales designios. Le respondid
el astuto Prometeo con una leve sonrisa y no oculté su falaz astucia;

“iZeus, el mas ilustre y poderoso de los dioses sempiternos! Escoge de ellos el que
en tu pecho te dicte el corazdn.”

Habl6 ciertamente con falsos pensamientos. Y Zeus, sabedor de inmortales desig-
nios, conocid y no ignord el engano; pero estaba proyectando en su corazon desgra-
cias para los hombres mortales e iba a darles cumplimiento.



Cogi6 con ambas manos la blanca grasa. Se irrito en sus entranas y la colera le
alcanz6 el corazon cuando vio los blancos huesos del buey a causa de la falaz astucia.
Desde entonces sobre la tierra las tribus de hombres queman para los Inmortales los
blancos huesos cuando se hacen sacrificios en los altares. Y a aquél dfjole Zeus
amontonador de nubes, terriblemente indignado:

“iHijo de Japeto, conocedor de los designios sobre todas las cosas, amigo mio,
ciertamente no estabas olvidndote ya de tu falaz astucia!”

Asi dijo lleno de colera Zeus, conocedor de inmortales designios. Y desde entonces
siempre tuvo luego presente este engano y no dio la infatigable llama del fuego a los
fresnos, [los hombres mortales que habitan sobre la tierra). Pero se burld el sagaz hijo
de Japeto escondiendo el brillo que se ve de lejos del infatigable fuego en la hueca
cafiaheja.

Entonces hirio de nuevo el alma de Zeus altitonante y le irritd su corazén cuando
vio entre los hombres el brillo que se ve de lejos del fuego. Y al punto, a cambio del
fuego, prepard un mal para los hombres.

Modelé de tierra el ilustre Patizambo, una imagen con apariencia de casta
doncella, por voluntad del Cronida. La diosa Atenea de ojos glaucos le dio cefiidor y la
adornd con vestido de resplandeciente blancura; la cubrié desde la cabeza con un
velo, maravilla verlo, bordado con sus propias manos; y con deliciosas coronas de
fresca hierba trenzada con flores, roded sus sienes Palas Atenea. En su cabeza coloco
una diadema de oro que €l mismo cinceld con sus manos, el ilustre Patizambo, por
agradar a su padre Zeus. En ella habia artisticamente labrados, maravilla verlos,
numerosos monstruos, cuantos terribles cria el continente y el mar; de ellos grabd
muchos aquél, y en todos se respiraba su arte, cual seres vivos dotados de voz.

Luego que prepard el bello mal, a cambio de un bien, la llevé donde estaban los
demds dioses y los hombres, engalanada con los adornos de la diosa de ojos glaucos,
hija de poderoso padre; y un estupor se apodero de los inmortales dioses y hombres
mortales cuando vieron el espinoso engano, irresistible para los hombres. Pues de ella
desciende la estirpe de femeninas mujeres; de ella desciende la funesta estirpe y las
tribus de las mujeres. Gran calamidad para los mortales, con los varones conviven sin
conformarse con la funesta penuria, sino con la saciedad.

Como cuando en las abovedadas colmenas las abejas alimentan a los zanganos,
siempre ocupados en miserables tareas —aquéllas durante todo el dia hasta la puesta
de sol diariamente se afanan y hacen blancos panales de miel, mientras ellos aguar-
dando dentro, en los recubiertos panales, recogen en su vientre el esfuerzo ajeno—,
asi también desgracia para los hombres [varones] mortales hizo Zeus altitonante a las
mujeres, siempre ocupadas en perniciosas tareas.

1
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Otro mal les procurd a cambio de aquel bien: El que huyendo del matrimonio y las
terribles acciones de las mujeres no quiere casarse y alcanza la funesta vejez sin nadie
que le cuide, éste no vive falto de alimento; pero al morir, los parientes se reparten su
hacienda. Y a quien, en cambio, le alcanza el destino del matrimonio y consigue tener
una mujer sensata y adornada de recato, éste, durante toda la vida, el mal equipara
constantemente al bien. Y quien encuentra una mujer desvergonzada, vive sin cesar
con la angustia en su pecho, en su alma y en su corazon; y su mal es incurable.

De esta manera no es posible ni enganar ni transgredir la voluntad de Zeus; pues
ni siquiera el Japetonida, el remediador Prometeo, logrd librarse de su terrible cdlera,
sino que por la fuerza, aunque era muy astuto, le aprisiond una enorme cadena.

Hesiodo: Teogonia, 535-616

Mito de Prometeo y Pandora

Y es que oculto tienen los dioses el sustento de los hombres; pues de otro modo
facilmente trabajarias un solo dfa y tendrias para un afo sin ocuparte en nada. Al
punto podrias colocar el timon sobre el humo del hogar y cesarfan las faenas de los
bueyes y de los sufridos mulos.

Pero Zeus lo escondid irritado en su corazon por las burlas de que le hizo objeto el
astuto Prometeo; por ello entonces urdié lamentables inquietudes para los hombres y
oculté el fuego. Mas he aqui que el buen hijo de Japeto lo robd al providente Zeus
para bien de los hombres en el hueco de una canaheja a escondidas de Zeus que
gozaba con el rayo. Y lleno de cdlera dijole Zeus amontonador de nubes:

“Japetonida conocedor de los designios sobre todas las cosas! Te alegras de que me
has robado el fuego y has conseguido enganar mi inteligencia, enorme desgracia para
ti en particular y para los hombres [varones] futuros. Yo a cambio del fuego te daré un
mal con el que todos se alegren de corazdn acariciando con carifo su propia
desgracia.”

Asi dijo y rompid en carcajadas el padre de hombres [varones| y dioses; ordend al
muy ilustre Patizambo mezclar cuanto antes tierra con agua, infundirle voz y vida
humana v hacer una linda y encantadora figura de doncella semejante en rostro a las
diosas inmortales. Luego encargo a Atenea que le ensefiara sus labores, a tejer la tela
de finos encajes. A la dorada Afrodita le mando rodear su cabeza de gracia, irresistible
sensualidad y halagos cautivadores; y a Hermes, el mensajero Argifonte, le encargd
dotarle de una mente cinica y un cardcter voluble.

Dio estas drdenes y aquéllos obedecieron al soberano Zeus Cronida. Inme-
diatamente modeld de tierra el ilustre Patizambo una imagen con apariencia de casta



doncella por voluntad del Cronida. La diosa Atenea de ojos glaucos le dio cefidor y
la engaland. Las divinas Gracias v la augusta Persuasion colocaron en su cuello
dorados collares v las Horas de hermosos cabellos la coronaron con flores de
primavera. Palas Atenea ajusté a su cuerpo todo tipo de aderezos; y el mensajero
Argifonte configurd en su pecho mentiras, palabras seductoras v un cardcter voluble
por voluntad de Zeus gravisonante. Le infundio habla el heraldo de los dioses y puso a
esta mujer el nombre de Pandora porque todos los que poseen las mansiones olimpi-
cas le concedieron un regalo, perdicion para los hombres [varones] que se alimentan
de pan.

Luego que rematd su espinoso e irresistible engafio, el Padre despachd hacia
Epimeteo al ilustre Argifonte con el regalo de los dioses, rapido mensajero. Y no se
cuidd Epimeteo de que le habia advertido Prometeo no aceptar jamds un regalo de
manos de Zeus Olimpico, sino devolverlo acto seguido para que no sobreviniera una
desgracia a los mortales. Luego cayo en la cuenta el que lo aceptd, cuando ya era
desgraciado.

En efecto, antes vivian sobre la tierra las tribus de hombres libres de males y
exentas de la dura fatiga v las enfermedades que acarrean la muerte a los hombres
[varones). Pero aquella mujer, al quitar con sus manos la enorme tapa de una jarra los
dejo diseminarse y procur6 a los hombres lamentables inquietudes.

Solo permanecio alli dentro la espera aprisionada entre infrangibles muros bajo
los bordes de la jarra, v no pudo volar hacia la puerta; pues antes cayd la tapa de la
jarra por voluntad de Zeus portador de la égida y amontonador de nubes.

Mil diversas amarguras deambulan entre los hombres: repleta de males estd la
tierra v repleto el mar. Las enfermedades ya de dia ya de noche van y vienen a su
capricho entre los hombres acarreando penas a los mortales en silencio, puesto que el
providente Zeus les negd el habla. Y asi no es posible en ninguna parte escapar a la
voluntad de Zeus.

Hesiodo: Trabajos y dias, 42-105

Texto 3

Agamendn; Laertiada, del linaje de Zeus! ;Odiseo, fecundo en ardides! Ni Posidon
me maté en las naves, desencadenando el soplo de terribles vientos, ni hombres
enemigos acabaron conmigo en tierra firme: Egisto fue quien me prepard la muerte y
el hado; pues, de acuerdo con mi funesta esposa, me llamo a su casa, me dio de comer
y me quitd la vida como se mata a un buey junto al pesebre. Mori de este modo,
padeciendo deplorable muerte... Of la misérrima voz de Casandra, hija de Priamo, a la
cual estaba matando, junto a mi, la dolosa Clitemnestra; y yo, en tierra y moribundo,
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alzaba los brazos para asirle la espada. Mas la descarada fuese luego, sin que se
dignara bajarme los parpados ni cerrarme la boca, aunque me vefa descender a la
morada de Hades. Asi es que nada hay tan horrible e impudente como la mujer que
concibe en su espiritu intentos como el de aquélla, que cometi6 la inicua accion de
tramar la muerte contra su esposo legitimo. Me figuraba que, al tornar a mi casa, se
alegrarian de verme mis hijos y mis esclavos; pero aquélla, ladina mds que otra alguna
en cometer maldades, cubriose de infamia a si misma y hasta a las mujeres que han
de nacer, por virtuosas que fueren.

Asi se expreso; v le contesté diciendo:

Odiseo: jOh dioses! En verdad que el largovidente Zeus aborrecid de extraordinaria
manera la estirpe de Atreo, va desde su origen, a causa de la perfidia de las mujeres;
por Helena nos perdimos muchos, y Clitemnestra te prepard una celada mientras te
hallabas ausente.

Asi le hablé v en seguida me respondio:

Agamenon: Por tanto, jamds seas benévolo con tu mujer ni descubras todo lo que
pienses; antes bien, participale una cosa y octltale otras. Mas a ti, joh Odiseo!, no te
vendrd la muerte por culpa de tu mujer, porque la prudente Penelopea, hija de Icario,
es muy sensata y sus intenciones son razonables.

Odisea, X1, 405-446

Texto 4

Dios hizo diferentes a las mujeres
desde un principio. A una, la sacé
de la hispida cochina, y en su casa
anda todo rodando por el suelo,
revuelto y rezumando porqueria;
pero ella, sucia y con la ropa sucia,
aposentada en la basura, engorda.

Otra, a quien la divinidad formé de la maligna
zorra, lo sabe todo. Nada malo

se le escapa y tampoco nada bueno;

pues siempre estd diciendo que algo es malo
o que al contrario es bueno: a cada rato

se nos presenta de un humor distinto.



Otra sale a la perra, vivaracha

como ésta, fiel estampa de su madre,
que quiere oirlo todo y enterarse,

y atishando se mete en todas partes,

v aun no viendo a nadie, a ése le ladra.

No la para el marido que amenace,

0 que a pedradas, furioso, el diente

le quebrante, o que le hable con carifio;
hasta sentada con extrafios, sigue
empenada en ladrar inttilmente,

A otra la modelaron los olimpicos

con barro, y salio torpe, y a los hombres
se la dieron tal cual. No sabe nada,

bueno ni malo, esa mujer; no entiende
sino en hincar el diente, de labores.

Y si el invierno aprieta, pasa frio,

no atinando a acercar su asiento al fuego.

Otra es del mar y tiene dos maneras.

Rie contenta un dfa, y el extrafio

que la vea en la casa, haré su elogio
diciendo: “No se ha visto otra mujer
mejor ni mas amable en todo el mundo.”
Y al otro, no soporta que la miren

ni que le ronden cerca: se enfurece,
hosca como una perra con cachorros,

y es aspera con todos, y disgusta

igual a los amigos y enemigos;

como el mar, que unas veces estd en calma
Y Propicio, en verano, para 0zo

del marinero, y otras se enfurece

y se levanta en olas resonantes.

Si, es al mar a quien mas se le parece

esa mujer, en la indole inestable. -
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Otra es un asno apaleado y gris

que apenas por la fuerza v con insultos
consiente en algo al fin, y a quien le duele
hasta lo que le gusta; mientras tanto,
come toda la noche dentro del cuarto

y todo el dia, e incluso ante el hogar.

Para hacer el amor, de todos modos,
cualquier patan que venga le resulta.

Y otra, la comadreja, es una especie
mala y ruin, sin nada amable o bello,
nada que satisfaga o se desee.
Estando loca por ir a la cama,

le da nduseas al hombre disponible.
A escondidas prepara la desgracia

de los vecinos; y a menudo come
ofrendas rechazadas por los dioses.

A otra debid parirla una exquisita

yegua de largas crines, pues no quiere
hacer de criada ni matarse en eso,

y no le da al molino ni levanta

la criba ni echa fuera la basura,

y como quiera que el hollin podria
tiznarla, cabe al horno no se sienta;

y es por fuerza si al fin conquista a un hombre.
Se quita el pringue dos veces al dia,

y a veces tres, y se unge con esencias;

y siempre lleva el pelo bien peinado,

largo, y con lindas flores que lo adornan.
Bella es de ver una hembra asi, a lo menos
para el otro, aunque no para su duefo,

de no tratarse de un tirano o un rey,

a quienes tales seres regocijan.

Otra sale a la mona: es la peor
calamidad que Zeus envia al hombre.
Es muy fea de cara, y cuando cruza

el pueblo, a todo el mundo le entra risa;



de tan enana, apenas adelanta,

y anda, de tan delgada, sin trasero.

iPobre el hombre que tenga que abrazarla!
Sabe todos los trucos y ademanes,

como una mona. jQué importa que se rian!
No quiere hacer el bien: muy al contrario,
todo el dia examina y considera

como hacerle a la gente el mayor dafio.

Y la abeja, idichoso el que la tiene
sola a quien no le va ningdn reproche,
ella estira y aumenta nuestra vida,

Y amada al lado del marido amante,
envejece cuidando de los hijos.

Se distingue entre todas las mujeres

y una divina gracia la rodea.

Y no quiere sentarse con las otras
para contarse cuentos sobre el sexo.

De las mujeres que da Zeus al hombre,
éstas son las mas buenas y prudentes.

Y todas las demds, porque €l lo quiso,

son un horror, y han de seguirlo siendo.
Pues la cosa mds mala que hizo Zeus

es la mujer. Pensamos que nos sirve,

y es lo mds malo para el que la tiene.

Pues no pasa tranquilo un dia entero

el que vive casado con mujer,

ni le es tan facil echar de la casa

el hambre, huésped cruel, dios implacable.
Y cuando el hombre piensa que es mas propio
que esté contento en casa, pues los dioses
le dan favor y a todos les es grato,

sale ella armando guerra a reprenderlo.
Donde hay mujer, no se recibe a gusto

en la familia a un huésped de pasada.

Y la que tiene un aire mas discreto

es la que a fin de cuentas més ofende:

se le emboba el marido, y los vecinos i
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gozan de ver que falla también ése.

Todos alabaran la mujer propia,

si hablan de elfa, y execrardn la ajena;

y, sin embargo, hay que reconocerlo,

de todos es idéntica la suerte.

Es la cosa mds mala que hizo Zeus,

y es un nudo en los pies, que nadie suelta,
desde que el Hades recibiera a aquellos
que por una mujer se hicieron la guerra.

Semonides de Amorgos (7 D)

Texto 5

Eteocles: iNi en los males ni en la buena fortuna, amiga, viva yo con la raza
mujeril! Pues cuando vence, es petulancia no tratable y cuando teme, para la casa y la
ciudad es atn mayor mal.

Esquilo: Siete contra Tebas, 185-190

Jason: ... Pero las mujeres llegéis al extremo de que, mientras va bien vuestro
matrimonio, creéis que lo tenéis todo, pero, en el caso de que una desgracia lo
alcance, lo mds provechoso y lo mas bello lo considerdis como lo mds hostil. Los
hombres deberfan engendrar hijos de otra manera y no tendria que existir la raza
femenina: asi no habria mal alguno para los hombres.

Euripides: Medea, 569-575

Poliméstor; Para no extenderme en largos discursos, si es que alguno de los que
antes ha hablado mal de las mujeres, o hay ahora alguno que hable, o se disponga a
hablar, yo, resumiendo todo eso, lo confirmaré, Realmente, ni en el mar ni en la tierra
se cria una raza de tal laya. Lo sabe el que en cada ocasion tropieza con ella.

Euripides: Hecuba, 1177-1182



Cuestionario para los textos de autores griegos

1. Seriala, al menos, tres caracteristicas de la vida humana en la Edad de Oro.

2. /Qué diferencias encuentras entre la vida de los seres humanos v la de los
divinos, durante el reinado de Crono?

3. ¢Crees que hay alguna relacion entre el reinado de Crono y el reino de la
Tierra? ;Cudl?

4. ;Como explicas la contradiccion que se produce, durante el reinado de Crono,
entre la placidez de la vida humana y la lucha de los dioses por la soberania?

5. Enumera las acciones que Prometeo y Zeus realizan en el Texto n.° 2.

6. ¢Cudl es, en tu opinion, la dindmica que caracteriza las acciones de Prome-
teo y Zeus?

7. ;:Qué cosas quedan del lado de los hombres al final del mito de Prometeo?
;Qué significa, en tu opini6n, cada una de ellas?

8. /Qué regalos hacen las divinidades a Pandora?

9. Describe el aspecto que tiene Pandora.

10. ;C6mo es el cardcter de Pandora?

11. Haz una relacin de los epitetos con los que Hesiodo califica a Pandora.

12. ;Qué opinién tiene Hesiodo del matrimonio?

13. ¢Qué significado tiene, en tu opinion, la pareja Prometeo-Epimeteo?

14, ;Cudl es la primera accién de Pandora y qué consecuencias tiene?

15. {Qué es lo tGinico que se queda en la jarra?

16. ¢Cudles son las consecuencias del mito de Prometeo en la Teogonia? ;Y en
los Trabajos?

17. ;Crees que Pandora es, como Eva, madre de la Humanidad? ;Por qué?

18. Haz un comentario sobre la aparicion de los términos “hombres” —dnthro-
poi— Yy “varones —dndres— en el mito de Prometeo, indicando cudl es tu
opinion sobre el uso del término “hombres” al comienzo del relato.

19. ¢En qué se basa la mala opini6n que tiene Agamendn de las mujeres?

20. ¢Son todas las mujeres malvadas por naturaleza para Agamendn? ;Por qué?

21. ;Qué opina Agamenon de Penélope?

22. Define con un solo adjetivo la caracterfstica, a tu juicio, méas sobresaliente
de cada uno de los tipos de mujeres a los que alude Semdnides.

23. (Crees que estas caracteristicas son propias de las mujeres o se pueden
aplicar indistintamente a los dos sexos? ;Por qué?

24, (Crees que hoy en dia hay alguien que suscribirfa el poema de Semonides?
¢Por qué?

25. (Qué argumentos se utilizan en estos Textos para rechazar a las mujeres?
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Comentaristas contemporaneos

Los textos sexto y séptimo son de J. P. Vernant. La primera parte del texto sexto
se refiere a los elementos que, a partir del fraude prometeico, van a caracterizar la
vida humana y al distanciamiento de ésta tanto de la vida divina como de la vida
animal. A continuacidn, se habla del significado de la figura de Pandora y de la
ambigiiedad de su naturaleza. Sigue un comentario sobre la Esperanza, en el que el
autor expone su opinion sobre los motivos por los que ésta iba en la tingja con los
males. Por ultimo, hay una alusion a la mezcla de bienes y males que define la
existencia humana.

El texto séptimo analiza las afinidades que existen entre los seres humanos y los
animales, y sefiala las prohibiciones y reglas de conducta que las personas deben
respetar para que su existencia pueda ser calificada de humana. En la parte final del
texto se menciona el desgarramiento que la creacion del ritual del sacrificio
sangriento causo en los seres humanos.

El texto octavo es una seleccion de fragmentos del capitulo “Sur le race des
fammes” del libro de N. Loraux. En el primero, se destaca como las mujeres nacen
bajo el signo de la separacion y como el tema de la “raza” de las mujeres sirve para
expresar las contradicciones de la ideologia ciudadana con respecto a las mujeres.
En el sequndo, la autora se interroga sobre la “humanidad” de Pandora y se refiere
al cardcter pavoroso que Hesiodo presta a su figura. En el tercero, se habla de las
inquietudes que provoca a los griegos la imagen de la “parthénos’. En el cuarto, se
sugiere una posible razon para que los griegos constituyeran a las mujeres en una
“raza”. Kl ultimo fragmento destaca la paradoja que se da entre el hecho de que lo
mejor es no hablar de las mujeres, segun la opinion de algunos autores, y los
numerosos discursos que los griegos dedicaron a las mujeres.

El texto noveno es de S. B. Pomeroy y recoge la opinion de esta autora sobre las
causas de la misoginia griega.

Texto 6

El fraude prometeico que consagra la separacion de los hombres y los dioses al
instituir el banquete sacrificial, en su forma normal, tiene como consecuencias y
correlatos necesarios el fuego (robado), la mujer y el matrimonio (que implican el
nacimiento por generacion y la muerte), la agricultura cerealera y el trabajo. Estos
diversos elementos se insertan en un tejido tan denso de relaciones, que constituyen,
en el seno del mito, un conjunto indisociable...

En la Teogonia y en los Trabajos, el relato hesiddico hace de Prometeo el agente
del divorcio entre los dioses y los hombres, insiste en su alejamiento reciproco. Pero



el distanciamiento en relacion con los dioses supone, correlativamente, un distan-
ciamiento con respecto a los animales. Es, entre los animales y los dioses, el estatuto
mismo del hombre lo que define el mito de fundacion del sacrificio...

El lugar privilegiado que reserva el relato a Pandora [se debe a que] su duplicidad
es como el simbolo de una existencia humana ambigua. En el personaje de Pandora
vienen a inscribirse todas las tensiones y todas las ambivalencias que caracterizan al
estatuto del hombre, entre los animales v los dioses. Por el encanto de su apariencia
exterior, semejante a las diosas inmortales, Pandora refleja el resplandor de lo divino.
Por la “perreria” de su espiritu y de su temperamento interno, raya con la animalidad.
Por el matrimonio que representa, por la palabra articulada v la fuerza que Zeus
ordena poner en ella, es propiamente humana. Pero ni siquiera esta humanidad de la
que participa como compaiiera del hombre, reverso inevitable del estado masculino,
estd exenta de cierta ambigiiedad. Porque habla el lenguaje del hombre y éste puede
dialogar con ella, pero funda un génos gynaikon, una raza de mujeres, que no es
exactamente la de los varones sin ser del todo diferente. Y la palabra articulada que
Zeus le ha conferido como a los hombres no le sirve para decir lo que es, para
transmitir a los otros la verdad, sino para ocultar lo verdadero y lo falso, para dar ser a
lo que no lo tiene en forma de palabras, para mejor engafiar a sus compaieros
masculinos.

A la ambigliedad fundamental de Pandora responde la ambigiiedad de Elpis (la
Esperanza), la tunica que se queda con la mujer en la casa, encerrada en el vientre de
la jarra, cuando todos los males se han extendido ya entre los hombres. Si, como en la
Edad de Oro, la vida humana sélo comportara bienes, si todos los males estuvieran
aun lejos, encerrados en la jarra, no habria motivo para esperar otra cosa que lo que
se tiene. Si la vida toda entera estuviera sin remedio abocada a la desgracia y al mal,
no habria tampoco lugar para la Elpis. Pero al estar los males desde ese momento
mezclados con los bienes sin que pueda preverse con exactitud lo que nos ocurrira
mafana, estamos condenados a la £lpis. Si los hombres dispusieran de la infalible
presciencia de Zeus, no necesitarfan para nada a la Elpis. Si vivieran confinados en el
presente, sin saber nada del provenir y sin la menor preocupacién por el futuro,
también ignorarian a la Elpis. Pero acorralados entre la licida prevision de Prometeo
y la ceguera irreflexiva de Epimeteo, oscilando entre el uno y el otro sin conseguir
separarlos jamds, saben de antemano que los sufrimientos, las enfermedades y la
muerte son su suerte inevitable y, como ignoran la forma que adoptard para ellos la
desgracia, no la reconocen hasta que es demasiado tarde y ésta les ha golpeado...

Si el hombre, mortal como los animales, pudiese prever anticipadamente todo el
futuro como los dioses, si estuviese por entero del lado de Prometeo, no tendria
fuerzas para vivir, al no poder mirar a su propia muerte cara a cara. Pero sabiéndose
mortal sin saber cdmo ni cudndo morird, sélo la Esperanza, prevision, pero prevision
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ciega, ilusion saludable, bien y mal a la vez, s6lo la Esperanza le permite vivir esta
existencia ambigua, desdoblada, que entrana el fraude prometeico cuando instituye el
primer banquete sacrificial. Desde ese momento todo tiene su reverso: no hay ya
contacto con los dioses que no sea también, a través del sacrificio, consagracion de
una barrera infranqueable entre los mortales y los inmortales; no hay ya felicidad sin
desdicha, nacimiento sin muerte, abundancia sin trabajo, Prometeo sin Epimeteo; en
una palabra, no hay Hombre sin Pandora.

J. P. Vernant: Mito y sociedad en la Grecia antigua, pp. 166-169

Texto 7

Sacrificio, agricultura, matrimonio... son los tres aspectos solidarios de la condicion
humana desde que los anthropoi, al separarse de los Bienaventurados Inmortales, se han
convertido, a la vez, en dndres, varones, y en pobres mortales. Criaturas perecederas, pero
en otro tiempo muy proximas a los dioses, su vida no puede mantenerse para los
individuos, ni perpetuarse para el grupo familiar, a no ser que pongan en practica
conductas en las que se conjuguen necesidades bioldgicas y exigencias religiosas, ya que la
satisfaccion de las necesidades vitales se efecttia por la via de practicas cultuales, que
consiguen un equilibrio dificil, un compromiso incierto entre el modo de existencia
compartido por todos los animales mortales y el estatuto reservado a la divinidad. De la
misma manera que los animales, los hombres deben, para subsistir, matar, comer y
reproducirse. Pero en estos tres aspectos, para los humanos el campo de lo posible estd
delimitado por rigurosas prohibiciones: lo que es al mismo tiempo licito y piadoso ante los
dioses. No se puede matar cualquier criatura viva, ni comer toda clase de alimentos, ni
unirse con quien se quiera®, La matanza de animales, la alimentacién, tanto carnica como
vegetal, la union sexual obedecen a reglas estrictas. Si se cumplen segn los ritos, no slo
se encuentran patrocinadas y garantizadas por los dioses, sino que constituyen el
procedimiento religioso a través del cual los dioses y los hombres se unen, entran en
contacto. Es al inmolar una victima, al comer su carne, al trabajar la tierra de forma
adecuada, al Ilevar a casa a una esposa segun el rito, cuando un hombre establece y
mantiene el contacto con la divinidad, cuando se instala, por ello mismo, en el interior de
las fronteras de lo que es propiamente humano. El drama, del que el mito de la fundacion
del sacrificio da cuenta a su manera, reside en que la unién con los dioses es también
distancia, barrera, renuncia a ese estado de felicidad casi divina que la humanidad conocid
en otro tiempo y que la ceremonia sacrificial evoca en el momento mismo en que ella
consagra v justifica la separacion.

* Matar al padre, comer carne humana, acostarse con la madre..., he aquf los tres crimenes que de

alguna manera son equivalentes porque marcaron, por igual, el grado tltimo del horror, por su
caracter inhumano. Cf. Platdn: Repiblica, 1X, 1,571 c-d. (N. A.).



Esta polaridad, que el mito inscribe en el corazon del sacrificio, es una especie de des-
garramiento del hombre consigo mismo, que se extiende a la totalidad de la vida humana.

J. P. Vernant: “A la table des hommes”, en La cuisine du sacrifice
en pays grec, pp. 114-115

Texto 8

Las mujeres proceden de una mujer, quien en su origen aparece ella sola frente a
la colectividad ya constituida de los hombres. La raza de las mujeres, nacida de la
mujer: ¢la feminidad se autorreproduce en el circulo cerrado de su génos?... La
primera mujer de la Teogonia no es la “madre de la humanidad”, sino la “madre” de
las mujeres... No es indiferente que Hesiodo, al mismo tiempo que consagra el mito
de la aparicion de la mujer en el mundo, no haya escrito una antropogonia, como si
los hombres hubiesen existido siempre... En el mito la mujer aparece bajo el signo de
la separacion..., al relato hesiadico la tradicion no ha aportado ninguna modificacion:
de Semonides a Euripides, y de Amorgos a Atenas, la mujer es una creacion de Zeus, y
en su cohesion, el génos gynaikon, amenaza la unidad de la sociedad masculina.
;Fidelidad a Hesfodo? Va mas alld: el texto se asocia a una préctica politica. Porque la
referencia a Hesfodo permite expresar una cuestion siempre presente en la ideologia
driega de la ciudadania —la exclusion, a la vez necesaria e imposible, de las mujeres,
“mitad” paraddjica de la polis griega—, v esta permanencia del discurso sobre las
mujeres merece ser sefalada frente a la proliferacion, en el mundo de las ciudades, de
discursos rivales sobre el origen del primer hombre [...].

Asi la mujer “es un mal para los humanos”. ;Para estos dntrhopoi que, en la
venturosa comensalidad con los dioses, no sabian todavia que s6lo eran una mitad de
la humanidad: los dndres? ;O para la humanidad entera, varones y mujeres? A no ser
que, calamidad para los humanos, ;la mujer no forme parte de la humanidad?

Porque los hombres ya estaban alli (entendamos: los humanos). Més exactamente,
habia “dioses y hombres” (theoi ed” dnthropoi), ambos en el momento de la sepa-
racion, pero con respecto a los cuales la mujer figura como suplemento. Instrumento
de la ruptura, la mujer separa a los dioses de los hombres; y va més all, los separa de
ellos mismos, al introducir la sexualidad, esa asimetria de lo mismo v de lo otro. Sin
duda es portadora de humanidad, pero eso Hesiodo no lo dice abiertamente en la
Teogonia. Por el contrario, lo que se puede leer en el texto es el efecto temible de la
mujer y de la palabra gyné: hasta que los dnthropoi se convierten en dndres, la mujer
no es nombrada [...].

Gyné parthénos: la mujer que es doncella. Para no haber visto (;0 no haber
querido ver?) que la mujer aparecia bajo la forma mas problematica y como retraida
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sobre ella misma, virgen todavia y teniendo que realizar el “paso” para ocupar su
estatuto normal de esposa doméstica, los comentaristas han disertado hasta el infinito
sobre la extraneza de este sintagma. Es olvidar el lazo de alianza fatal con Atenea que,
cinendo su cintura, refuerza en ella su cardcter de virgen. Es olvidar también que,
regalo maléfico, la mujer aparece en tanto que lo es como parthénos. Sin duda, en la
practica, se aconseja “desposar una muchacha virgen, a fin de infundirle sabios
principios™; pero, en el universo del mito, no hay ser méas ambiguo que la parthénos,
por concentrar en ella toda la prohibicion temible de la feminidad [...].

Lo mejor seria no tener que hablar de las mujeres. Semonides consagra un poema
para decirlo, y dos siglos més tarde, Pericles expresara esta idea, con el vigor que le
era propio, al final de un epitaphios consagrado en su totalidad a celebrar la gloria
viril de los atenienses muertos en la guerra: siempre es molesto el ruido que rodea a
una mujer, va sea para alabar sus méritos o para hablar mal de ella.

Dejar de hablar, mds seguro todavia es adoptar el tono de censura... Porque, en su
alteridad, en la diversidad que la constituye, la mujer es el objeto de un discurso
siempre renovado: se habla de ella, se la enumera, Del hombre no hay nada que decir:
¢l esta siempre presente, como en la Teogonia... Para hablar (mal) de las mujeres con
mas comodidad, se las constituye en un génos |...).

Porque la introduccion de la mujer en el mundo ha separado a los hombres de los
dioses, Semonides rechaza el discurso mitico de Hesiodo en el que, en el inevitable
proceso de separacion que cuenta la Teogonia, el hombre estd todavia demasiado
cerca de los dioses. Frente a las mujeres, el hombre se encuentra frente a si mismo:
pequerio, sin envergadura, en una palabra, desvirtuado...

La raza de las mujeres: unidad contradictoria de la disparidad, donde se abole la
oposicion del artificio y la bestialidad. De Hesiodo a Semonides y de las imprecaciones
tragicas a las burlas de la comedia, el discurso masculino de los griegos eligio repetir
hasta el infinito el vituperio. El vituperio: cel elogio? La mujer lo enreda todo...
Tratandose de las mujeres lo mejor serfa no hablar de ellas en absoluto, repite
Pericles. Si la gloria femenina se midiera por el silencio de los hombres, la gloria
del génos gynaikon seria —joh paradojal— muy pequena. Porque la advertencia de
Pericles no fue atendida: sobre la raza de las mujeres los griegos produjeron un
océano de discursos.

N. Loraux: Les enfants d’Athéna, pp. 78-79, 80-81, 87-89, 113-114, 117

* Hesiodo: Trabajos y dias, p. 699.



Texto 9

La misoginia nacid del temor a la mujer, v desarrolld en su interior fa ideologia de
la superioridad del macho. Pero ello es solo ideologia, no afirmacion ni hecho, y como
tal, no puede ser confirmada, sino quedar siempre abierta a constantes dudas. El
estatuto masculino no es inmutable. Los mitos de los matriarcados y de la sociedad de
las Amazonas muestran casos de dominacion femenina. En tres de las once comedias
existentes de Aristofanes se muestra a las mujeres en oposicion victoriosa contra los
hombres. Una esposa recluida como Fedra puede aforar su adulterio; otra mujer,
como Creusa, tuvo un hijo ilegitimo antes de su matrimonio; una buena esposa como
Deyanira pudo matar a su marido. Esta fue la pesadilla de los victoriosos: que alguna
vez las vencidas podrian levantarse y tratar a sus ex duenos como ellas fueron
tratadas.

S. B. Pomeroy: Diosas, rameras, esposas y esclavas, p. 117
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Cuestionario para los textos de comentaristas contemporaneos

I

oo 1 oy Ot

10.

11.

12,

13.

14,

15.

16.

17.

18,

19.
20.

;Cudles son, segiin Vernant, las consecuencias del engafio de Prometeo para los
seres humanos?

;Qué esta delimitando, en ambos extremos, el espacio de la vida humana?

;Crees que Pandora es, propiamente, un ser humano? ;Por qué?

;Por qué la Esperanza, que no es un mal, va dentro de la jarra con los males?

:Por qué crees que no existe la Esperanza ni en el mundo divino ni en el animal?
¢Qué pasaria, en tu opinidn, si los seres humanos fueran solo como Prometeo?
;Qué funcion crees que cumple la Esperanza en la vida de los seres humanos?
;Qué quiere decir Vernant cuando afirma que los “hombres”, después del engafio
de Prometeo, se convierten a la vez en “varones y pobres mortales”?

;Cudl es, segtn la interpretacion del mito de Prometeo que hace Vernant, la
finalidad de la existencia del ritual en la sociedad humana?

;Cudles son los tres tabties mdximos para los hombres, segtn los griegos? ;Qué
comentario podrfas hacer del hecho de que uno de ellos afecte al padre y otro a la
madre, y no ambos a los dos juntos?

¢Cudl es, en tu opinion, la causa del desgarro interior que caracteriza a la
existencia humana? (Consulta también el Texto cuarto de la Unidad 2, y el Texto
noveno de la Unidad 5.)

;Por qué Hesiodo habla de como nacen las mujexes y no de como nacieron los varones?
;Cual es, en opinion de Loraux, la contradiccion que las mujeres plantean a la
ideologfa ciudadana de los varones griegos?

;Para quién, en tu opinion, dice Hesiodo que Pandora es un mal: para la
humanidad en general o para los varones? (Consulta el uso de los términos
“hombres” —dnirhopoi—y “varones” —dndres— en el Texto n.° 2.)

iCrees que hay un uso sexista del genérico masculino en estos textos de Hesfodo?
:Por qué?

;Crees que existe un uso sexista del término castellano “hombres”? ¢Podrias
poner algtn ejemplo de ello?

;Qué es lo que, en tu opinion, quiso resaltar Hesiodo cuando hizo aparecer a la
primera mujer bajo la forma de unaparthénos, y no como una esposa y madre?
¢Cual es [a razon, segn Loraux, para que [os griegos constituyeran a [as
mujeres en una ‘raza"?

;Cudl es, segtin Pericles, la mejor conducta a seguir con las mujeres?

;Cudl es, segtin Pomeroy, la razon del odio de los griegos a las mujeres?
;Cuadl es tu opinion al respecto?



UNIDAD 7

Los peligros de oponerse
al matrimonio patriarcal






Contenidos

Hipolito, Atalanta y Adonis

Existen en la Mitologia griega una serie de relatos sobre adolescentes de ambos
sexos que, en el momento de su paso a la edad adulta, adoptan una actitud atipica y
rebelde que suele llevarlos al desastre. Todos ellos tienen en comdn no sélo el estar
directamente relacionados con la caza —va sea de forma positiva como Oridn,
Hipdlito o Atalanta, o de forma negativa como Adonis, Actedn, Pérdicas, etc.—, sino,
sobre todo, su rechazo al matrimonio. El significado de estos relatos, como se vera, es
ejemplificar lo que ocurre cuando una joven o un joven se niega a aceptar una de las
instituciones basicas que, en el universo instaurado por Zeus, definen la condicion de
los seres humanos. De todos estos jovenes los tres que tienen una mayor consistencia
mitica son Hipdlito, Atalanta y Adonis.

Hipolito es conocido, sobre todo, por la tragedia de Euripides que lleva su nombre.
En esta obra el poeta presenta a un joven consagrado en cuerpo y alma a su devocion
por la diosa Artemis v cuyo Gnico deseo es pasar la vida en los montes y bosques
cazando con sus comparieros. Hipdlito es un personaje integro y casto, pero también
inflexible y arrogante. Su actitud le atrae el odio de Afrodita, quien decide castigarlo
haciendo que de él se enamore Fedra, la joven esposa de su padre Teseo. Cuando
Hipdlito se entera por la nodriza de Fedra de este amor, lo rechaza indignado y lleno
de desprecio hacia las mujeres. Fedra, despechada y temiendo que Hipdlito cuente a
Teseo lo que ocurre, se suicida, pero no sin calumniar antes a Hipélito dejando escrito
que ha intentado deshonrar su lecho. Cuando Teseo se entera, lleno de colera maldice
a su hijo y pide a Poseidon que lo haga morir, como ast sucede.

La figura de Hipdlito se clarifica con la de otro adolescente, muy parecido
a él, al que hace referencia el coro de ancianos de la Lisistrata de Aristofa-
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nesl; Melanion, el cazador que por su rechazo al matrimonio y por su odio a las
mujeres huye de la ciudad para vivir en las montaias. Melanion es, asimismo, el
nombre del joven que, segin la version de Apolodoro, pretende a Atalanta, la imagen
femenina de la joven que rechaza el matrimonio y opta, al igual que Hipdlito, por la
caza. La pericia cinegética de Atalanta es tal que, junto a los mas famosos héroes de
Grecia, participd en una de las hazanas mas famosas de la mitologia heroica griega: la
caceria del jabali de Calidon. Obligada por su padre a casarse, Atalanta pone como
condicion para ello que s6lo se casard con el hombre que consiga derrotarla en una
carrera de velocidad v escapar a sus dardos. Cuando ya Atalanta ha vencido a muchos
pretendientes, Melanion —o Hipomenes, en otras versiones— logra vencer a Atalanta
con el ardid de ir arrojando las manzanas de oro que Afrodita le ha dado y que
Atalanta se entretiene en recoger. Hipomenes se casa con Atalanta, pero no hay un
final feliz para los esposos, ya que son metamorfoseados en leones por no respetar el
templo de Zeus y realizar en €l el acto sexual.

Contrariamente a lo que ocurre con Hipdlito y Atalanta, Adonis tiene una mala
relacion con la caza y con Artemis, pero, en contrapartida, goza del amor de Afrodita,
hasta el punto de desear pasar con esta diosa la mayor parte de su tiempo. En la
version que Ovidio? da del mito de Adonis aparece Afrodita, disfrazada de Artemis,
cazando, pero de un modo que falsea el sentido heroico de la caza, ya que sélo
persigue animales que no ofrecen peligro: liebres, gamos, etc., y lo mismo incita a
hacer a Adonis. En realidad la caza para Afrodita y Adonis es un simple pretexto para
gozar del amor en la hierba a la sombra de un drbol, pero esta “falsa” caza, a la larga,
les va a resultar fatal, ya que Adonis va a encontrar la muerte en ella como
consecuencia de las heridas que le causa un jabali.

El final trdgico de Hipdlito, Atalanta y Adonis trunca su vida en plena juventud e
ilustra el riesgo que supone para los adolescentes el negarse a crecer y a aceptar las
pautas de comportamiento que la sociedad les impone una vez que alcanzan la madurez.

Huellas en Grecia de antiguos “ritos de paso”

P. Vidal-Naquet3 ha estudiado los mitos de estos jovenes y los ha puesto en relacién
con ciertos rituales que se conservan en algunas festividades atenienses, como las
Apaturias, y, sobre todo, con la institucion de la efebia ateniense y la criptia
lacedemonia. En opinidn de este autor, todo este material de procedencia tan diversa
esta intimamente relacionado y tiene que ver con antiguos “ritos de paso” que en

L Lisistrata, 785-796.
2 Metamorfosis, X, 520-739.

3 Cf. “Los jovenes, los guerreros”, en El cazador negro, pp. 111-158.



Grecia, al igual que ocurre en otras sociedades primitivas, marcan la transicion de la
infancia a la edad adulta.

Aristoteles en la Constitucion de Atenas describe la efebia ateniense como un
periodo de dos afios de servicio militar en el que los jovenes se preparaban para su
integracion en la ciudad como ciudadanos de pleno derecho. La ciudadania se
conseguia con la incorporacion definitiva a la falange de hoplitas y con el matrimo-
nio, la institucion que aseguraba en Atenas la pervivencia del oikos. Hasta que esto
ocurria el efebo mantenfa, con respecto a la ciudad, una situacion ambigua y
marginal que tiene su correspondencia simbdlica en diversos aspectos:

— En el lugar en que se realiza la efebia: los fortines de las regiones fronterizas,
en vez de un espacio civico.

— En el tipo de armas que usan los efebos: armamento ligero, en vez de la
armadura pesada de los hoplitas.

— En el cambio de vestimenta: el uso de clamides negras, un color muy presente
en estos rituales y que recuerda el combate entre el Rubio y el Negro de las
Apaturias, los engafios de las actividades nocturnas de los jovenes espartanos
e, incluso, el nombre de Melanion, el cazador negro.

En Esparta, la criptia, en cierta manera, viene a ser una institucion paralela de la
efebia ateniense, ya que su funcion es también la preparacion para la vida militar, Esta
preparacion toma la forma cruel de una cacerfa de hilotas, en la que los jovenes son
enviados al monte y les esta permitido utilizar la noche y todo tipo de engafos a fin de
poder capturar a tan singulares “presas”,

Segtin Vidal-Naquet, tanto la efebia como la criptia son instituciones laicas que
tienen sus raices en antiguos “rituales de paso” que dramatizan, por medio de un
procedimiento de inversion muy frecuente en los mismos, la transicion de la infancia
a la edad adulta. Esta iniciacion se realiza con reclusiones o alejamientos, en los que
los nedfitos adoptan, durante un cierto tiempo, una forma de vida y un
comportamiento inverso a lo que va a ser lo “normal” en su vida futura. Vidal-Naquet
seflala la extrafieza que puede causar la afirmacién de que la criptia sea una
preparacion para la guerra, cuando, por sus caracteristicas, es lo mas opuesto al estilo
de lucha espartana. Pero afirma que la criptia no es extraia a la vida militar, sino que
es una institucion simétrica e inversa a la institucion hoplitica, como lo demuestra el
siguiente cuadro de oposiciones que traza este autor entre ambas instituciones:

Cripto Hoplita
— Lucha desnudo — Lucha totalmente armado
— Aislado o en pequeno grupo — En formacién (falange)
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Cripto Hoplita

— Vaga por la montana — Lucha en la llanura

— Denoche — Apleno dia

— Eninvierno — [En la buena estacidn
— Asesino de hilotas — Combatiente leal

— Come lo que puede — Miembro de la syssitias

En resumen, todo en el cripto indica desorden, individualismo y engaio frente al
orden, la solidaridad y la racionalidad del hoplita. También en el efebo aparecen rasgos
que lo oponen, en el mismo sentido, al ciudadano ateniense. Como senala Vidal-
Naquet, utilizando la terminologia de Lévi-Strauss, el efebo y el cripto quedan del lado
de lo crudo y de la naturaleza, frente al ciudadano hoplita que pertenece al orden de lo
cocido y civilizado. La oposicion entre lo civilizado y lo salvaje, entre la naturaleza y la
cultura es, segun el principio de polaridad que rige la representacion que de la realidad
se hace el pensamiento griego, una de las oposiciones béasicas para definir la condicion
humana, como se ha tenido ocasion de ver en el mito de Prometeo. En este sentido la
creacion de la polis supuso que el espacio ciudadano se convirtio en el espacio
civilizado y todo lo que quedd fuera de él se encuadr en el orden de lo salvaje.

Ya se ha aludido anteriormente a como la fundamentacion logica del orden civico,
que se instaura con la pdlis, naci6 de la stdsis, de la lucha. Esta lucha, que tuvo lugar
a lo largo de los siglos vi1 y vi a. de C., termind, en Atenas, con el monopolio del poder
politico por parte de las familias aristocraticas y posibilito la participacion en el
mismo de todo aquel que pudiera costearse el armamento de un hoplita. A partir de
este momento la funcion guerrera desaparece, va que deja de ser monopolio de unos
pocos para extenderse a la totalidad de lo que va a constituir el cuerpo de ciudadanos.
Dicho de otra manera, el guerrero se identifica con el ciudadano. En esta lucha ni las
mujeres, ni los esclavos, ni los ninos tomaron parte activa. De ahf que los griegos
concibieran la pdlis no sélo como una creacion exclusivamente masculina, sino que
definieran las caracteristicas de los ciudadanos por oposicion a los grupos sociales
excluidos de ella —las mujeres, los esclavos y los nifios—, que autométicamente
quedaron del lado de lo salvaje?.

Ya los mismos autores griegos, como Platon, sefialaban® que la infancia constituia
la parte salvaje de la vida. Se puede anadir que este caracter salvaje se ve acentuado
también por la indefinicion sexual que caracteriza a la nifiez y la adolescencia, Como
sefiala Vernant®, en este periodo de la vida, los nifios y las nifias participan

4 Cf. Unidades 2 y 5.
5 Timeo, 44 a.

b Mito y sociedad en la Grecia antigua, p. 28.



mutuamente de las caracteristicas que definen a cada uno de los sexos. De ahi la
importancia de los “rituales de paso” que tienen lugar en la pubertad, cuya finalidad
es facilitar el trénsito del estado salvaje, que conlleva la nifiez, a la vida civilizada, que
supone la madurez, consiguiendo, al mismo tiempo, que cada persona dé
cumplimiento a su propia naturaleza y salga del estado de indeterminacién sexual en
el que se hallaba.

En Grecia el acceso a la virilidad y la integracion en la ciudad se realiza para los
varones a través de la guerra y luego el matrimonio. Pero no existe una institucion
oficial que recoja antiguos “ritos de paso” para las jovenes, salvo alguna huella que se
ha querido ver en casos como el de las pequenias “osas” del templo de Artemis en
Braurion’, Esta ausencia es, hasta cierto punto, logica, ya que en Grecia el centro de
atencion son los hijos, no las hijas. Por otra parte, se puede pensar que para las
jovenes griegas el equivalente de los “ritos de paso” lo constituye el matrimonio e,
incluso, hay algunos aspectos del ceremonial del mismo que podrian recordar
momentos de estos rituales. En Atenas la ceremonia de la boda duraba tres dfas: en el
primero, la novia se despedia de sus juguetes, ofreciéndolos a Artemis, y se bafiaba
con agua de la fuente Calirroe —tal vez, para lavar su viejo “vo"—; en el segundo,
permanecia velada y apartada de todos hasta la noche, en que era conducida a la casa
de su marido; en el ultimo dfa, ya en la casa de su marido, recibia los regalos de su
antigua familia. El éxito en esta transicion se producfa cuando la joven hacfa padre a
su esposo, va que es en su calidad de esposa y madre de un ciudadano como las
mujeres atenienses se integraban en la ciudad.

La caza y el matrimonio

Lo normal en Grecia debid de ser que las muchachas y muchachos aceptasen sin
mads, como sus coetaneos de cualquier otra sociedad, el modelo de vida futura que la
ciudad les proponia. Pero podia darse el caso de que alguien lo rechazase y quisiera
permanecer indefinidamente en ese estadio de transicion que supone la pubertad,
negandose a crecer. Ello supone, desde el punto de vista del pensamiento civico, el
fracaso, v es este fracaso lo que ilustran los relatos miticos aludidos al principio.

Tanto la efebia como la criptia tienen como escenario un espacio marginal o
exterior a la ciudad, precisamente el lugar en que se desarrolla la caza. El cazador se
mueve por la naturaleza agreste, opuesta a los campos cultivados, pero también a la
penumbra y la interioridad del espacio femenino, en donde los jovenes pasan sus
primeros afios. Como ha sefalado Detienne, adentrarse en el territorio abierto de la
caza asegura a los jovenes st integracion en la clase politica, ya que la caza se asemeja

T Cf. P. Vidal-Naquet: Op cit., p. 179.
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ala guerra, al preparar a los jovenes para verter sangre, es decir, para luchar con otros
hombres. Este es, por tanto, un espacio eminentemente masculino, pero es, asi-
mismo, el espacio para las transgresiones, y ello ocurre, especialmente, cuando son
las jovenes las que optan por €l. Por ello la caza también tiene un cardcter liminal, es
un espacio exterior al matrimonio y abierto a la subversion del modelo dominante
que rige las relaciones entre lo masculino y lo femenino. Como espacio no civilizado,
resulta peligroso para los jovenes permanecer en ¢l mucho tiempo y, todavia mas, no
querer volver de €l para integrarse en la vida ciudadana como guerreros de la
formacion hoplita y padres de futuros ciudadanos. Este es el caso de Hipolito y
Melanidn, cuya vocacion excesiva por la caza se traduce también, siguiendo la
tradicion misogina iniciada por Hesiodo, en su odio a las mujeres y su rechazo al
matrimonio. Son el prototipo del efebo que fracasa en el “paso” a la vida adulta.

También Atalanta rechaza el matrimonio, pero no por odio a los hombres, sino, tal
Vez, por una oposicion a la subordinacidn y sometimiento que para la mujer supone
esta institucion patriarcal. Su vocacion por la caza y su participacion en las
competiciones deportivas es el medio elegido para negar el deseo amoroso y rechazar
a Afrodita. La transgresion de Atalanta es doble, porque no sélo opta por un espacio
eminentemente masculino, sino porque convierte el espacio reservado al matrimonio
en el territorio del cazador, invirtiendo deliberadamente los papeles. Es frecuente en
los mitos la consecucion de la novia por medio de una competicion deportiva. Pero
Atalanta, en la carrera que propone, lo subvierte todo, ya que la novia no permanece
como premio que se entrega al final al ganador, sino que participa ella misma en la
carrera v la convierte en una caceria. Asi, el pretendiente inerme se convierte en presa
de una mujer armada, en una perversion total de los papeles masculinos y femeninos.

Afrodita responde a esta violencia guerrera de Atalanta con las armas femeninas
del enganio, y la joven, seducida por las manzanas de oro, pierde la carrera y tiene que
aceptar el matrimonio. No obstante, no renuncia a la caza, y ello supone una
incompatibilidad total con su papel de esposa. Por ello, las relaciones sexuales entre
Hipomenes y Atalanta permanecen fuera del espacio civilizado y se caracterizan por
su transgresion a las normas que rigen el comportamiento sexual en Grecia; y asi, se
unen no en la cimara nupcial, sino en el interior de un santuario. Este coito “salvaje”
irrita a las divinidades, que los convierten en leones, animales caracterizados, en el
codigo zooldgico griego, por su frigidez.

Al igual que Hipdlito, Atalanta también fracasa y su metamorfosis le impide
realizarse como persona. Su rechazo al matrimonio acaba imponiéndose pese a las
argucias de Afrodita, quien tampoco consigue su proposito, tal vez, por inmiscuirse
en el mundo del matrimonio cuyo patrocinio no sélo no le pertenece, sino del que,
como se verd, précticamente estd excluida.



Tampoco Adonis se libra de una muerte temprana, pero su fracaso no se debe a su
inclinacion excesiva hacia la caza, sino a sus excesos amorosos que, por el contrario,
le incapacitan para ella.

La seduccion y el matrimonio

M. Detienne, en un conocido trabajo sobre Adonis$, en el que relaciona la figura de
Adonis v el ritual ateniense de las Adonias con la mitologia de las aromas en Grecia,
afirma que el mito de Adonis es el mito de la seduccion. Adonis, el fruto del arbol de
la mirra, es el prototipo del seductor y su nombre es sindnimo de perfume y amante.

La primera parte del mito de este joven dios se inscribe en el marco del
matrimonio, término medio entre los dos extremos en los que se mueve Mirra: de un
lado, como doncella que rechaza a todos sus pretendientes v, de otro, como hija que
desea ardientemente a su padre. El mito parece definir asi la forma de seduccién mds
marcada: la que une a los dos seres que mas lejos deben estar en este terreno. En la
segunda parte, la seduccion se manifiesta en toda su pureza: desde que nace, Adonis
despierta el deseo més ardiente, tanto en el Olimpo como en el Hades.

Adonis es, por otra parte, el antipoda del cazador heroico. Como ya se ha dicho, lo
mata un jabalf, el animal que junto con el leén simboliza el furor y la potencia
guerrera y cuya captura confiere a los jovenes, precisamente, su sfafus de guerreros.
La excesiva inclinacion amorosa de Adonis lo aparta del mundo masculino para
lanzarlo al femenino y le impide poder adentrarse en el terreno de la caza como los
demés adolescentes. Cuando Adonis muere se refugia en una lechuga, planta que, en
Grecia, se asocia con la impotencia sexual y con la ausencia de fuerza vital. Segtin los
botanicos griegos, esta planta es fria y himeda, v tiene la misma reputacion, en la
tradicion botdnica y en la comedia, que el bromuro en los cuarteles. La vida de
Adonis, por tanto, transcurre entre la mirra y la lechuga, entre una planta seca y
calida y una planta fria y hameda, entre la superpotencia v la impotencia.

En el cddigo divino se podria decir que el espacio que corresponde al matrimonio
humano estd entre Artemis y Afrodita, entre la caza v el placer erctico. Este espacio
estd bajo la proteccién de Deméter, que representa también la agricultura, la otra
caracteristica que, junto con el sacrificio sangrante, define la vida humana civilizada®.
En el mito el extremo que corresponde a Artemis estd ocupado por Hipélito y
Atalanta, que, tanto en la version masculina como femenina, representan el rechazo
al matrimonio por su inclinacion a la virginidad —es decir, por defecto—. En el polo

8 Los Jardines de Adonis, especialmente pp. 135-221.
9 Cf. Unidad 6.
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que corresponde a Afrodita estd Adonis, el prototipo del seductor, que representa la
negacion del matrimonio por exceso.

No existe en el mito, propiamente, una figura femenina que ocupe, con respecto a
Adonis, el mismo papel que Atalanta con respecto a Hipdlito. Tal vez sea porque,
realmente, no hace falta, va que esa figura tiene una amplia existencia en la vida real:
la prostituta. Hay, no obstante, un relato, que Detienne utiliza para clarificar el
significado de la figura de Adonis y su relacion con el matrimonio, que podria ocupar
esta casilla vacfa. Se trata de Minta, una ninfa del mundo cténico amante de Hades
que, cuando éste desposa a Perséfone, pretende competir con la legitima esposa. Pero
Deméter frustra sus ambiciones y la metamorfosea en la menta, una planta ambigua
que se utiliza en Grecia como afrodisfaco y como abortivo.

La esterilidad de la seduccion

La incompatibilidad entre la seduccion y el matrimonio resulta patente en el
analisis que realiza Detienne del significado de las Adonias, la fiesta con la que en
Atenas las heteras y concubinas agasajaban a sus amantes, y del que a continuacion se
hace un resumen.

El ritual de esta festividad consistia en sembrar en pequefias macetas expuestas al
aire cereales y plantas de huerta que, por efecto del calor, nacen en dos o tres dfas
para agostarse enseguida. Los propios autores griegos, desde Platon a Simplicio, ya
calificaron estos cultivos, sin frutos y fundamentalmente estériles, con refranes del
tipo de “eres mas estéril (akarpdteros) que los jardines de Adonis” o con adjetivos
como:

epikolaios, superficial

doros, inmaduro

me errizomenos, sin raices
oligochronios, efimero

dnandros, privado de virilidad
okymoros, que muere prematuramente

Todos estos adjetivos, que también se pueden aplicar al personaje de Adonis,
indican que la horticultura de las Adonias representa la negacion del verdadero
cultivo de las plantas, especialmente de los cereales, el dominio de Deméter. Segin
Detienne, esta horticultura sélo cobra sentido cuando se la relaciona con las aromas,
las cuales, miticamente, se recolectan en verano, en la época en que el fuego del sol
amenaza con quemar la tierra. Los jardines de Adonis también se plantan en verano y
se colocan en las terrazas, como buscando la conjuncidn excepcional entre la Tierra
y el Sol. Las especies que se siembran son: trigo y cebada —cereales de Deméter—,
lechuga —signo vegetal de la impotencia y la muerte— e hinojo —planta condi-



mentaria y aromatica que para los boténicos griegos posee cualidades opuestas a la
lechuga: calienta, deseca v favorece la abundancia de esperma—. Estos cultivos se
someten a un calor intensivo y sufren un tratamiento que le conviene a las aromas,
pero no a los cereales y plantas horticolas, por lo que son condenadas a la desecacion
inmediata y, de algin modo, al estado de la lechuga; una vez secos, se les arroja a las
fuentes o al mar. El caracter frio y hiimedo de las fuentes y la esterilidad del mar
indican que las plantaciones de Adonis, aromas enganosas, basculan totalmente del
lado de la planta que significa la impotencia y el fin tragico del amante de Afrodita.

Estos frivolos jardines pervierten las semillas fructiferas de Deméter nutricia y, en
el cadigo socioldgico, significan la corrupcion de la semilla fecunda que caracteriza al
matrimonio v la vida conyugal. La inmadurez de las plantaciones sugiere el estado del
que no estd todavia en edad de casarse, y ello confirma que, en su manifestacion
vegetal o sexual, la semilla de Adonis esta marcada por la esterilidad y la inmadurez.

La precocidad de Adonis es, por tanto, lo que le conduce al fracaso. Detienne se
refiere a una serie de autores griegos que relacionan el crecimiento prematuro de los
cultivos con la temprana actividad seductora de Adonis y resaltan su esterilidad.
Aristoteles lo compara con los trigos demasiado adelantados que echan el tallo antes
de haberse asentado en la tierra. Segtn Simplicio, lo mismo que el calor acelera
el crecimiento, la voluptuosidad y la basqueda del placer sexual provocan un
crecimiento mas rapido. La potencia sexual de este precoz seductor estd condenada a
la ruina por no estar solidamente fundamentada. Segdn el diagndstico de algunos
médicos, “los que hacen un uso continuo del coito recolectan una semilla cruda y
verde, de naturaleza humeda y fria", ya que le falta el calor vy la consistencia del
esperma fecundo, sometido a una coccion acabada. Adonis es como las plantas de sus
jardines: apenas verde, se seca enseguida.

Por otra parte, también la precocidad sexual de Adonis, como ya se ha indicado, lo
inclina hacia el lado de las mujeres. El tiempo canicular, segin Hesiodo!”, es propicio
a los excesos sexuales femeninos. La razon, segtn Aristételes, es que a los hombres,
de naturaleza seca y caliente, Sirio los debilita, pero equilibra la naturaleza himeda y
fria de las mujeres. Sin embargo, Adonis no se debilita en esta época, y ello se debe a
que no es esposo ni un hombre de verdad, sino un amante, un afeminado, un dios no
viril que sélo encuentra devotas entre las mujeres que se conducen como amantes
exigentes.

Este es para Detienne el significado de Adonis, y, aunque su actividad es opuesta a
la de Hipdlito y Atalanta, el mensaje de estos tres adolescentes es el mismo: hablan del
peligro de oponerse o querer subvertir la esencia del matrimonio patriarcal. Todo

10 Trabajos y dias. pp. 582-584.
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intento de este tipo, por defecto o por exceso, lleva igualmente a la esterilidad.
Detienne senala que, si la mitologia griega de las aromas centrada en Adonis tiene un
sentido, es tal vez éste: toda forma de seduccidn lleva en si el principio de una
amenaza de corrupcion. No deja de ser curioso que, pese a la importancia que en
Atenas tenia el matrimonio para garantizar la legitimidad de los hijos, el papel de la
esposa “legitima” no estuviese bien definido y ésta no se distinguiese claramente de la
concubina. Para Detienne, esta carencia institucional puede estar relacionada con el
desarrollo de una mitologia fundada en la oposicion radical entre el matrimonio y la
seduccion, como si el pensamiento religioso tuviera a su cargo distinguir lo que el
pensamiento social se obstinaba en confundir,

El matrimonio y las amazonas

En este discurso mitico que parece estar esencialmente consagrado a la patologia
del matrimonio, Hipdlito, Atalanta y Adonis ocupan una posicion dominante,
encarnando, cada uno de ellos por separado, los extremos que no tienen cabida en el
matrimonio: el cazador misdgino, la virgen cazadora y el seductor precoz. Hay, no
obstante, una figura, en el imaginario mitico de los griegos, en la que todos estos
extremos confluyen y cuyo significado pleno sélo aparece cuando se la relaciona con
el matrimonio: la amazona.

Ya ha quedado superada la discusion sobre la existencia real de las amazonas v, en
la actualidad, hay acuerdo entre los especialistas en que no parece que haya datos
suficientes para probar el caracter historico de las mismas. Se cree que es posible que
en el origen de esta construccién mitica influyeran noticias, procedentes del interior
de Asia, sobre mujeres montafiesas némadas que utilizaban armas. En el pasado,
algunos autores relacionaron a las amazonas con el recuerdo de una supuesta fase
primitiva de las sociedades humanas en la que éstas estuvieron regidas por un sistema
matriarcalll, Pero, en la actualidad, las teorfas sobre la existencia del matriarcado no
tienen vigencia, y la tesis mds comtnmente aceptada sostiene que el terreno propio
del matriarcado es el mito. En el caso concreto de los griegos, todo parece indicar que
esta construccion mitica se realizo utilizando, segin un principio de inversion, los
elementos de la sociedad patriarcal.

La familia patriarcal se construye sobre dos imperativos: restringir la sexualidad de
las mujeres a un solo hombre y asegurar al hijo su paternidad, siendo el matrimonio
el mecanismo ideado para darles cumplimiento. Estos dos principios son, como se
verd més adelante, los que aparecen invertidos en el mundo de las amazonas y en
figuras como la Clitemnestra de Esquilo, cuya accidn de asesinar a su esposo y ocupar

11 Cf, Unidad 6.



su lugar en el trono crea un auténtico “mundo al revés”, un matriarcado imaginado
por el poeta a través de la inversion de las estructuras del orden masculino.

Las primeras referencias que se tienen de las amazonas las relacionan con
Hércules, v en ellas el papel que estas mujeres juegan es, simplemente, el de
constituir una prueba mas de las muchas que este héroe tiene que superar en su largo
contencioso con Euristeo. También la primitiva asociacion de las amazonas con Teseo
debid ir en el mismo sentido, como si vencer a las amazonas fuera una hazaia que
todo héroe, que se precie, debiera tener en su haber. Con Teseo, las amazonas se
afincan en la mitologia ateniense, donde este mito va a tener una considerable
difusion v va a constituir una referencia obligada en los discursos oficiales de la
ciudad. Después de la victoria de los griegos en las Guerras Médicas, los atenienses
van a identificar a las amazonas con los persas, v, obviando el “pequefo” detalle de
que la razon de su ataque a Atenas se debia al rapto de una amazona por Teseo, se las
va a presentar no como vengadoras, sino como imperialistas que pretenden esclavizar
a los atenienses. De esta manera, la derrota de las amazonas se convierte en un tpico
de los discursos civicos, cuya finalidad es, al igual que ocurre con el mito de la
autoctonfa, aliviar la ansiedad que el propio imperialismo de los atenienses sobre los
otros griegos, sin duda, les producia.

No suele haber datos en estos discursos sobre el mundo de las amazonas, ya que
en ellos el énfasis se pone no tanto en su condicion de mujeres, cuanto en su cardcter
guerrero. Por ello apenas si se dice nada de las costumbres de las amazonas, salvo en
lo que se refiere a su forma de lucha, que aparece como la opuesta a la tactica militar
empleada por los atenienses. Hay que recurrir a autores tardios —sobre todo a
Estrabon y Diodoro Siculo— para saber detalles de la forma de vida de las amazonas y
poder constatar, por la imagen que transmiten estas fuentes, cémo ha operado el
principio de inversion de los valores patriarcales.

W. M. Blake Tyrrell, en un estudio monografico dedicado a este temal?, parte de la
base de que el mito de las amazonas s6lo tiene consistencia cuando se le relaciona con
el patriarcado y resume asi los aspectos en los que las costumbres de las amazonas se
oponen a las de los griegos:

— Dentro/fuera: en Grecia las mujeres estan en casa y no participan de la vida
publica; en el pais de las amazonas los hombres permanecen en casa haciendo
las tareas domésticas y cuidando a los nifios, mientras las mujeres se ocupan
de los asuntos publicos y van a la guerra.

— Armamento: la falange hoplita es la tactica de guerra de los griegos, la cual
exide armamento pesado y obliga a la solidaridad de los infantes en la lucha;

12 Amazonas. A Study in Athenian Mythenian Mythmaking, pp. 40-63.



las amazonas luchan a caballo y Illevan armamento ligero, lo que facilita la
movilidad e induce al individualismo.

— Control del matrimonio: los varones griegos controlan la sexualidad de las
mujeres v la reproducci6n a través del matrimonio; las amazonas rechazan el
matrimonio y sus uniones sexuales son secretas y presididas por el azar, con lo
que el control de la reproduccion queda en manos de las mujeres.

— Hijos: los hijos varones son los valiosos en Grecia, estan bajo la autoridad del
padre y tienen como obligacion convertirse en futuros ciudadanos, a fin de
ocupar en la ciudad el lugar de sus padres y asegurar, asi, la pervivencia de
ésta; entre las amazonas los hijos no son queridos vy, cuando nacen, se les
mutila, se les mata o se les expulsa.

— Hijas: en Grecia los padres quieren librarse cuanto antes de las hijas y vigilan
su virginidad para evitar que la ciudad se contamine con una “semilla no
ciudadana”; las amazonas valoran, sobre todo, a las hijas v, como la legitimidad
se basa en la maternidad, no hay culto a la virginidad.

— Pais: Grecia es la tierra de los padres y la ciudad griega es el espacio civilizado
I/ NS por excelencia; a las amazonas se las localiza siempre fuera de Grecia, en el
2y VaNk extremo del mundo conocido, casi siempre en Asia, lugar cuyo clima “ablanda”
- a los hombres y los hace cobardes y afeminados, mientras que masculiniza a

las mujeres.

De esta confrontacion se desprende que los griegos imaginaron el mundo de las
amazonas como lo opuesto a una vida humana, civilizada, griega y, sobre todo,
masculina.

En la génesis de este mito, como también sefiala Tyrrell’3, estd la dindmica de la
polaridad varon/mujer y los valores que la misma conlleva, y supone el reverso del
imperativo que existe para las jovenes de convertirse en esposas y madres de hijos, ya
que las amazonas van a la guerra —espacio exclusivamente masculino— y rechazan
llegar a ser madres de hijos. Esta doble rebeldia relaciona a las amazonas, también,
con los riesgos que supone, para ambos sexos, el fracaso en los “ritos de paso”.

La amazona refleja el rechazo a llegar a la edad adulta de los jovenes de ambos
sex0s. En un caso, encarna a la joven que se niega a casarse y a entregar su capacidad
reproductora a la ciudad, porque quiere guardarla para si misma; en el otro,
representa al joven que no quiere volver de la frontera para integrarse en la falange
hoplita y convertirse en padre, con lo que niega también su capacidad reproductora a
la ciudad. Esta conjuncion en la amazona de ambos rechazos se debe a que su figura

13 0p. cit., pp. T1-87.
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ha sido compuesta con elementos masculinos y femeninos, por lo que las amazonas
no son ni mujeres ni hombres y son ambas cosas a la vez: como los hombres van a la
guerra y controlan los nacimientos —porque la amazona desea a los hombres,
aunque rechace a los niflos—, pero no son hombres, sino mujeres que compiten con
los hombres, es decir, mujeres que no se comportan como tales.

También en la amazona confluyen los dominios de Artemis y Afrodita. Su rechazo
del matrimonio la asocia con Artemis, pero las amazonas no cultivan la virginidad
como esta diosa, sino que estan dotadas de una atraccion erdtica que, como la de
Afrodita, seduce a los hombres. De hecho, la verdadera esencia de las amazonas para
Tyrrell es su naturaleza androgina v ello es lo que las hace temibles para los hombres,
puesto que participan de la fuerza de ambos sexos y son més fuertes que cada uno de
ellos por separado. De ahi que los héroes que luchan con ellas, para vencerlas, tengan
primero que reducirlas a su condicion de mujer. Este es el simbolismo del cinturdn
de Hipdlita que Heracles tiene que conseguir, la prenda que cumple la funcién
mediadora entre la condicion de guerrero v la condicion de mujer de la amazona. El
caso de Teseo estd mds claro, va que no s6lo rapta a una amazona, sino que la obliga a
asumir su condicion de mujer, al conseguir que ésta le dé un hijo —si bien hay que
senalar que un hijo, por otra parte, tan especial como Hipélito—.

Hay un altimo aspecto muy interesante que Tyrrell'* senala referido a la seme-
janza de las amazonas con Atenea. Esta diosa por su condicion femenina representa,
al igual que las amazonas, los valores guerreros en su maxima intensidad, pero esta
virgen guerrera, a diferencia de ellas, no es amenazadora para los varones. La
semejanza de Atenea con las amazonas sélo sirve para que en éstas pueda ser
destruido el cardcter liminal de la diosa, y, asi, el peligro que pudiera suponer el
rechazo al matrimonio por parte de Atenea —es decir, la idea de que la hija quisiera
controlar para si su capacidad reproductora v, protegida por la gran capacidad militar
que posee, fundar su propia familia y su propia ciudad— queda neutralizado con la
derrota y la muerte de las amazonas, sus sustitutas. En el Partendn, el templo por
excelencia de Atenea, existian dos amazonomaquias, una en las metopas del lado oeste
y otra en el escudo de la estatua de la diosa. La derrota de las amazonas contrasta aqui
con las victorias de Atenea, como si el hecho de que una guerrera diera nombre a la
ciudad, se viera compensado por la afirmacién del control masculino que la derrota
de otras guerreras significa.

Y 0p. cit., p.125.
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Textos para trabajar en clase

Autores griegos

Los dos primeros textos pertenecen al Hipolito de Euripides. En el primero, como
prélogo a la obra, Afrodita adelanta el desenlace de esta tragedia y anuncia su
intencion de castigar a Hipdlito por el desprecio del que hace gala hacia la union
amorosa con una mujer; el joven es presentado en este fragmento como un cazador
que solo desea permanecer en los bosques.

El segundo texto recoge la indignacion de Hipdlito cuando la nodriza de Fedra le
comunica la pasion amorosa de su ama. Es uno de los fragmentos antoldgicos de la
misoginia griega y evidencia que la causa del rechazo de Hipolito al matrimonio es
su odio a las mujeres.

La traduccion es de F. Rodriguez Adrados

El texto tercero es el fragmento del coro de ancianos de la Lisistrata de
Aristéfanes donde se alude a Melanion, el cazador que no quiere retornar a la vida
ciudadana.

La traduccion es de F. Rodriguez Adrados

Los textos cuarto y quinto recogen, respectivamente, la historia de Atalanta y
Adonis, en la forma esquemdtica que es propia de la Biblioteca de Apolodoro.

La traduccion es de M. Rodriguez de Sepiilveda

El texto sexto recoge la alusion que Platon hace en el Fedro a la oposicién
Adonis/Demeéter, cuando compara el cardcter frivolo de los cultivos de las Adonias
con la seriedad de la agricultura.

La traduccion es de M. Araujo
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El texto séptimo describe la relacion de Heracles, Teseo y Aquiles con las
amazonas, en la version de la Biblioteca de Apolodoro.

La traduccion es de M. Rodriguez de Sepulveda

El texto octavo pertenece a la Oracion Finebre de Lisias pronunciada con motivo
de una de las celebraciones que, anualmente, se hacian en Atenas en honor de los
atenienses caidos en batalla por la defensa de la ciudad. En este fragmento se puede
observar la reelaboracion que el mito de las amazonas ha sufrido en Atenas, la
tergiversacion de la causa por la que las amazonas atacan Atenas y el significado que
los discursos oficiales de la ciudad atribuyo a la victoria sobre ellas.

La traduccion es de M. Bassols de Climent

El texto noveno es de Herddoto, quien, a propésito de la camparia de Dario contra
los escitas, habla de los saurdctonos e intenta justificar las costumbres de las
mujeres de éstos por su ascendencia amazonica.

La traduccion es de C. Schrader

Texto 1

Afrodita: Soy Afrodita, diosa del amor, poderosa e ilustre entre los hombres y en el
cielo; de cuantos moran entre los confines del mar Negro y las columnas que sostiene
Atlas, viendo la luz del sol, honro a los que reverencian a mi poder v abato a cuantos
me miran con desprecio. Sucede asf a la raza de los dioses: se alegran si los hombres
los veneran.

Voy a hacer ver muy pronto la verdad de mis palabras; el hijo de Teseo y de la
Amazona, Hipdlito, nieto del noble rey Piteo, €l solo entre los ciudadanos de Trozén
dice que soy la mds infame de las diosas: rechaza el lecho y no acepta la boda. Y, en
cambio, reverencia a la hermana de Febo, a Artemis, la hija de Zeus, y la cree la mas
grande de las diosas. En los bosques frondosos, en compania siempre de la diosa
virgen, con los répidos perros persigue a la carrera a las bestias salvajes, fiel a una
amistad que es desigual para un mortal. Por esto no la quiero mal. ;Por qué he de
hacerlo? En cambio, por sus faltas contra mf castigaré a Hip6lito este dfa.

Texto 2

Hipdlito: 10h Zeus! ;Por qué llevaste a la luz del sol para los hombres ese metal de
falsa ley, las mujeres? Si deseabas sembrar la raza humana, no debias de haber
recurrido a las mujeres para ello, sino que los mortales, depositando en los templos
ofrendas de oro, hierro o cierto peso de bronce, debian de haber comprado la simiente
de los hijos, cada uno en proporcidn a su ofrenda y vivir en casas libres de mujeres.



He aqui la evidencia de que la mujer es un gran mal: el padre que las ha engen-
drado y criado les da una dote y las establece en otra casa, para librarse de un mal. Sin
embargo, el que recibe en su casa ese funesto fruto siente alegria en adornar con
bellos adornos la estatua funestisima y se esfuerza por cubrirla de vestidos, desdicha-
do de él, consumiendo los bienes de su casa |...].

Odio a la mujer inteligente: jque nunca haya en mi casa una mujer mas inteli-
gente de lo que es preciso! Pues en ellas Cipris prefiere infundir la maldad; la mujer
de cortos alcances, por el contrario, debido a su propia cortedad, es preservada del
deseo insensato. A una mujer nunca deberfa acercdrsele una sirvienta; fieras que
muerden pero que no pueden hablar deberian habitar con ellas, para que no tuviesen
ocasion de hablar con nadie ni recibir respuesta alguna [...].

iAsi muréis! Nunca me hartaré de odiar a las mujeres, aunque se me diga que
siempre estoy con lo mismo, pues puede asegurarse que nunca dejan de hacer el mal.
{0 que alguien las ensefe a ser sensatas o que se me permita seguir insultdndolas
siempre!

Euripides: Hipdlito, 1-22, 616-665

Texto 3

Quiero contaros ahora una fabula

que of hace tiempo cuando era nifio.

Habia una vez un joven Melanion que, escapando
del matrimonio, marchdse al monte.

Vivia en las montanas, alli cazaba liebres

y fabricaba redes

y nunca volvi6 a casa por odio a las mujeres.
Tanto las odi6 aquél, y nosotros en nada

menos que Melanion los que somos sensatos.

Aristofanes: Lisistrata, 638-647

Texto 4

De Yaso y Climene, hija de Minias, nacié Atalanta; el padre de ésta, que deseaba
hijos varones, la abandond, pero una osa solia acercarse y darle de mamar, hasta que
unos cazadores la encontraron y criaron bajo su tutela. Atalanta, ya adulta, perma-
necia virgen y, siempre sobre las armas, cazaba en el yermo. Los centauros Hileo y
Reco intentaron forzarla, pero murieron flechados por ella. Acompand a los nobles a
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la cacerfa del jabali de Calidon, y en los juicios instituidos en honor de Pelias luchd
con Peleo y lo vencid. Ms tarde encontrd a sus progenitores, y persuadida por su
padre para que se casara, se dirigi6 a un lugar apto para un estadio y, habiendo
clavado en medio una estaca de tres codos de alto, hacfa que desde allf iniciasen la
carrera los pretendientes, a quienes ella persegufa armada: si el pretendiente era
alcanzado debfa morir, y en caso contrario se casarfa. Ya habian perecido muchos
cuando Melanion, enamorado de ella, concurri6 a la prueba con las manzanas doradas
que habia recibido de Afrodita, y mientras era perseguido las iba arrojando; asi
Atalanta, por detenerse a recogerlas, fue vencida en la carrera y Melanion la tomd por
esposa. Se cuenta que estando una vez de caza entraron en el recinto de Zeus e
hicieron el amor, por lo que fueron transformados en leones. Hesiodo v otros dicen
que Atalanta no era hija de Yaso sino de Esqueneo, Euripides, que era hija de Ménalo,
y que su marido no fue Melanidn sino Hipomenes. Atalanta tuvo de Melanidn, o de
Ares, un hijo, Partenopeo, que luchd contra Tebas.

Apolodoro: Biblioteca, 111, 9, 2

Texto 5

Adonis, siendo atin muchacho, a causa de la cdlera de Artemis fue herido por un
jabal durante la caza y muri6. Hesiodo dice que era hijo de Fenix y Alfesibea, Paniasis
que de Tias, rey de Asiria, quien tenfa una hija, Esmirna. Debido a la ira de Afrodita
(pues no la honraba), Esmirna se enamord de su padre v, con la complicidad de la
nodriza, yacio con €l durante doce noches sin que €l se diera cuenta. Pero cuando se
enterd la persiguio con la espada desnuda, y Esmirna, acorralada, suplicé a los dioses
que la hicieran invisible. Los dioses, compadecidos de ella, la transformaron en el
arbol que ahora llaman smyrna (mirra). Al cabo de diez meses el drbol se resquebrajo
y nacio el llamado Adonis; por su belleza, Afrodita lo ocultd en un arca, siendo atn
nino, v a escondidas de los dioses lo confio a Perséfone; pero ésta, cuando lo hubo
contemplado, no quiso devolverlo. La decision se puso en manos de Zeus, que dividio
el afio en tres partes v ordend que Adonis permaneciera una de ellas a su albedrio,
otra con Perséfone y otra con Afrodita. Pero Adonis quiso pasar con Afrodita también
su propia parte. Mas tarde, atacado por un jabali mientras cazaba, murid.

Apolodoro: Biblioteca, 111, 14, 4

Texto 6

Socrates: Dime ahora esto: un jardinero inteligente que tuviera semillas que le
interesaran y quisiera que fructificasen, ;irfa en serio a sembrarlas en verano a los
jardines de Adonis v disfrutaria viendo que se habfan puesto hermosas en ocho dias, o
harfa esto tinicamente por divertirse y con motivo de la fiesta, caso de que lo hiciera?



Aquellas semillas por las que tuviera interés, ;no las sembraria en tierra apropiada,
segtin el arte de la agricultura, y no se gozaria en ver que todas las que habia plantado
llegaban a buen fin ocho meses después?

Fedro: Asi es, sin duda, Sdcrates; en este caso actuaria en serio: en el otro, de un
modo distinto, como dices.

Platon: Fedro, 276 b

Texto 7

Como noveno trabajo ordend a Heracles conseguir el cinturon de Hipdlita. Esta
era la reina de las amazonas, que habitaban cerca del rio Termodonte, pueblo
sobresaliente en la guerra, pues practicaban las costumbres viriles, cada vez que, a
causa de las relaciones sexuales, tenian hijos, criaban solo a las hembras y les
comprimian el pecho derecho para que no les estorbara al lanzar la jabalina, mientras
que les dejaban el izquierdo para amamantar. Hipdlita ostentaba el cinturdn de Ares,
simbolo de su soberania. Heracles fue enviado a buscar ese cinturdn porque Admete,
hija de Euristeo, deseaba poseerlo. Acompafado por voluntarios se hizo a la mar con
una sola nave...

Llegado al puerto de Temiscira, se present6 ante €l Hipdlita, le pregunté por qué
habia ido y le prometio entregarle el cinturdn; pero Hera, bajo la apariencia de una de
las amazonas, iba y venfa entre la multitud diciendo que los extranjeros recién
llegados habian raptado a su reina; asi ellas cabalgaron con las armas hacia la nave.
Cuando Heracles las vio armadas, creyendo que se trataba de un engafo, mato a
Hipolita y la despojo del cinturdn |...].

Teseo, que se habia unido a Heracles en la expedicion contra las amazonas, rapto a
Antiope, 0 segtin algunos a Melanipe, y segtin Siménides a Hipdlita. Por este motivo
las amazonas pelearon contra Atenas, y cuando habian acampado cerca del Aredpago,
Teseo con los atenienses las vencid. Teseo tenia de la amazona un hijo, Hipdlito, y mas
tarde recibié de Deucalion a Fedra, hija de Minos. Mientras se celebraba la boda, la
amazona que habia estado casada antes con Teseo se present6 armada con las demds
amazonas y se disponia a atacar a los invitados; pero éstos, cerrando rapidamente las
puertas, las mataron. Dicen algunos que en la lucha le dié muerte el propio Teseo.
[edra, después de haber engendrado con Teseo dos hijos, Acamante y Demofonte, se
enamord del hijo nacido de la amazona, esto es, Hipdlito, y le pidid que se uniese a
ella, pero como éste odiaba a todas las mujeres, rehuyd el encuentro. Fedra, temiendo
que la acusara ante su padre, forzo las puertas de su alcoba, desgarrd sus vestidos y
acuso falsamente a Hipolito de atropello. Teseo la creyd y suplico a Poseidon que
Hipdlito pereciese. Asi, cuando éste corria guiando su carro cerca del mar, Poseidon
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hizo surgir del oleaje un toro y al espantarse los caballos el carro se estrelld. Hipdlito,
enredado con las riendas, murio arrastrado. Fedra, al hacerse manifiesta su pasion, se
ahorcd [...].

Pentesilea, hija de Otrere y Ares, que habfa dado muerte involuntariamente a
Hipdlita, fue purificada por Priamo. Mat a muchos en combate, entre ellos a Macadn,
pero mas tarde murio a manos de Aquiles; éste, enamorado de la amazona después de
muerta, mato a Tersites por haberse burlado de €l.

Apolodoro: Biblioteca, 11, 5, 9; Ep.1, 16-19; 5, 1-2

Texto 8

Existieron en tiempo las amazonas, hijas de Ares, que vivian junto al rio Termo-
donte, y eran las Unicas de entre los pueblos vecinos que se revestian de hierro,
y fueron las primeras de entre todos que montaron en caballos, con los cuales,
inesperadamente para los enemigos por lo inslito del caso, alcanzaban a los fugitivos
0 bien dejaban atrds a los perseguidores. Y eran consideradas mds bien como varones
por su valor que como hembras por su sexo; pues, con respecto a los varones, parecia
mayor la superioridad de sus espiritus que la inferioridad de su apariencia.

Dominaban ya a muchas razas, y tenfan de hecho avasallados a sus vecinos,
cuando, al ofr hablar de la ingente gloria de este pafs, tomaron consigo a los mds
belicosos de entre los pueblos y, con grandes esperanzas de obtener alta reputacion,
emprendieron una expedicion contra esta ciudad; pero, al tropezar con guerreros
valerosos, sus almas se igualaron con sus sexos, adquiriendo fama opuesta a la
precedente y se revelaron como mujeres, mas atin que por sus cuerpos, por los
peligros en que se vieron.

Y son las Gnicas a las que no les fue dado aprender de los fracasos con el fin de
conducirse mejor en lo sucesivo, ni tampoco el regresar a sus casas para anunciar su
desdicha y el valor de nuestros antepasados; pues al morir alli mismo, y pagar asi la
pena de su insensatez, hicieron inmortal, gracias al valor, la fama de nuestra ciudad y,
en cambio, por la calamidad aqui sufrida, sumieron en la oscuridad a su patria. Y asi
aquéllas, por apetecer injustamente la tierra ajena, perdieron justamente la suya.

Lisias: 11, 4-7

Texto 9

Sobre los saurdmatas se cuenta la siguiente historia: en la época en que los
griegos lucharon contra las amazonas (los escitas, por cierto, llaman a las amazonas



Edrpata, nombre éste que, en griego, significa “matadoras de hombres”, ya que eor
quiere decir en escita “hombre”, y pata “matar”), en esta época, repito, cuentan que
los griegos, tras haberse alzado con la victoria en la batalla librada a orillas del
Termodonte, se hicieron a la mar, llevindose consigo, en tres navios, a todas las
amazonas que habfan podido hacer prisioneras; pero ellas, en alta mar, atacaron a los
hombres y acabaron con ellos, arrojandolos por la borda. Sin embargo, las mujeres no
entendian de barcos, ni sabfan utilizar gobernalles, velamen, ni remos, por lo que,
después de haber acabado con los hombres, se dejaron llevar a merced del oleaje y el
viento. Asf arribaron a Cremnos, en el lago Mayétide (por cierto que Cremnos perte-
nece al territorio de los escitas libres). En ese lugar desembarcaron las amazonas de
sus navios y se encaminaron hacia una zona habitada. Se apoderaron entonces de la
primera manada de caballos con que se toparon vy, a lomos de los animales, se
dedicaban a saquear las posesiones de los escitas.

Por su parte, los escitas no acertaban a explicarse lo que sucedia, pues no conocian
ni la lengua, ni la vestimenta, ni la raza de sus agresores; todo lo contrario; se
preguntaban con asombro de dénde podian proceder. Ademds, las tomaban por
hombres que se hallaban en la flor de la vida; y de ahi que trabasen combate con ellas.
A raiz del mismo, los escitas se apoderaron de los caidos y asf reconocieron que eran
mujeres. Ante ello, estudiaron el caso y decidieron no matarlas en lo sucesivo bajo
ningn concepto, sino enviar a su campamento a sus soldados mds mozos con los
mismos efectivos con que, segdn sus calculos, contaban las amazonas. Los jévenes
debian acampar cerca de ellas y hacer lo mismo que hicieran ellas; si los perseguian,
no debian aceptar el combate, sino darse a la fuga; y cuando pusieran fin a la
persecucion, los mozos volverian a acampar en las proximidades. Los escitas tomaron
esta determinacién con el propdsito de tener hijos de ellas.

Los jévenes que fueron enviados se ajustaron a las 6rdenes recibidas. Por su parte
las amazonas, al percatarse de que no habian ido para causarles el menor dafio, los
dejaron tranquilos; pero cada dia un campamento se acercaba mas y més al otro, Y
resulta que los jovenes, al igual que las amazonas, no tenian consigo nada més que
sus armas v sus caballos; es més, seguian el mismo tipo de vida que ellas dedicandose
ala caza y al pillaje.

Por cierto que, hacia el mediodia, las amazonas hacian lo siguiente: solian
dispersarse individualmente o por parejas, alejandose bastante unas de otras para
satisfacer sus necesidades, y cuando los escitas se percataron de ello también hicieron
otro tanto. Cierto dia uno de ellos se abalanzd sobre una de las que se habfan quedado
solas vy la amazona no lo rechazo, sino que le permitio gozar de ella. La mujer no
podia hablar con €l (ya que no se entendian entre si), pero le indicé con la mano que
al dia siguiente acudiera al mismo lugar y que trajera con €l a un camarada, dandole a
entender que debian ser dos y que ella llevarfa a una companera. El joven, al regresar
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al campamento, contd el caso a los demas; y al dia siguiente, dicho muchacho acudi6
al lugar acordado, en compania de un camarada, y encontrd a la amazona, que lo
estaba esperando con una amiga. Entonces, el resto de los jovenes, al tener noticia de
lo ocurrido, conquistaron también todos ellos a las restantes amazonas.

Posteriormente acabaron por unir los campamentos y por vivir juntos, teniendo
cada cual por mujer a aquella con la que primero habfa mantenido relaciones. Los
hombres no conseguian aprender la lengua de las mujeres, pero éstas si que lograron
aprender la de aquéllos. Y cuando pudieron entenderse entre si, los hombres les
dijeron a las amazonas lo siguiente; “Nosotros tenemos padres, v tenemos también
propiedades. Asi que no sigamos llevando por mds tiempo este tipo de vida; al
contrario, regresemos para residir entre nuestro pueblo. Desde luego, por esposas 0s
tendremos a vosotras, v no a otras mujeres.” Pero a estas palabras las amazonas
respondieron como sigue: “Nosotras no podriamos convivir con las mujeres de
vuestro pais, pues no tenemos las mismas costumbres que ellas. Nosotras manejamos
arcos, lanzamos venablos y montamos a caballo, y no hemos aprendido las labores
propias del sexo femenino. En cambio, las mujeres de vuestro pais no llevan a cabo
ninguna de las actividades que hemos enumerado, sino que se consagran a las tareas
de su sexo y permanecen en sus carros, sin salir a cazar ni hacer ninguna otra cosa.
Por lo tanto, no podriamos congeniar con ellas. Ahora bien, si queréis conservarnos
como vuestras mujeres y mostraros verdaderamente justos, id a ver a vuestros padres
y tomad la parte de sus bienes que os corresponda; luego regresad y vivamos por
nuestra propia cuenta.”

Los jovenes se dejaron convencer v asi lo hicieron. Y cuando, después de haber
recibido la parte correspondiente de sus bienes, regresaron al lado de las amazonas,
las mujeres les dijeron lo siguiente: “Nos asalta un inquietante temor ante la
perspectiva de tener que vivir en este lugar; primero, por haberos alejado de vuestros
padres y, asimismo, porque en numerosas ocasiones hemos devastado vuestras tierras.
Pero, en vista de que tenéis a bien conservarnos como vuestras esposas, secundadnos
en lo que 0s vamos a proponer: salgamos sin demora de esta tierra, crucemos el rio
Tanais y establezcdmonos al otro lado.”

Los jovenes se dejaron convencer también en esta ocasion; asi que atravesaron el
Tanais, avanzando hasta un punto situado a tres dias de camino del Tanais en
direccion este, y a tres del lago Mayatide en direccion norte. Y, al llegar a ese lugar en
el que hoy en dfa estin establecidos, fijaron en €l su residencia. Desde entonces las
mujeres de los saurdomatas siguen fieles a su antiguo género de vida: a lomos de sus
cabalfos suelen ir de caza, tanto con sus maridos como sin ellos; también van a fa
guerra y llevan el mismo atuendo que los hombres.

Herodoto: IV, 110-117



Cuestionario para los textos de autores griegos

1. ;Cudl es la causa de que Afrodita esté irritada con Hipélito?

2. ;Dénde pasa el tiempo Hipdlito?

3. ;Por qué dice Hipdlito que odia a las mujeres? ;Cudl es para ti la causa real de ese
odio?

4. ;Por qué crees que las mujeres inteligentes son més odiosas para Hipolito?

5. sCudl es la opcion de vida que hace Melanidn?

6. ¢Qué es lo que, en tu opinidn, significa la opcion de Hipdlito por la castidad y la de
Melanién por la caza?

7. {Por qué crees que Atalanta opta por la virginidad?

8. ¢Qué relacidn hay entre la opcion de Atalanta por la virginidad y su aficion a la caza?

9. ;Cudles son los sentimientos de Atalanta hacia los hombres?

10. ;Qué relacidn hay entre la caza y la prueba que propone Atalanta a sus pretendientes?

11. ;Qué arma utiliza Melanion para vencer a Atalanta? ;La calificarfas de masculina o
femenina? ;Y a las armas que utiliza Atalanta?

12. Hay una conexidn profunda entre el hecho de que Atalanta, después de casada, siga
cazando, en que haga el amor en un templo de Zeus y en que sea metamorfoseada en
una leona, ;cudl crees que es?

13. ¢Como calificarfas la actitud de Hipdlito, Melanién y Atalanta con respecto al
matrimonio?

14, ;Calificarfas de buena o de mala la relacion de Adonis con la caza? ;Por qué?

15. ;Por qué crees que Artemis estd encolerizada con Adonis?

16, ¢Qué relacion hay entre los perfumes y las relaciones amorosas?

17. :Por qué Perséfone no quiere devolver a Adonis?

18. ;Cudl es el rasgo que mas destacarias de la figura de Adonis?

19, ;Cémo es la relacién de Adonis con el matrimonio?

20. Indica los aspectos en que se opone el cultivo de las plantas en las macetas de Adonis
ala agricultura,

21. ;Con qué adjetivos calificarfas los cultivos de Adonis?

22. Senala las “costumbres viriles” que Apolodoro atribuye a las Amazonas.

23, ;Por qué las Amazonas atacan a Atenas, en la version de Apolodoro?

24. ;Las Amazonas son superiores o inferiores a los hombres, en la descripcion de Lisias?
¢Por qué?

25. ;Por qué las Amazonas atacan a Atenas, en la version de Lisias? ;A qué crees que se
debe esta variacion con respecto a la version de Apolodoro?

26. ¢/Qué actitud adoptan los jovenes escitas para hacer amistad con las Amazonas?

27, ;En qué se diferencian la figura de Atalanta y la de las Amazonas?

28. Enumera las diferencias de comportamiento que existen entre las Amazonas, con
respecto a sus maridos escitas, y las mujeres griegas, con respecto a los suyos.

29, ;Crees que los griegos hubieran aceptado las condiciones que las Amazonas
impusieron a los escitas? ;Por qué?
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Comentaristas contemporaneos

i texto décimo es de J. P Vernant y trata del significado de los “ritos de paso” en
la Grecia precldsica.

El texto undecimo es de P. Vidal-Naquet y en él se aclara el tipo de caza que
practican Melanion e Hipolito, una caza inmadura y opuesta a la caza adulta que
practican los hoplitas.

Los tres textos siguientes son de M. Detienne. En el duodécimo tercero, se habla
del significado del territorio de la caza en el mito y de su oposicion al mundo de la
agricultura y a la vida doméstica.

La primera parte del décimo tercero comenta las caracteristicas de la compe-
ticion que Atalanta propone a sus pretendientes y la segunda compara los distintos
comportamientos de Atalanta y Adonis frente a la caza.

El décimo cuarto es una seleccion de los Capitulos que este autor dedica, en “Los
Jardines de Adonis”, al analisis del ritual ateniense de las Adonias. En él se destacan,
fundamentalmente, estos aspectos:

— Cardcter marginal de estas fiestas de heteras y concubinas con respecto a los
cultos oficiales.

— Practica de una horticultura opuesta a la agricultura de Deméter.
— Similitud de estos cultivos con la figura de Adonis.
— Cardcter precoz y esteril de la semilla de Adonis.

— Incompatibilidad de la seduccion con el matrimonio en Grecia.

El texto décimo quinto recoge tres fragmentos del trabajo sobre las amazonas de
W. B. Tyrrell. En el primero, se relaciona a las amazonas con los “ritos de
transicion”, siguiendo la linea de investigacion trazada por la escuela francesa y se
presenta a la figura de la amazona, por una parte, como similar a la joven que
rechaza al matrimonio y, por otra, como la antitesis del varon adulto. En el sequndo,
se destaca el cardcter andrdgino de las amazonas y se las relaciona con la religiosi-
dad de la Tierra. El tercero recoge, de un modo resumido, las conclusiones de la
interpretacion que Tyrrell hace del mito de las amazonas.

Texto 10

(Las Apaturias eran] fiesta de fratria en la que, en el momento de la pubertad y
después del voto favorable de los phrdteres, los adolescentes atenienses eran inscritos



por sus padres en el registro de los miembros del grupo. Pero parece que esta
integracion en la fratria se realizaba al término de un periodo de latencia en el curso
del cual el efebo, con toda su clase de edad, era separado de la sociedad y enviado a las
regiones “salvajes” de la frontera para someterse alli a un entrenamiento militar que
constituia una especie de iniciacin al estado de guerrero al mismo tiempo que al de
miembro de la comunidad [...].

Si los ritos de iniciacion significan para los muchachos el acceso a la condicién de
guerrero, para las muchachas, unidas a ellos en estos mismos ritos y con frecuencia
sometidas también a un perfodo de reclusion, las pruebas iniciaticas tienen el valor de
una preparacion a la unién conyugal, En este plano se advierten también el vinculo y
a la vez la polaridad entre los dos tipos de instituciones. El matrimonio es a la
muchacha lo que la guerra al muchacho: para ambos, marcan la realizacién de su
respectiva naturaleza, al salir de un estado en que cada uno participa atn del otro. Por
eso una muchacha que rechaza el matrimonio, renunciando al mismo tiempo a su
“feminidad”, se encuentra en cierta manera situada en el campo de la guerra, para
convertirse paradojicamente en el equivalente de un guerrero. Esto es lo que se
constata, en el plano del mito, con personajes femeninos del tipo de las Amazonas y,
en el plano religioso, con diosas como Atenea: su estatuto de guerrera va unido a su
condicion de parthénos, que ha hecho voto perpetuo de virginidad.

J. P. Vernant: Mito y sociedad en la Grecia antigua, pp. 27-28

Texto 11

En realidad, varios textos oponen una caza adulta, con utilizacion del venablo y no
de la red, caza diurna, caza a veces colectiva y compatible con la moral del hoplita, a una
caza de hombre muy joven, caza nocturna, caza negra, caza que emplea esencialmente
redes. El prototipo heroico de la caza colectiva es la caza de Caliddn, la caza del famoso
jabali negro. Ahora bien, como se ha observado, “la utilizacion de redes no aparecia en
la tradicion plastica relativa al jabali de Calidon”, ni, seguramente, en la tradicion
literaria. Es que se trata de una caza en la que los héroes de Grecia se retinen...

[rente a estas hazafias heroicas y a estas practicas colectivas, la caza solitaria y la
caza con redes parecian a menudo presentarse como caracteristicas propias del
adolescente en Grecia... Hipdlito, el prototipo del joven no casado y que rechaza el
matrimonio, es, también, segn Opiano, el inventor de las trampas.

P. Vidal-Naquet: EI cazador negro, pp. 153-154

Texto 12

En el orden mitico, la actividad cinegética constituye un excelente operador. Esto
se debe a una serie de razones: es una actividad fundamentalmente masculina en la
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que el enfrentamiento con los animales salvajes lleva a verter la sangre procurando
siempre un complemento de alimentacion a base de carne. La caza contrasta con el
cultivo de la tierra, pero se articula estrechamente con la guerra... En la interferencia
entre las potencias de vida y las fuerzas de la muerte, el espacio de la caza constituye
simultineamente el mas alld y la negacion de las tierras cultivadas. Lugar de eleccion
de las potencias del salvajismo, el campo abierto al cazador pertenece en exclusiva al
sexo masculino. Para los jovenes muchachos que se aventuran en ella, solos o con
compafieros de la misma edad, la hazafa cinegética asegura la integracion en la clase
politica de los adultos. Adentrandose en las tierras salvajes es como el nifio varén,
arrebatado a la penumbra v al calor de los cuerpos femeninos, se introduce en el reino
de la virilidad; al enfrentarse a los animales salvajes se prepara, mas o menos
directamente, para convertirse en un guerrero, iniciado en el privilegio exclusivo de
los hombres: la violencia que hace verter la sangre |...].

Prohibido a las jovenes y atravesado por los muchachos antes de acceder al esta-
tuto de los guerreros y de los adultos, el territorio de la caza no es solamente la
negdacion de las tierras de cultivo y el espacio cerrado de la caza, estd también
considerado como un espacio exterior al matrimonio: acoge formas de sexualidad
desviadas o simplemente extrafias a las de la ciudad. Parece asi que entre la caza y la
erdtica se establecen una serie de relaciones: por odio a las mujeres, un joven se va a
las montarias a perseguir liebres y no vuelve mas; para huir del matrimonio que le
acecha, una joven decide marcharse a luchar contra las fieras en las elevadas cimas de
las montanas.

M. Detienne: La muerte de Dioniso, pp. 61-63

Texto 13

Al igual que las Amazonas, la cazadora Atalanta asume plenamente el doble
sentido tradicional del epiteto antidneira: semejante al vardn y hostil al varén. Una
mujer que vale lo que un hombre no puede ser méas que su enemigo. Tanto en la
carrera como en la caza. Pero es en la prueba de velocidad en la que Atalanta revela
un arrojo que la persecucion de los animales feroces parece aumentar y llevar al
extremo, lejos de satisfacerla. En la version de Apolodoro, en la que el padre que se le
atribuye apremia a su hija para que responda a la espera de sus pretendientes,
Atalanta organiza el juego: impone la prueba y dicta sus condiciones. El hombre sale
primero; tiene derecho a una determinada distancia de ventaja. Pero no se trata de
una carga que se impone la campeona deseosa de corregir una superioridad
demasiado evidente. Entre los dos adversarios, es necesaria una distancia con el fin de
que también se dé una persecucion. En realidad, Atalanta lanza a su presa justo
delante de ella. El hombre esta desnudo; ella armada [...].



He ahf a la cazadora de la que Adonis escucha las aventuras, contadas por
Afroditals, mientras que apoyada en el seno de su amante reposa de las fatigas de la
caza de la liebre. Relato, afiade Ovidio, a menudo interrumpido por el amor. Mientras
que para Atalanta el comportamiento cinegético es el medio escogido para negar el
deseo amoroso y rechazar los dones de Afrodita obligando al espacio reservado al
matrimonio a convertirse en el territorio del cazador, para Adonis y para su amante,
que le inspira la regla del juego, la caza es una salida al campo donde se duda entre el
placer de perseguir una liebre miedosa v el gozo de estirarse sobre la hierba a la
sombra de un gran arbol. En la misma medida en que Atalanta, entregdndose a la
caza, quiere verse y hacerse mas viril que un hombre, Adonis halla en semejante
ejercicio la ocasion de mostrarse afeminado vy voluptuoso; cazador tan seductor que
Afrodita abandona el cielo por acompanarle y le ordena que no preste atencién sino a
las victimas que opongan a su ardor tanta resistencia como un amante que espera a
su amada.

M. Detienne: La muerte de Dioniso, pp. 73-75

Texto 14

En el ritual de las Adonias, tal y como se celebraba en Atenas a finales del siglo ,
las aromas v las relaciones de seduccion estan tan estrechamente unidas como en el
mito. Las Adonias son una fiesta exdtica de cardcter privado que la ciudad ateniense
tolera al margen de los cultos oficiales y de las ceremonias publicas. Poseen cardcter
privado de dos formas, primero porque se desarrollan en los domicilios particulares, v
no en [os santuarios ni en los [ugares pablicos, y en segundo [ugar porque los parti-
cipantes, hombres y mujeres, se reclutan sobre todo entre los amantes, entre las
cortesanas y entre sus clientes |....

Uno de los aspectos mejor conocido de la fiesta celebrada por las mujeres en honor
del amante de Afrodita es el hacer crecer en unos pocos dias a cereales y hortalizas
sembrados en pequenas macetas al aire libre [...].

En el libro V de la Fisica en el que analiza Aristoteles los conceptos de “conforme”
y “contrario a la Naturaleza” (kata physin y para physin), el filosofo se ve obligado a
dar algunos ejemplos de crecimientos y de cadencias “violentos y no conformes a la
Naturaleza”, entre los cuales esta “la floracion precoz en el adolescente sensual y el
crecimiento acelerado de los trigos que no han sido comprimidos por la tierra”.
Simplicio, en su comentario a estas lineas, dice claramente que aqui tenemos una

15 Detienne alude aqui a la inclusion de la historia de Atalanta en la versién que del mito de Adonis
hace Ovidio (Metamorfosis, X, 520-739).
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alusion a Adonis y sus plantaciones... Esta “violencia” que caracteriza a la horticultura
de Adonis no sélo se manifiesta en la contraccion de la duracion, sino que también
aparece en el plano de la temporalidad, —y Teofrastro insiste mucho en ello— en la
inoportunidad patente de esas siembras llevadas a cabo en mitad del verano, despre-
ciando el tiempo “conveniente” para cada una de las especies cultivadas en esas
macetas. Sin embargo, es precisamente en los procedimientos preferidos por esa
jardinerfa festiva donde se puede observar mejor la violacion sistematica de las reglas
de una agricultura correcta. Las plantas de Adonis no nacen ni en las tierras de las
siembras ni en las de las plantaciones, sino que germinan en hollas, en marmitas, en
vasos de arcilla, en tejas, o en cestas y canastos, recipientes todos ellos llenos de tierra
que es sin duda una tierra rica, algtin mantillo, pero que no ofrecen méas que una
imagen irrisoria de la tierra, de la verdadera tierra que alimenta a los hombres y les da
una morada sélida. El ridiculo es todavia méds notorio porque esos pequernios
recipientes son cultivados por las mujeres —mientras que la agricultura es en Grecia
un trabajo especificamente masculino— y son trasportados, manejados y por tltimo
colgados entre el cielo y la tierra [...].

La jardinerfa de Adonis pervierte demasiado alegremente a los cereales de Deméter
para que la semilla del amante de Afrodita no signifique igualmente la corrupcion de
la semilla fecunda que caracteriza al matrimonio y a la vida conyugal. El Tratado de
los Suerios de la escuela hipocrética, ¢no da acaso esa indicacion general de que los
arboles sin fruto significan la corrupcion de la semilla humana? En muchos aspectos
las imdgenes ambiguas elegidas para describir estos Jardines descubren determinados
aspectos del anti-matrimonio que representa el Adonis seductor. Asi es como doros, a
la vez que significa la inmadurez de las plantas, connota también el estado de aquel
que no ha alcanzado la edad de casarse: un muchacho o una muchacha es demasiado
“verde” (doros) cuando no ha llegado todavia a la edad del matrimonio |...].

Otras modalidades de la horticultura de las Adonias todavia contienen claras
alusiones a la actividad sexual de Adonis: las plantaciones que no engendran “nada
que sea de buena especie” evocan instantaneamente las relaciones sexuales que no
producen frutos legitimos, ya que en ellas se trata, como escribe Platén en las Leyes
de “sembrar con las concubinas una semilla de bastardos e hijos ilegitimos o de
derramar en los varones, pervirtiendo a la naturaleza, una semilla estéril” [...].

Falta de madurez, unién sexual prematura, siembra estéril; todos estos rasgos que
convergen en una representacion negativa del matrimonio y de la unién sexual
fecunda, destacan la “impotencia” y la esterilidad de Adonis. Pero, tal y como lo indica
el mito, el méds aca del matrimonio no es méds que el reverso de su mas alla. EI otro
aspecto de la siembra estéril es la super-potencia sexual... Adonis es todavia muy joven
cuando seduce a la vez a Afrodita y Perséfone, entregandose de este modo a lo que la
medicina griega denomina ya muy seriamente “un uso prematuro y excesivo de las



relaciones sexuales”. Pero este seductor demasiado brillante es como un “tallo sin
nudos” del que habla Epicteto; y por no estar solidamente fundado, su potencia sexual
esta destinada a la ruina. Crecimientos y decadencias violentos son términos insepa-
rables: los excesos sexuales traen como consecuencia una vejez prematura que se
origina en la adolescencia precoz.

M. Detienne: Los Jardines de Adonis, pp. 142, 192, 197-198, 214, 215, 216-217

Texto 15

Las Amazonas y los ritos de transicion

El mito de las Amazonas se refiere a las hijas que rehusan su destino y que no
consiguen aceptar el cambio, a través del matrimonio, a su condicion de esposas y
madres. Las Amazonas son hijas perdidas, ni hombres, ni mujeres, ni doncellas
nubiles. Odian a los hombres y compiten con ellos en la caza y en la guerra. En el
combate superan a todos, incluidos los héroes. Son hermosas v despiertan la sexualidad
masculina, pero su llamada erotica no puede ser civilizada por el matrimonio, su esfera
propia, por lo que se pierde, socialmente improductiva y peligrosa. Como las jovenes
driegas, las Amazonas se unen con los hombres y dan a luz hijos, pero no dejan a sus
madres por la casa de su esposo, ni llegan a ser, como las mujeres griegas, esposas ni
madres de hijos. Son madres de hijas que viven con sus madres |...].

Las costumbres de las Amazonas son el polo opuesto de la figura ideal del varon
adulto... El fracaso en la transicion de la nifiez a la vida adulta fijada a cada sexo evoca
monstruos de imaginacion, figuras creadas por antitesis a los valores concedidos al
varon adulto como hoplita y padre. Ambas cosas son las Amazonas, porque son el
reverso del hoplita en dos planos: la guerra y el matrimonio.

Las Amazonas y la androginia

El punto flaco del patriarcado griego es su dependencia de las mujeres para tener
hijos... Una fantasia comun es la partenogénesis masculina. Zeus se apropié de la
funcion de las mujeres, dando a luz a Atenea de su cabeza y a Dioniso de su muslo. Su
triunfo es completo cuando su esposa Hera, resentida por su audacia, no pudo hacer
ella sola nada mejor que producir al monstruo Tifon, que no se parece ni a los dioses
ni a los hombres, o, en otra version, al cojo v deforme Hefesto.

Las Amazonas carecen de tal debilidad. Dan a luz a sus hijas ellas solas, reduciendo
su dependencia del sexo opuesto a lo minimo. Las Amazonas son figuras que estan en
el umbral entre la infancia social y la vida adulta, y también entre lo masculino y lo
fenenino. Comparten la fuerza de ambos sexos y son mas fuertes que cada uno de
ellos. Mas fuertes que los hombres normales desafiaran incluso a los héroes, limitados
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como ellos estan por su naturaleza mono-sexual. Son hibridos, monstruos andrdgi-
nos, ni hombres ni mujeres.

La androginia era familiar a los griegos como una condicion de las divinidades
orientales, cuyo poder se expresaba asi en términos biologicos. Las divinidades
bisexuales significaban la fertilidad y el ciclo de la vida, y se las aceptaba como
extranjeras... La androginia aparece en la Teogonia de Hesiodo como partenogénesis y
desaparece con el orden de Zeus y el matrimonio patriarcal. A la divinidad andrdgina,
hecha de elementos como la sexualidad, la fertilidad, el ciclo de la vida y de la muerte,
se la percibia como extrana y terrible. De ahi que no sea sorprendente que el pavor
ante la Amazona, como el enemigo mds terrible, se deba a su androginia. Ello explica,
igualmente, por qué a través de su muerte en combate o su muerte por rapto se vean
rebajadas en los mitos a la condicion de jovenes niibiles o madres |...).

El significado de las Amazonas

La existencia de un guerrero mujer 0 Amazona no es imposible. De hecho la
verosimilitud de una figura tal confirmd la opinion de aquellos que la crefan real.
Pero todo en el presente estudio indica que la Amazona es una permutacion en una
creacion mitica basada en la institucion del matrimonio. La singularidad de la Amazo-
na reside en la inversion del papel de los géneros en el matrimonio para crear un gue-
I'Yero mujer,

Puesto que en el pensamiento polar ateniense una figura de este tipo sélo podria
dominar a los hombres, el principio de la inversion se extendio para definir el cosmos
femenino de la Amazona. Mas aun, si un guerrero mujer es una contradiccion desde
el punto de vista del matrimonio patriarcal, la Amazona es un hibrido, ni vardn (pues-
to que es mujer) ni mujer (puesto que es guerrero): por una parte una figura liminal
en los ritos de transicion, la hija que asume el papel adulto del muchacho; de otra, un
andrdgino cuya fuerza sobrepasa la de los hombres mono-sexuales. Asi el mito
enfatiza la muerte de las Amazonas en combate individual, por rapto y por matanza
en masa. En el mito de los Nueve Trabajos de Hércules la parte masculina de las
Amazonas es derrotada por el héroe masculino; en el rapto de Teseo la parte femenina
es humillada. La aniquilacion delante de la Acrdpolis justificd el imperialismo ate-
niense en la oracion fanebre y, como parece probable, integro a la Atenea del Parte-
non. Pero la historia del mito de las Amazonas sirvi6 siempre para explicar el impera-
tivo de que las hijas debfan entregarse y ser recibidas en matrimonio, a pesar de los
posibles sufrimientos o peligros que dichos intercambios pudieran suponer. La Ama-
zona es una quimera de los griegos, y particularmente de los atenienses, una creacion
mitica que concierne al matrimonio.

W. M. Blake Tyrrell: Amazons, pp. 65-66, 88-89, 127-128
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;Qué relacion crees que hay entre el periodo de latencia del que habla Vernant y la
vocacion cazadora de Hipolito?

. ¢Cudl es la finalidad de estos ritos de iniciacion de los que habla Vernant?
. ¢Podrias nombrar alguna institucion actual en la que perviviera, de alguna manera, el

caracter de estos ritos de iniciacién?

. Vidal-Naquet habla de dos tipos de caza en Grecia, indica en qué puntos se oponen

ambas.

. ¢Cudl es el tipo de caza que practican Melanidn e Hipdlito? ;Qué indica este tipo de caza

con respecto a su opcion de vida?

. ¢Cudl es el significado, desde el punto de vista mitico, del territorio del cazador y a qué

otros territorios se opone?

. ¢Cual crees que es la relacion de la caza con la guerra?
. ¢Qué significa el territorio de la caza para un joven? ;Y para una joven?
. ¢Qué quiere decir Detienne cuando afirma que el territorio de la caza es un espacio

exterior al matrimonio?

En la prueba a la que Atalanta somete a sus pretendientes, ;quién ocupa el papel
masculino y quién el femenino segin la concepcidn griega?

Compara la figura de Atalanta y Adonis e indica los aspectos en que se parecen y en que
se oponen.

¢Quiénes eran las protagonistas de las fiestas Adonias y qué celebraban? ;Se te ocurre
alguna costumbre actual que se pudiera comparar con estas fiestas?

;Por qué la semilla de Adonis es calificada de inmadura y estéril?

¢Por qué Adonis es considerado en Grecia como un afeminado? ¢Cudl crees que es en

nuestra tradicidn literaria el homdnimo de Adonis? ;Se le califica también de
“afeminado”? ;Por qué?

. ¢Cudl es, en tu opinidn, la relacion en Grecia entre erotismo y matrimonio? ;Podrfas

indicar alguna causa para esta relacion? ;Qué consecuencias crees que tiene?

Compara la figura de la “solterona” de nuestra tradicion literaria con la de Atalanta y la
de las amazonas.

¢Por qué dice Tyrrell que la llamada erdtica de las amazonas es socialmente improduc-ti-
va y peligrosa?

sPor qué las amazonas son la antitesis del varon griego adulto?

;Crees que hay alguna relacidn entre las amazonas y Gea? ;Cudles?

;Con qué elementos construyeron los griegos la imagen de las amazonas?

Las amazonas son una construccion imaginaria de los griegos que les llena de pavor,
pero que siempre acaban muriendo a manos de ellos, ;Como interpretas este hecho?

;Crees que la imagen de las amazonas es terrible para los hombres actuales? ;Por qué?
¢Cudl es, en tu opinidn, el significado del mito de las amazonas? :
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