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PrOLOGO

El objetivo de este ensayo es reflexionar sobre
la figura de Perséfone como divinidad central en la
religién griega, especialmente cuando se trata de creen-
cias escatologicas o, mas especificamente, creencias
vinculadas a recompensas en el Méas Alla. El término
“escatologia” deriva del adjetivo griego éschatos
(8oyaroc, “ltimo, final”) y con él podemos referirnos al
cuerpo de doctrinas que reflexionan sobre el Mas Alla,
sobre el destino Gltimo del ser humano. Perséfone apa-
rece en ese tipo de especulaciones y resulta de gran
interés su papel como mediadora entre mundos y como
garante de la promesa de una vida feliz tras la muerte.

Se ha llegado a afirmar que la religion deriva
de la experiencia de la muerte, que toda fe es fe en el
Més All4, y que el destino del alma después de la muer-
te constituye en todas las religiones el centro de la refle-
xién®. Resulta, por tanto, llamativa la escasa presencia
de la diosa Perséfone, soberana del Hades, en los estu-
dios de religion griega, quedando practicamente limita-
da su aparicion al contexto de los Misterios eleusinos vy,
en el terreno de la mitologia, al episodio del rapto por
parte del dios del Inframundo. A inicios de la década de

! Kerényi 1999: 127.
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1970, Giinther Zuntz dedicé una monografia a Perséfo-
ne centrada en su presencia en la Magna Grecia?. Esta
obra se dividia en tres partes: en la primera se estudiaba
el extendido culto a la diosa en Sicilia y Magna Grecia,
donde tuvo un importante papel en relacion con la ferti-
lidad y los ritos matrimoniales; en la segunda el objeto
de estudio era la obra de Empédocles, Las purificacio-
nes; en la dltima parte el autor analizaba una documen-
tacion muy interesante, la de las lamellae aureae, que él
puso en relacion con un contexto pitagorico y no orfico.
Sélo estos ultimos textos, unas laminillas de oro que se
enterraban con los muertos y que constituian una espe-
cie de “pasaportes para el Mas Alla”, seran objeto de
estudio también en el presente ensayo. La figura de
Perséfone en la Magna Grecia, ampliamente estudiada,
queda fuera de este trabajo en el que el hilo conductor
serd siempre el papel de la diosa en relacion con el paso
al Mas Alla.

La intencion de este estudio es atender a la fun-
cién central de Perséfone en el mito y en la religion
incidiendo en su papel protagonista. La diosa aparece en
una serie de mitos bien conocidos, pero siempre vincula-
da a otras figuras (es la hija de Deméter en los Misterios
eleusinos, es la esposa, aunque con muchos matices, de

2 Zuntz 1971. Dimou 2016 es, hasta donde sé, la Unica monografia
que desde la de Zuntz se ha publicado sobre Perséfone.
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Hades, es la madre de Dioniso en el mito 6rfico) que
acaban constituyéndose en foco de atencién y desplazan-
dola a ella a los margenes de la historia de la religion.

En un estudio que intenta ser diacrénico, el
Himno a Deméter y el papel de las dos diosas, Deméter
y Perséfone, en Homero, serdn los puntos de partida
inevitables, pero veremos también si es posible remon-
tar el culto a estas diosas a épocas anteriores, tanto la
micénica como la edad del bronce, y seguiremos avan-
zando hasta prestar una atencion especial a como cam-
bia la concepcion de Perséfone y del Hades en torno al
siglo 1v a.C. Es cierto que se pueden rastrear, ya desde
el Himno a Deméter, las atribuciones de Perséfone
como diosa capaz de ejercer venganza en el Més Alla
sobre aquellos que hubieran obrado mal y no se hubie-
ran ganado su favor con sacrificios y ofrendas. Pero si
ya en el siglo Vv a.C. aparecia timidamente la idea de que
podia haber castigos tras la muerte (en el poeta Pindaro,
por ejemplo), hay que esperar al siglo Iv a.C. para en-
contrar alusiones también a recompensas. En ese con-
texto la figura de Perséfone emerge como soberana del
Inframundo con un caracter nuevo, vinculada a la eusé-
beia (“piedad”), como destinataria de stplicas, como
interlocutora en el acceso al Mas Alld y como la Unica
diosa capaz, no s6lo de castigar, sino de recompensar a
aquellos que hubieran mostrado excelencia en su vida
terrenal, un papel que nunca habia desempefiado Hades
ni ningun otro de los dioses asociados al Mas Alla.



12 Marta Gonzalez Gonzélez

Los capitulos, de los que ofrezco a continua-
cién un breve resumen, son de un volumen desigual.
Los principales y mas extensos son, naturalmente, el
dedicado al Himno a Deméter y al desarrollo de los
Misterios eleusinos (cap. 3) y el centrado en los testi-
monios sobre Perséfone en el siglo Iv a.C. (cap. 7). Los
demas son breves excursos, entiendo que necesarios,
para situar a la diosa en un contexto amplio que deje ver
que su papel en la religion griega no es secundario (hija
de Deméter y esposa de Hades, por no decir madre de
Dioniso) sino principal.

En un primer capitulo (1. INTRODUCCION
GENERAL) se describe el paisaje del Mas All4 imaginado
por los antiguos griegos y se habla de los dioses vincu-
lados a este lugar, asi como del papel de Perséfone en el
Hades y de otros mitos y cultos en los que aparecia esta
diosa. De una manera accesible también para el no
especialista, se ofrece a continuacién (2. CuesTIONES
ETIMOLOGICAS Y CONTINUIDAD CULTUAL) Una breve aproxi-
macion al significado de los nombres de Perséfone:
Koére, “muchacha”, como hija de Deméter; Persophata
(Tlepomeata) en atico, diosa vinculada a la agricultura;
Persephdneia (ITepoepdvein) en Homero, diosa del
Inframundo. En relacion con la etimologia se aborda
también en este capitulo el problema de la continuidad
religiosa entre el mundo micénico y la Grecia arcaica.
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El estudio de los Misterios de Eleusis (3.
MISTERIOS ELEUSINOS. HIMNO A DEMETER) constituye uno de
los capitulos centrales de este trabajo. Se presentan en él
los misterios en el mundo griego y la especificidad de
los Misterios eleusinos, atendiendo tanto a sus aspectos
religiosos como a los arqueoldgicos e histéricos. Un
conciso resumen del Himno a Deméter permitira ver las
afinidades y diferencias entre ese relato, considerado
fundamental para el estudio del culto a las diosas, y los
misterios propiamente dichos.

Homero no puede faltar en ningln estudio so-
bre la antigliedad griega, de manera que se comentaran
los pasajes homéricos en los que se menciona a las
diosas Perséfone y Deméter (4. INTERLUDIO HOMERICO). El
poeta, curiosamente, no las pone en relacion y, asi como
Deméter es s6lo mencionada por su vinculacion con la
agricultura, Perséfone muestra s6lo una de sus facetas,
la que la liga al Inframundo. Sin embargo, como siem-
pre sucede con Homero, un estudio detallado de los
pasajes en los que aparecen las dos diosas deparara
alguna sorpresa que permitira profundizar en su funcién.
Seguira un breve capitulo dedicado al papel de Perséfo-
ne tras el rapto y su inusual matrimonio con Hades (5.
PERSEFONE Y HADES). L0 que ocurre tras el rapto contrasta
con otras historias de jovenes violadas, o seducidas, por
divinidades, que acaban engendrando hijos para mayor
gloria de sus padres (en Homero leemos que “nunca son
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estériles los lechos de los dioses”). En este caso no es
asi, el matrimonio de Hades y Perséfone es estéril v,
ademas, esta Gltima se convierte en la verdadera Sobe-
rana del Hades con prerrogativas que su consorte nunca
tuvo. Existe otro relato mitico, menos conocido, con
Perséfone como protagonista, el “Mito Zagreo”, en el
que aparece Perséfone como madre de Dioniso (6. EL
MITO ZAGREO: PERSEFONE Y DIONISO). ESste mito, muy atrac-
tivo por encarnar la idea de una “falta” o “pecado origi-
nal”, es el relato orfico por excelencia y es el responsa-
ble de que la figura de Perséfone, que es clave en las
interesantes lamellae aureae (una especie de “pasapor-
tes para el Mas Alla” inscritos en laminillas doradas),
haya quedado desdibujada en los estudios de religion
griega al ser considerada Unicamente como madre de
Dioniso en este mito 6rfico y no como Soberana del
Hades.

En otro capitulo fundamental en este volumen
(7. PERSEFONE EN EL siGLO IV A.C.) descubriremos a una
Perséfone vinculada a las esperanzas de recompensas en
el Més Alld y a la idea de piedad, de una piedad perso-
nal que puede garantizar una vida buena tras la muerte.
Lo haremos a través del analisis de las inscripciones
funerarias del siglo IV a.C. y de las lamellae aureae de
esas mismas fechas.
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Finalmente (8. CONCLUSIONES. PIEDAD Y ETICA)
pondré en relacién la preponderancia de Perséfone en
las creencias escatoldgicas, tal como se argumenta a lo
largo del libro, con la modificacion en la idea de “pure-
za” ritual, que pasa de afectar s6lo al cuerpo a implicar
también pureza de mente.

Quisiera terminar esta introduccién con unas
palabras de agradecimiento para Alfonso Silvan, direc-
tor de la colecciéon Clasicos Dykinson, que ha acogido
con entusiasmo este trabajo. A mi querido colega en la
Universidad de Malaga, Jorge Bergua, le debo sugeren-
cias que han mejorado sustancialmente la presentacion
de las ideas que aqui se exponen, y a Miriam Libran,
que lo sabe todo sobre la tragedia griega, le debo que
me dejara consultar un trabajo suyo inédito sobre Persé-
fone en la tragedia y también que, entre avistamiento y
avistamiento de las aves que visitan el Cabo Pefias, me
ofreciera valiosos consejos sobre algunos de los capitu-
los.






1. INTRODUCCION GENERAL

A lo largo de estas paginas, aunque con espo-
radicas miradas hacia atras y hacia adelante, vamos a
situarnos en las épocas arcaica y clasica de Grecia
(grosso modo, siglos viil al 1v a.C.). La perspectiva
historica es indispensable porque ayuda a entender por
qué Perséfone aparece en el siglo Iv a.C. como una
referencia inexcusable a la hora de imaginar el Hades
como un destino en el que cabian las esperanzas, no s6lo
de existencia tras la muerte, sino de existencia feliz.

Una cuestion previa para poder calibrar la im-
portancia de Perséfone en un contexto religioso escato-
I6gico, es decir, con la mirada puesta al otro lado de la
muerte, es describir cdmo imaginaban los griegos de esa
época el Méas Alla. Empezaremos revisando qué nos
dicen los relatos literarios y las representaciones artisti-
cas sobre ese Mas Alla imaginado; nos fijaremos en qué
divinidades habitaban ese otro mundo, o hacian de
mediadoras entre mundos, y en qué papel ocupaba Per-
séfone en estas representaciones. Como, ademas, Persé-
fone aparece en otros contextos, veremos también otros
mitos y cultos diferentes a los que la asocian con Hades,
es decir, cobmo aparece esta diosa en el mito y en el culto
griegos hasta el siglo Iv a.C. Finalmente, introduciré
una advertencia metodologica sobre como se resuelven
las frecuentes contradicciones entre las diferentes ver-
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siones de un mismo mito, o entre las diferentes historias
que protagoniza un mismo dios.

Imagenes del Mas Alla

Lo que los antiguos griegos pensaban sobre el
Mas Alla en época arcaica y clasica podemos descubrir-
lo leyendo a poetas, a filésofos, a autores tragicos, e,
incluso, podemos tener algun atisbo de las expectativas
de la gente comdn estudiando la epigrafia funeraria.
Cuando digo “gente comun” no debe entenderse, ob-
viamente, que fildsofos o poetas no lo fueran, sino que
lo que se escribia en las estelas funerarias puede darnos
acceso a creencias difundidas entre la poblacidn general,
expresadas de una manera que no debemos considerar
“informal”, ya que se ajustaba a unas normas y solia
repetir topicos, pero que era muy libre en cuanto no
sujeta a credos religiosos en un sentido moderno. Es
éste uno de los rasgos destacables, en general, del cor-
pus de creencias que trataré en este ensayo, el hecho de
gue no se haya transmitido a través de sacerdotes ni
tedlogos. No existia una doctrina escatolégica basada en
textos de autoridad y esto, sumado a la falta de informa-
cion fiable, por asi decir, sobre lo que ocurria tras la
muerte, convierte el conjunto de creencias sobre el Mas
Alla en algo variado e incoherente. Asi, por ejemplo,
existia un conocimiento intuitivo segin el cual los
muertos descansaban en sus tumbas, y de ahi se derivan
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las practicas y honras flnebres en esos lugares; por otra
parte, el conocimiento reflexivo hablaba de los muertos
habitando lugares como el Hades homérico®.

Antes de pasar a lo fundamental, que es el des-
tino de las almas tras la muerte fisica, podemos detener-
nos unos momentos en el paisaje del Méas Alla. La des-
cripcion mas antigua del lugar al que iban los muertos
tras dejar este mundo se encuentra en el canto XI de la
Odisea homérica. El héroe de este poema épico debe
visitar el Mas Alla, que se situa, dice el poeta, “en los
confines del Océano”. Alli, tras infundir sangre a los
espiritus de los muertos, consigue hablar con sus anti-
guos compafieros y, sobre todo, con el adivino Tiresias,
al que interroga sobre cémo volver a itaca, razén fun-
damental que habia llevado a Odiseo hasta alli. En la
descripcion que el poeta hace de esta visita podemos
descubrir los nombres de los rios que rodeaban el Ha-
des, rios con nombres parlantes evocadores del ritual
funerario: el Piriflegetdn, rio “de fuego ardiente”, en
alusion al fuego de la pira en la que el cadaver se con-
sumia, y el Cocito, rio “de las lamentaciones”, que
recuerda el lamento, o treno entonado por los muertos.

Otro poeta que describe el Mas Alla es el co-
mico Aristéfanes. Con todas las precauciones a las que

! Sobre los conceptos “conocimiento intuitivo” y “conocimiento
reflexivo”, vid. el ultimo epigrafe de este capitulo.
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nos obliga enfrentarnos a un texto parodico, la imagen
del Hades que aparece en la comedia Las Ranas, repre-
sentada en el 405 a.C., merece atencion. El contexto es
el siguiente: los grandes poetas tragicos ya han muerto,
el tltimo Séfocles, a edad muy avanzada, en el afio 406
a.C., justo un afio antes de la representacion de esta
obra, de manera que Dioniso, el dios del teatro, decide ir
al Hades y traer de vuelta a uno de los grandes poetas
que ya han ido a parar alli, en concreto a Euripides,
aunque luego se decida por rescatar a Esquilo. Como
existe el precedente de un dios que ha conseguido viajar
a los infiernos y regresar con vida, que es Heracles,
Dioniso toma su apariencia y le pide consejo, tal como
haria cualquiera antes de emprender un viaje tan arries-
gado. En los versos 137-158 de Ranas encontramos la
siguiente descripcion del Mas Alla:

Pero la travesia es larga. Pues enseguida en-
contraras un lago inmenso y muy profundo (...) En un
botecillo un viejo barquero te pasard mediante el pago
de dos 6bolos (...) Después veras serpientes y fieras te-
rribles, a miles (...) Luego un vasto cenagal y lodo
inagotable, y sumergidos en él, todos los que han ultra-
jado a un huésped, abusado de un muchacho sin pagar-
le, 0 maltratado a su madre, pegado a su padre en la me-
jilla, o prestado un falso juramento (...) Después te ro-
deara un soplo de flautas y veras una luz bellisima, co-
mo la de aqui, y bosques de mirto y grupos felices de
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hombres y mujeres, y oirés prolongado batir de palmas

(...) Son los iniciados (oi pepvnuévor)>.

La descripcion de Aristéfanes tiene que tener
alguna relacion con la imagen que el comin de los
mortales se hacia del Méas Alla. Mezcla de conocimiento
intuitivo y reflexivo, tiene que resultar familiar para que
el efecto comico se produzca. La intuicion haria pensar
que, si habia un lugar para los fallecidos, alli se llegaria
de alguna manera, por algin camino, por complicado
que éste fuera. Y, al llegar, habria un suelo y un cielo y
un paisaje mas o menos reconocible. EI conocimiento
reflexivo, es decir, lo que los poetas habian imaginado,
los artistas habian representado y los filésofos habian
elucubrado, ayudaria a completar la escena.

Las Ranas de Aristofanes se articula en tres
partes diferenciadas: la preparacién y descenso al Hades
de Dioniso, disfrazado de Heracles, el encuentro con el
coro de iniciados y la llegada al Hades, donde esta te-
niendo lugar un certamen poético entre Euripides y
Esquilo que vencera este ultimo®. La tercera parte, con
el duelo entre dos de los grandes tragicos, ha interesado
mucho a la critica, por razones evidentes, pero para el
asunto que estoy tratando, la segunda, el encuentro con

2 Traduccion de Julio Palli Bonet. He reproducido so6lo los versos
de Heracles describiendo el Hades, no los de Dioniso pidiéndole
detalles.

3 Konstan 1995: 61-74.
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el coro de iniciados en los misterios, es mas relevante y
volveré a ella en el capitulo tercero de este ensayo.

Algunas descripciones del Hades incluyen a
famosos condenados sufriendo castigos que, normal-
mente, tienen un caracter pesadillesco. Se trata de aque-
llos que han agraviado a los dioses, como Ticio, que
habia intentado violar a la diosa Leto o, en algunas
versiones, a Artemis, y al que dos buitres rofan el higa-
do; o Tantalo, que no podia satisfacer su sed ni su ham-
bre por haber traicionado la confianza de los dioses, 0
Sisifo, condenado a empujar una y otra vez hacia la
cumbre de un monte una piedra que volvia a bajar en
cada ocasion. Pero también se podia ver a los iniciados
disfrutando de una vida alegre y, como hemos visto que
dice Aristofanes, bajo una luz bellisima. La luz y la
oscuridad se asocian, de un modo natural, a la vida y la
muerte respectivamente.

De estas descripciones podemos sacar una
conclusion importante, y es que no existian dos lugares
diferenciados, un cielo y un infierno, y, por tanto, en el
Hades estaban todos los muertos, y esto era asi incluso
cuando empez6 a perfilarse una diferencia entre conde-
nados y recompensados, 0 entre muertos comunes e
iniciados. Dicho de otra forma, y esto es importante, el
Hades no es lo mismo que el Infierno. Esta considera-
cién nos lleva también a mencionar el Tartaro, un pozo
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“tan lejos, bajo la tierra, como el cielo sobre ella™, a
donde fueron arrojados los Titanes que se habia rebela-
do contra Zeus y que parece un Infierno un tanto parti-
cular, reservado para divinidades rebeldes.

Divinidades del Hades

En este reino de los muertos hay una divinidad,
Hades, que comparte nombre con el lugar del que es
soberano. En lliada Xv 187-193 se dice que los tres
hermanos hijos de Crono y Rea, es decir, Zeus, Posidén
y Hades, se repartieron el mundo de la siguiente mane-
ra: Zeus obtuvo el vasto cielo, Posiddn el espumoso mar
y a Hades le correspondieron “las tinieblas sombrias”. A
este dios se le conoce también como Plutdon (nombre
que se ha puesto en relacién con el sustantivo plodtos,
“riqueza™®) y es protagonista de apenas un Unico relato
mitico, el del rapto de Perséfone recogido en el Himno a
Deméter. En la Iliada tiene un papel menor, se le nom-
bra entre los dioses heridos por héroes y mortales (Ha-
des habia recibido un dardo de Heracles, Il. v 395), y
aparece también gritando asustado cuando la disputa
entre los dioses caus6 una sacudida tan terrible en toda
la tierra que casi provocd que su reino quedara a la vista
(I. XX 61-65). En este segundo pasaje se le llama “Ai-

411. VIII 13, Hesiodo, Teogonia 720-819.
5 Platon, Cratilo 403a.
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doneo, soberano de los de abajo™®, pero la mayoria de
las veces en las que aparece su nombre en lliada y Odi-
sea lo hace como “Hades” y de lo que se esta hablando
es del lugar en el que habitan las sombras de los muer-
tos, no de una divinidad personal’. Es este dios, her-
mano de Zeus y Posidén, quien rapta a su sobrina Persé-
fone, que se convierte de este modo en reina del Infra-
mundo.

Hades no es, sin embargo, una personificacion
de la muerte, ni es una divinidad raptora encargada del
transito al Mas All&; tampoco es el encargado de otorgar
recompensas o dispensar castigos a los que llegan a su
reino. No es agente de la muerte, del mismo modo que
no es protagonista apenas de ningln mito. Thanatos si
es la Muerte personificada, pero sus apariciones en el
mito junto a su gemelo Hypnos, Suefio, no provocan
temor alguno, ni se le representa tampoco a él como
agente de la muerte.

Apenas me detendré en otras figuras divinas
que tienen relacién con el Hades, como Hermes, que
recibe entre otros el epiteto de Psicopompo, “conductor
de almas”, en su calidad de encargado de acompaifiar a

b Gvaé dvépmv Atdwmveng.

" En expresiones como “mansién de Hades” (3®p’ AiSoo, Atdoo
d6povg), “las puertas del Hades” ( molog Afdao), “hacia el Hades”
(eic Atdao0), “en el Hades” (giv Aidao).
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las almas (psychai) camino del Hades; o como la Aurora
(Eos) y otras divinidades raptoras (Esfinges, Harpias,
Keres) que se asociaban ocasionalmente al transito al
Mas Alla®. Como es natural, todas estas figuras son
producto de la creacién de poetas y, por tanto, se inte-
gran como parte del conocimiento reflexivo de la comu-
nidad.

El lugar de Perséfone

Perséfone aparece ligada al Inframundo ya en
los poemas homéricos, como veremos mas adelante. Es
Soberana del Hades, pero todavia no garante de recom-
pensas, o dadora de castigos. A lo largo de estas paginas
asistiremos al cambio paulatino de esa situacion, de
manera que, en diferentes testimonios literarios e icono-
gréficos a partir del siglo 1v a.C., Perséfone se vinculara
de manera clara a las esperanzas que individuos particu-
lares manifiestan en obtener recompensas en el Mas
Alla. El Hades se convertira entonces en un lugar en el
que es posible encontrar retribucion por un comporta-
miento justo en este mundo.

Perséfone, tanto por su faceta agricola como
por su asociacion con el Inframundo, es una divinidad

8 Sobre la imagen del Mas Alla entre los antiguos griegos véase
Gonzélez Gonzalez 2018. Mas recientemente, sobre los dioses
infernales, Mackin Roberts 2020.
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que puede ser considerada como cténica. El adjetivo
chthonios (literalmente: “de la tierra”) se aplica a dife-
rentes tipos de seres. Segun Robert Parker, podemos
diferenciar, a grandes rasgos, cuatro tipos de seres cto-
nicos: 1) muertos ordinarios, 2) muertos poderosos, es
decir, héroes, 3) dioses asociados al Inframundo, como
Perséfone, Hades, Hécate, Hermes, Erinias, etc. y 4)
dioses de la agricultura como Tierra, Deméter, Zeus. No
estamos, de todas maneras, ante una division tajante
entre dioses Olimpicos y dioses Ctonicos y, asi, el
Olimpico por excelencia, Zeus, es también Zeus
Chthdnios en Hesiodo (Op. 465) y Katachthdnios en
Homero (11. 1X 457)°.

Perséfone se convierte en Soberana del Hades
tras su rapto por parte del dios del mismo nombre. Este
episodio, tan conocido y tan exitoso iconograficamente,
puede dar una falsa apariencia de sencillez a la historia
de esta diosa, pero lo cierto es que no estamos ante un
episodio mas de violencia divina contra una doncella.
Su “matrimonio” con Hades es atipico, estéril y, lo que
es mas importante, Perséfone si ejercera como Soberana
del Mas All4 con atribuciones de las que nunca disfruté
su raptor.

° Sobre dioses Olimpicos y Ctonicos, vid. Parker 2011: 80-84,
Deacy 2015, Gonzalez Gonzalez 2018: 34, Mackin Roberts 2020:
14-18.
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El culto a las Dos Diosas

Perséfone, la protagonista de estas paginas, re-
cibia culto junto con su madre Deméter y ambas eran
invocadas como “Las Dos Diosas”, “Las Tesmoforias”,
o las “Grandes Diosas”. No eran divinidades civicas, es
decir, tutelares de la ciudad, quiza con la excepcién de
Deméter en Tebas, que tenia un santuario en la antigua
ciudadela, la Cadmea?®,

Los Misterios eleusinos son la celebracion mas
famosa de entre las que se les dedicaban, pero no la
unica. Las Tesmoforias (@sopo@dpia) eran unas fiestas
de la fertilidad, asociadas a Deméter y Perséfone, que se
celebraban en toda la Hélade y que no tenian connota-
ciones escatoldgicas. Los hombres no podian asistir a
estas celebraciones y la importancia de las mismas se
refleja en el hecho de que una actividad tipicamente
masculina, como es la reunién de la asamblea, se sus-
pendia mientras las mujeres atendian a la fiesta. Sabe-
mos por Jenofonte que los varones tebanos tenian que
dejar la Cadmea libre y reunir al consejo en el &gora, en
lugar de en la acrépolis, cuando las mujeres celebraban

0 a situacion es diferente en ciudades de Sicilia y de Magna
Grecia, que no vamos a estudiar en este volumen. Muy relevante
es el estatuto de Perséfone en Locris, sobre el que la bibliografia es
extensisima. En la Grecia Occidental la pareja Perséfone-Hades, su
hierogamia, es el aspecto central del culto, no el reencuentro entre
las dos diosas, Deméter y Perséfone, tras el rapto, como ocurria en
Eleusis, vid. Larson 2007: 69.
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las Tesmoforias!! y, en cuanto a Atenas, el comico
Aristofanes parodio las fiestas de su ciudad en su obra
Tesmoforiantes en la que presentaba al afeminado poeta
Agaton infiltrado en las celebraciones para espiar a las
mujeres.

En estas fiestas, las mujeres casadas se reunian
a finales de verano, o inicios de otofio, en el santuario
que en cada localidad estuviera dedicado a Deméter,
denominado a menudo Thesmophdrion. En el caso
concreto del Atica, las Tesmoforias discurrian durante
tres dias del mes de Pianepsion®2 el primer dia, deno-
minado dnodos (“subida”), las mujeres de Atenas subian
a la colina de la Pnyx, la misma donde se celebraban las
asambleas de ciudadanos, y alli, en el Tesmoforion,
templo de las dos diosas, se reunian; el segundo dia se
denominaba nesteia (“ayuno™) y en él se reproducian el
ayuno y el duelo de Deméter en busca de su hija; el
tercer dia, que recibia el nombre de kalligéneia (“la que
engendra hijos hermosos”), era una jornada de alegria,
sacrificios y banquetes, en la que se celebraba la fecun-
didad. Algunos autores sugieren que los Misterios de
Eleusis pudieron derivarse, como una innovacion local,
a partir del festival de las Tesmoforias, mas antiguo, ya
gue ambas celebraciones comparten el mito del rapto de

! Helénicas 5.2.29.
2 pyanepsion, Tvaveyidv, corresponde mas o menos al mes de
octubre.
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Perséfone y ambas se relacionan con el ritual de la agri-
cultura:

Debemos tener presente que los Misterios no
son necesarios para el relato (se estd hablando del
Himno a Deméter), que bien podria acabar sin mencio-
narlos, es decir, podria acabar con el Regreso de Core y
el renacimiento del grano. Este festival més reciente (en
el Himno se pone énfasis en la novedad de los Miste-
rios) es el generoso regalo de Deméter a los eleusinos
por el regreso de su hija. Este homenaje a los Misterios,
piadosamente afiadido por el poeta al relato tradicional
que refleja la antigua celebracion de las Tesmoforias, le
permite también rendir honores al nuevo culto sin hacer
alteraciones significativas en el relato tradicional o
asumir el riesgo de revelar secretos®,

Ademas de estas fiestas, bien conocidas, habia
otros muchos festivales de Deméter y Perséfone ligados
al ciclo del grano y la agricultura.

Contradicciones religiosas, variantes mitologicas

Como decia al principio de este capitulo, qui-
siera hacer mencién también en estas paginas introduc-
torias a una cuestion que tiene que ver con los diferentes
tipos de “conocimiento” que podemos tener en un asun-
to como es el de la religion. De manera general, debe-
mos suponer que sobre los dioses existe un conocimien-

13 Clinton 1993: 91.
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to intuitivo, por ejemplo que son antropomorfos y que
les puede gustar que les hagamos ofrendas, y un cono-
cimiento reflexivo, mas elaborado y diverso, que genera
l6gos, mythos y también teologia. En la religion griega,
el primero de esos conocimientos estd mas ligado a lo
local y el segundo a lo panhelénico. Ambos tipos de
conocimiento funcionan simultdneamente y generan
contradicciones que, sin embargo, son asumidas sin
dificultad al funcionar en microcontextos diferentes.
Esta tension entre conocimiento intuitivo y conocimien-
to reflexivo es uno de los aspectos mas tratados al abor-
dar el estudio de las religiones desde una perspectiva
cognitivista. Asi, por ejemplo, la extendidisima creencia
en la inmortalidad del alma, es decir, la idea de que una
vez que abandona el cuerpo el alma puede seguir exis-
tiendo de alglin modo, es dificil determinar si tiene una
base puramente intuitiva, o si existe también un apren-
dizaje social sobre ella. En Grecia, no mas tarde del
siglo VI a.C. esa creencia comienza a extenderse como
conocimiento reflexivo generando l6gos, discurso, y
mythos, relatos como los que veremos que rodean a los
misterios®,

Familiarizados como estamos con los mitos y
su versatilidad, apenas somos conscientes de la contra-

14 Sobre el cognitivismo aplicado al estudio de la religion griega,
Larson 2016.
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diccion que supone, por ejemplo en el caso de Perséfone,
pensar en ella como doncella hija de Deméter, que perié-
dicamente regresa con su madre para luego hacer de
nuevo el camino de vuelta hacia Hades, y considerarla, al
mismo tiempo, Soberana de ese Inframundo, un lugar
que no parece que abandone en ningin momento. Los
estudios cognitivistas de la religion explican que la faci-
lidad con la que podemos imaginar una y otra versiones
del mito se debe a que la diosa aparece en diferentes
microcontextos, en mitos que pertenecen a diferentes
esferas y se actualizan en circunstancias diferentes.

El resultado de la existencia simultanea de co-
nocimiento intuitivo y reflexivo, o aprendido, en cues-
tiones como las relativas a las esperanzas tras la muerte,
es que todo el corpus de creencias escatolégicas sea
muy variado y casi siempre incoherente, particularmente
incoherente en la poesia épica, por ejemplo. A veces los
muertos seran poco mas que sombras en el Mas Alla,
pero en otras ocasiones se atribuird alguna suerte de
inmortalidad a unos pocos héroes privilegiados. La
distribucion de castigos o recompensas en el Mas Allg,
cuando aparece, lo hace, por lo general, sin seguir crite-
rios demasiado ldgicos, por no decir éticos!®. Mas ade-

15 Véase, sin embargo, como en la Olimpica 11, dedicada a Terdn
de Agrigento, vencedor en las carreras de carros en el afio 476
a.C., Pindaro habla del juicio de las almas de los difuntos y las
divide en tres categorias ordenadas por un criterio moral: una de
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lante, las expectativas se abriran no sélo para los héroes,
sino para simples mortales que se unan a una determi-
nada corriente mistérica. En ocasiones se hablard de
castigos tras la muerte, en otras, de castigos y también
recompensas; Yy todo ello (exactamente igual que ahora)
coexistird con unas practicas rituales funerarias muy
conservadoras. Asi, se ha llamado la atencion en oca-
siones sobre el hecho de que la extension de las creen-
cias eleusinas no parece haber dejado rastro en las prac-
ticas funerarias, o en las estelas y epitafios, ni siquiera
en el ambito ateniense, bien estudiado y conocido, y se
ha sefialado como algo llamativo, por ejemplo, que esas
expectativas de una vida mas alla de la muerte no hubie-
ran liberado a los hijos de la tarea de atender las tumbas
de sus padres®. Sin embargo, en la actualidad vivimos
esas mismas contradicciones sin incomodidad alguna y
sin que nos veamos especialmente movidos a resolver-
las.

condenados, que pagaran su condena en un lugar no especificado,
y dos de felices. De estos ultimos, unos disfrutan de una beatitud
limitada y los otros, que han logrado vivir tres vidas en la tierra y
otras tres en el inframundo sin cometer injusticias, disfrutan de una
beatitud completa en las Islas de los Bienaventurados. Gonzalez
Gonzalez 2018: 63-69

16 L_arson 2016: 256.



2. CUESTIONES ETIMOLOGICAS Y CONTINUIDAD
CULTUAL

En un estudio histérico sobre Perséfone resulta
de interés analizar la etimologia de los nombres de la
diosa con la intencion de ver qué pueden decirnos sobre
ella los diferentes tednimos con los que los antiguos
griegos la invocaron. Como veremos, lo que pensaron
de ellay de sus funciones pudo dar lugar ocasionalmen-
te a cambios de denominacion amparados en falsas
etimologias. Es éste un asunto que enlaza también con
la posible continuidad del culto al menos desde época
micénica, un problema todavia abierto en el estudio de
la religion griega®. Tras atender también a la etimologia
del nombre de Deméter, veremos en ultimo lugar el
significado de los términos asociados al culto eleusino,
empezando por el de “misterio”.

Los nombres de Perséfone

El nombre de Perséfone esta atestiguado en
numerosas variantes. Estamos familiarizados sobre todo
con formas como Persephoneia (Ilepoepdveia) y Per-
sephoné (Ilepoeedvrn), que son las que aparecen en
Homero y Hesiodo, pero la diosa era denominada de
manera diferente y con no pocas variantes en el Atica:

! Véase recientemente Tozza 2021.
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Perséphassa (Ilepcépacoa) en Esquilo?, Pherséphassa
(Depoépacca) en Sofocles® y Euripides*, Pherréphatta
(Deppépatta) en Platdon y en inscripciones aticas. Todas
estas formas aticas, por la proximidad con el santuario
de Eleusis, donde el culto a Deméter y Perséfone era
bien conocido, fueron consideradas originales y tenidas
en cuenta para explicar el origen y significado del nom-
bre de la diosa. Para entender etimoldégicamente estos
nombres se partia de dos premisas: en primer lugar, que
se trataba de un nombre compuesto con una primera
parte de raiz verbal y una segunda de raiz nominal; en
segundo lugar, que el nombre diria algo de la funcion de
Perséfone como reina del Inframundo. Asi nos encon-
tramos con etimologias como las siguientes:

La primera parte del término, Perse- (Tlepoe-)
se relaciona con el verbo pértho (népbw), “des-
truir” y con el sustantivo pérsis (népoig), “des-
truccion”, mientras que la segunda parte lo ha-
ria con phénos (povog), “asesinato, matanza”.
El nombre de la diosa significaria “La que des-
truye la muerte”, o “La que mata la destruc-
cion”.

2 Coéforos 490. En Esquilo también aparece el nombre ritual
eleusino Aoipa (fr. 277 R.). Sobre Perséfone en la tragedia, vid.
Libran Moreno (en prensa).

3 Antigona 894.

4 Helena 175.
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Para las formas que empezaban como Pherse-
(Depoe-) se proponia el verbo phéro (pépw),
por tanto el nombre de la diosa vendria a signi-
ficar “La que trae la muerte”.

Algunas propuestas relacionan su nombre con
la luz, de modo que la primera parte del com-
puesto estaria tomada de la raiz de peiro
(neipw), porein (mopeiv), “llevar”, y la segunda
de la raiz de phéos (¢doc), “luz”: “La que lleva
(o trae) la luz”.

Ahora bien, existe un problema con estas inter-
pretaciones y es que en varios vasos aticos de diferentes
pintores del siglo Vv a.C. estan atestiguadas otras formas
del nombre de la diosa que se caracterizan por tener un
vocalismo —o, y no —e, en el primer elemento del com-
puesto:  Pherdphatta (®epépatta®), Pherrdphatta
(Peppodoartal), Perdphata (Iepdgata’), Phrerépha[t]ta
(Dpepodoaft]ta®),  Ph[e]rdphatta  (P[e]podgoarta),
Persophata (TTepodara'®). Estas inscripciones aparecen
en un momento en el que las formas homérica y hesiodi-
ca eran ya bien conocidas, de manera que hay que expli-

5 AVI (= Attic Vase Inscriptions) 4501, ca. 480 a.C.
6 AVI 3442, 2° cuarto s. V a.C.

" AVI 5288, ca. 460 a.C.

8 AVI 3425, ca. 450 a.C.

9 AVI 3371, 3% cuarto s. V a.C.

0 AVI 5651, 3* cuarto s. V a.C.



36 Marta Gonzalez Gonzélez

car la aparicion de ese vocalismo en —o0. Una propuesta
reciente es la de Rudolf Wachter, que defiende que estas
formas del nombre de la diosa deben considerarse un
reflejo fiel de la pronunciacidn atica en el siglo v a.C. y
que serfan un ejemplo claro de lectio difficilior' y, por
tanto, mas antiguas que las otras'?. El nombre de la diosa
se explicaria, segun este autor, sobre una base muy dife-
rente a la que sustentaba las hipotesis anteriores. Para
empezar, ahora podriamos estar ante un compuesto con
primera forma nominal y segunda verbal. Wachter re-
construye la primera parte del compuesto como *Perso-
(*ITepoo), que se relaciona con un término indoeuropeo
que significa “gavilla”, “mazorca”, y que se conserva en
el RigVeda y en el Avesta, y la segunda, -phatta (-patta)
con la raiz *g""en-, que significa “golpear, matar”. Lite-
ralmente el nombre significaria, pues, “la que golpea las
gavillas del grano™®. Estariamos ahora ante un nombre
gue no remite a la funcion de la diosa como soberana del
Hades, sino a una divinidad de las semillas: “la mucha-
cha que trilla”.

1 Cuando hay lecturas diferentes de un mismo término, la mas
dificil tiene menos probabilidades de ser un error del copista y mas
visos de ser la original, o cercana a la original.

2 \Wachter 2007/ 2008 (version en inglés y ampliada del articulo
publicado en aleméan en Kratylos 51 2006: 139-144).

13 Vvid. Bremmer, 2019: 74-81. Esta etimologia es aceptada por
Beekes 2013. Vid. también Larson 2007: 69.
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Wachter sugiere que esta forma atica se re-
monta a un teénimo micénico y hace votos por la apari-
cion de una tablilla en Lineal-B* con el término *pe-so-
ko-sa. Quiza la imagen de una figura femenina con
espigas en su mano, posiblemente una diosa, en la “Sala
del fresco” de Micenas tenga alguna relacion con esta
figura divina (Fig. 1)*, pero el problema de la continui-
dad religiosa, como veremos en el siguiente epigrafe,
esta lejos de ser resuelto

En conclusioén, si atendemos a esta etimologia
del nombre de la diosa, que, por no ser entendida ya por
los propios griegos del siglo v a.C., motivd fluctuacio-
nes y la imposicion de un vocalismo en —e, debemos
concluir que la forma mas antigua para el nombre de
esta divinidad, la atica Pherdphatta (y variantes), atesti-
guada en vasos aticos del siglo v a.C., vincula a Persé-
fone con la agricultura, mientras que las formas Per-
sephdneia y Persephdne, con las que estamos méas fami-
liarizados, estan ligadas a su funcion de soberana del
Inframundo, son posteriores y suponen la idea de Hades

* Sobre esta documentacion, véase el epigrafe siguiente.

15 Se trata del fresco que aparece con el n. 74 en Kontorli-
Papadopoulou 1996. Vid. también Rutherford 2013: 261. No hay
ninguna certeza sobre esta figura, si se trata de una diosa, 0 una
sacerdotisa, si estd en pie 0 sentada, y los intentos de interpretacion
se suceden todavia hoy. En lo que si hay acuerdo es en que esta
sala forma parte de un lugar dedicado al culto en la ciudadela de
Micenas.
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como soberano Y, por tanto, el reparto del mundo entre
Zeus, Posidén y Hades.

Las formas poéticas del nombre de la diosa
que encontramos en autores liricos y tragicos serian
consecuencia de adaptaciones que darian un sentido
“mejor” al nombre, es decir, adaptaciones pseudo-
etimoldgicas!®. También hay que considerar razones
métricas; asi, por ejemplo, seria plausible el origen de
las formas en -phéneia y —phéné en la épica, ya que
encajan en el hexdmetro dactilico, algo imposible en el
caso de una forma como Peréphata, por ejemplo.

Ademas de como Perséfone, con las variantes
gue acabamos de considerar, la diosa era también cono-
cida como Kore, “hija, muchacha”. Parece que existio
un tab( asociado a esta divinidad, como se dice en la
Helena de Euripides, donde se habla de la &rretos kdre
(&ppnTog kOpM, v. 1307), la “hija innombrable”, aunque
el mismo poeta dice su nombre sin problema alguno en
otro lugar de la misma pieza (v. 175). Ese mismo tabu
explica, probablemente, el empleo de Thess (Dios) y
Thea (Diosa) en lugar de Hades y Perséfone en contexto
eleusino.

16 En Wachter 2007/2008 se explica como pudo ser esa evolucion-
adaptacion del nombre, de Pherdphatta a Persephdné.
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Cual sea la correcta interpretacion de la etimo-
logia del nombre de Perséfone es importante, ya que,
incluso quienes defienden que los aspectos agricolas y
escatolégicos del culto eleusino estuvieron presentes
desde el principio, sefialan que una posible objecion a
esta idea puede venir del hecho de que Perséfone, nom-
bre de la diosa como Soberana del Inframundo, es un
nombre no griego'’, mientras que Core, la diosa de la
agricultura si es una denominacion griega®®. Sin embar-
go, como acabamos de ver, no esta nada claro que Per-
séfone sea un nombre no griego. Las hipotesis sobre la
antigliedad relativa del caracter escatoldgico del culto a
esta diosa no pueden basarse en el supuesto origen no
griego de la diosa del Hades, al menos si atendemos a
las propuestas etimolégicas mas autorizadas.

En cuanto a Deméter, quiza su origen esté en
una diosa del grano ya en época neolitica y, en cuanto a
la etimologia de su nombre, si la segunda parte, “ma-

17 Aungue utilice esta terminologia, no estoy de acuerdo con la
costumbre de denominar “no griego” o “pre-griego” a aquel tér-
mino para el que hasta la fecha no se ha encontrado ascendencia
indoeuropea. No lo estoy tanto por tratarse de una definicién
negativa, como por su propio caracter inseguro, dependiente de la
aparicion de nuevos testimonios o explicaciones, como es el caso
de Perséfone.

18 Richardson 1974: 16. De forma parecida Larson 2007: 69, para
quien la forma atica (ella se refiere a Pheréphatta, pero vale lo
mismo para Pheréphatta) es un nombre no griego y, por tanto, en
origen tuvo que ser una divinidad diferente a la hija de Deméter.
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dre”, parece clara, no hay tanto acuerdo sobre la prime-
ra, aunque suele afirmarse que significa “tierra”, o
“grano”, a partir del término pregriego —da (-8d). Ma-
dre e hija, Deméter y Perséfone, son invocadas de mane-
ra conjunta como “Las dos diosas”, to theo (16 0ed) y
como “Las Deméteres”, Démeteres (Anpntepec). La
propuesta etimoldgica de Rudolf Wachter recuerda la
vieja idea desarrollada por Jane Harrison y James Geor-
ge Frazer, la del Espiritu del grano, o el cereal. Deméter
y Core serian la Madre y la Muchacha del grano, es
decir, el grano del afio pasado y el grano del nuevo afio,
respectivamente.

La continuidad del culto eleusino

El problema de la continuidad del culto eleu-
sino, es decir, si el culto conocido en edad arcaica es de
alguna manera heredero de un culto desarrollado ya en
época micénica, se enmarca en una discusién mas gene-
ral sobre la continuidad del panteén micénico, un asunto
que se ha abordado desde muchos puntos de vista, el
arqueologico, el ritual, o el mitoldgico, entre otros.

La documentacién de la que se va a hablar en
este epigrafe, las tablillas micénicas escritas en Lineal
B, necesita unas palabras introductorias para situar al
lector no especialista. Los griegos comenzaron a em-
plear la escritura alfabética con la que estamos familia-
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rizados en algin momento del siglo Vil a.C. y los histo-
riadores hacen coincidir ese momento, grosso modo,
con el comienzo de la época arcaica de la historia de
Grecia. Antes de esas fechas y durante siglos, desde
aproximadamente el afio 1100 a.C., en los siglos cono-
cidos como edad del hierro, o época oscura®® (ca. 1100-
750 a.C.), no hay constancia de que los griegos emplea-
ran la escritura, por extrafio que este hecho resulte, ya
que de la fase anterior, de lo que se conoce como época
micenica (ca. 1700-1100 a.C.), si se conservan textos en
lengua griega que empleaban una escritura sildbica
conocida como Lineal B. Estos textos, los primeros de
los cuales fueron descubiertos el afio 1900 por Arthur
Evans durante sus excavaciones en Cnosos, Creta, pu-
dieron ser descifrados y leidos gracias al trabajo, a fines
de los afios 40 del siglo XX, de Alice E. Kober, Emmett
L. Bennett y Michael Ventris, que fue quien demostro
en 1952 que la lengua empleada en las tablillas era
griego. En su mayor parte se trata de documentos conta-
bles, que informan sobre la economia de los palacios
micénicos.

En cuanto a su interés para la religion, en estas
tablillas aparecen también nombres de divinidades,

¥ No entro aqui en el debate sobre lo apropiado de este término
para designar una época que cada vez es mejor conocida y menos
“oscura”.
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aunque casi siempre como destinatarias de ofrendas, sin
llegar a ofrecer datos religiosos y cultuales relevantes.
Aun asi, estos textos documentan mas de treinta nom-
bres de divinidades que permiten detectar continuidades
claras entre el pante6n micénico y el de la Grecia arcai-
ca: po-se-da-o (Posidoén), di-we (Zeus), a-re (Ares), e-
ma-a, (Hermes), di-wo-nu-so (Dioniso), e-nu-wa-ri-jo
(Enialio, que sera después uno de los epitetos de Ares),
pa-ja-wo-ne (Peén, que serd después epiteto de Apolo),
po-si-da-e-ja (contrapartida femenina de Posidon), a-ti-
mi-te (quizé la forma en dativo de Artemis), entre otros.
Un nombre que se repite con frecuencia es po-ti-ni-ja
(Pdtnia, Soberana) que aparece en ocasiones solo v,
otras veces, en combinaciones como si-to po-ti-ni-ja
(“Soberana del grano”) en Micenas, y da-puy-ri-to-jo
po-ti-ni-ja (“Soberana del laberinto™) y a-ta-na po-ti-ni-
ja (Soberana Atenea) en Cnosos®. Afrodita no aparece,
y tampoco lo hace Deméter, aunque la si-to po-ti-ni-ja,
“Soberana del grano”, documentada en una tablilla de
Micenas y la ma-te-re te-i-ja (en dativo) “Madre divi-
na”, en una tablilla de Pilos, podrian ser entendidas
como antecesoras de la diosa, o, dicho mas prudente-
mente, figuras que cumplian su misma funcion en rela-

2 palaima 2010: 352 considera que el ejemplo mas claro de una
creencia religiosa heredada por los griegos micénicos de culturas
anteriores es precisamente este extendido culto a la diosa Pétnia,
literalmente, “la que tiene poder”.
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cién con la agricultura. En algunas de las identificacio-
nes no hay certezas absolutas y, en el caso de la ma-te-
re te-i-ja, no hay acuerdo en si se trata de una “Madre
divina”, o una “Madre de los dioses”, y tampoco en si
seria asimilable a Cibele, Rea 0 Deméter.

Si nos centramos en el asunto concreto de la
posible existencia de un culto eleusino ya desde época
micénica, aunque no hay datos seguros, la tradicion de
que los jonios llevaron con ellos a Asia Menor el culto y
el sacerdocio hereditario de Deméter Eleusina parece
apoyar la idea de que el culto estaba ya muy extendido
en esa fecha. Asi leemos en el historiador Herddoto, que
habla de un lugar cerca de Micale, en la costa jonia,
donde habria un templo dedicado a la diosa Deméter, en
su advocacion eleusina, ya en edad micénica, desde los
tiempos de la fundacion de la colonia jonia de Mileto:

. ™ Afuntpog ‘Elevowing goti ipdv, 10
didiotog 0 IMoowhéog dpvoato Neikem @ Kddpov
£miondpevog éni MMTov KTiotov?:

... donde se encuentra un templo de Deméter

eleusina que Filisto, hijo de Pasicles, erigié con Nileo,
hijo de Codro, cuando la fundacién de Mileto.

Pero la discusion sobre los testimonios micéni-
cos del culto eleusino se ha avivado muy especialmente

21 Herddoto 9.97, texto citado por Richardson 1974: 18, que men-
ciona también a Estrabon 633.
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tras la publicacion en el afio 2001 de las nuevas tablillas
de la Tebas micénica®?. A finales del siglo XX nuevas
tablillas, més de doscientas, fueron encontradas en
Tebas y desde su publicacién este corpus no ha cesado
de generar polémica, ya que sus primeros editores atri-
buyeron un contenido religioso a muchos de los térmi-
nos que aparecen en ellas, mientras que un gran ndmero
de estudiosos se lo niega.

Tras estas consideraciones, podemos centrar-
nos ya en un documento perteneciente a este nuevo
corpus de tablillas tebanas que interesa especialmente
porgue ha sido considerado prueba de un culto eleusino
en la Tebas micénica. Los responsables de la edicion de
estos textos lo editaron de la siguiente manera:

ma-ka, ko-wa, (Di-we) 0-po-re-i

Los términos que se leen en esta tablilla, segin
los autores de esta primera edicion del corpus, son
“Madre”, “Core”, y “(Zeus) de la cosecha”, una trinidad
eleusina. Los dos primeros términos no ofrecen dudas,
pero sobre el tercero hay discusion. Los editores del
texto defienden una lectura religiosa, Ilegando a propo-
ner que la Cadmea, la antigua ciudadela tebana, antici-
paba el telesterion de los Misterios, es decir, habria sido
un lugar de culto eleusino y, en ese contexto, hacen

22 Aravantinos, Godart, Sacconi 2001.
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derivar 0-po-re-i, entendido como dativo de un te6nimo
masculino, de opores (dnmpnc), el momento en el que
los frutos estan listos para ser cosechados. Enfrente de
ellos se sittian quienes defienden un contexto laico?, sea
cual sea la lectura del término o-po-re-i, para el que
también se propone una relacién con 6ros (6pog), “mon-
te”. Precisamente uno de los especialistas en esta docu-
mentacion micénica, Alberto Bernabé, propone una
lectura diferente a la de los editores del texto para o-po-
re-i, entendido por él como epiteto de una divinidad de
la montafia®*. Bernabé hace un repaso razonado por las
diferentes propuestas y concluye que puede aceptarse
una lectura religiosa, entendiendo ma-ka, ko-wa, o-po-
re-i como nombres divinos, aunque con las siguientes
precisiones:

ma-ka (ud I'ét) seria una designacion de la Ma-
dre Tierra, una vieja divinidad que se mantiene
separada en algunos reductos adn en el primer
milenio. No es necesariamente Deméter, ya
gue no podemos hablar de esta diosa hasta que

2 De un modo muy resumido podriamos decir que existe un grupo
de estudiosos de la religion griega que defiende la existencia de
una triada eleusina presente en Tebas en época micénica, formada
por Deméter, Kore y Zeus, mientras que otros autores la niegan
firmemente. Puede verse un documentado resumen (no imparcial)
de la polémica en Piquero Rodriguez 2017. A favor de la continui-
dad del culto, véase Tozza 2021.

24 A\ partir de oni y de &pog, Bernabé 2012.
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no tenga su nombre, cultos y ritos. Podria
aceptarse asi un culto tebano a la Madre Tierra
a la que se le ofreceria cereal.

ko-wa, “Muchacha”, formaria con la anterior
una pareja de diosas en relacion con los ciclos
de la vegetacion.

0-po-re-i, seria el epiteto de una divinidad de
la montafia, probablemente la Meétéer Oreia
(Mnmp Opeia), “Madre de la Montafia”, diosa
conocida ya en el primer milenio?.

De este modo propone Bernabé la existencia
de tres diosas, aunque no necesariamente una triada, en
la Tebas micénica: Ma Ga (Ma I'é), “Madre Tierra”,
posterior Deméter Ctonia; Ko-wa, “Muchacha”, y
Oporés  (Omopric), posterior “Madre de la Montafia”
(Mrmp Opeia). Esta tltima, “Madre de la Montafia”, o
“Montana Madre”, es la diosa frigia Cibele, que tuvo
enorme presencia en la literatura y cultos griegos. En
muchas ocasiones fue identificada con Rea?®, pero tam-
bién con Deméter, como en la Helena de Euripides?.

% Esta posibilidad esta avalada por una cita de Pélux que dice lo
siguiente de esta divinidad: “la diosa se llama Opeio por 8pog,
Tdaio por el Ida y Aixtvuvva por diktvov”, siendo todos ellos
epitetos atestiguados en micénico.

% Aristofanes (Aves) 746) y Euripides (Cret. Fr. 472 Nauck; Hipo-
liton 143-144). Vid. Theodossiev 2002.

2" Opeio Mrjtnp Bedv, “Madre montaraz de los dioses”, vv. 1301-2.
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Esta diosa no tiene facil encaje en el sistema mitolégico
de los griegos, en el que ya existia Rea, madre de Zeus,
con la que a veces se asimila. Sin embargo, Rea era
madre de Zeus, mientras que la Meéter era madre de
todos los dioses y los hombres®. La complejidad del
culto a esta Magna Madre se debe, en parte, a que en él
se funden dos tradiciones, la minoico-micénica y la
frigia. Ya hemos visto que en las tablillas en Lineal B de
Pilos se hacen ofrendas a una Madre divina (ma-te-re te-
i-ja), mientras que los griegos de Asia Menor estaban
familiarizados desde el siglo viI a.C. con Cibele, a la
que llamaban Méter (Madre) o Méter Oreia (Madre de
la Montafia), con diversas advocaciones: Méter Dindy-
mené, (del monte Dindimo), Méter Idaia (del monte
Ida), ... etc.

El problema de la continuidad religiosa sigue
abierto y este documento es un ejemplo mas de lo dificil
que es llegar a propuestas asumidas sin discusion. Los
lugares que dieron origen a los principales ciclos miti-
cos, como Micenas, Tebas, Cnosos, Pilos o Tirinto, son
los mismos a los que pertenecen la mayor parte de las
aproximadamente cinco mil tablillas conservadas®, un
dato llamativo del que esperariamos més de lo que en
realidad ofrece. Las tablillas micénicas no recogen

2 Vid. Burkert 2011: 247-248.
2 palaima 2004: 441.
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plegarias a los dioses, ni cuentan mitos, ni describen
rituales, aunque su estudio detallado, junto con la ico-
nografia de los palacios micénicos, permite confirmar
que esos centros palaciales acogian banquetes, sacrifi-
cios de animales y recitales de bardos, y también puede
aportar luz a la mitologia griega en sus primeros esta-
dios®,

En el caso concreto que nos ocupa, dada la im-
portancia de las divinidades femeninas en el pantedn
micénico y teniendo en cuenta que Rea tiene un papel
relevante en el Himno a Deméter, seria atractiva la idea
de una triada divina, diferente a la que proponian los
editores de la tablilla;: Deméter, Core, Rea (esta Ultima
por su identificacion con la “Madre de la Montafia”).
Desgraciadamente, los datos no permiten hacer una
propuesta como ésta que, por otra parte, reflejaria una
triada que en realidad no seria eleusina, ya que la diosa
Rea no esta documentada en el culto de Eleusis, aunque
si tendria una base en el Himno a Deméter donde las
diosas (también Hécate, de la que hablaré méas adelante)
tienen un papel central.

En el siguiente capitulo volveré sobre este pro-
blema de la continuidad del culto y lo haré a partir de
los datos arqueol6gicos, menos discutibles, aunque
tampoco inequivocos. De la documentacion micénica si

% palaima 2004 y 2010, Tozza 2021.
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puede extraerse la idea de una presencia clara e impor-
tante de divinidades femeninas (lo cual tiene un paralelo
claro en el Himno a Deméter), algunas de las cuales
siguen sin identificar.

Terminologia mistérica

En este breve capitulo sobre cuestiones etimo-
l6gicas puede resultar de interés sefialar el origen de
algunos términos relacionados con los misterios, de los
que se trata en el capitulo siguiente, empezando por el
verbo myd (wbw), que significa “cerrar”, especialmente,
en este caso, los ojos (aunque también la boca). El
mystés (uwootng), en el contexto de los Misterios eleusi-
nos, seria “el que cierra los ojos”, frente al epOptés
(émomng), “el que observa”, el iniciado de un nivel
superior. El término mystérion (wotiptov) tiene el
mismo origen.

En cuanto a teleté (teketn), “accion”, “festi-
val”, “ritual”, “iniciacién”, es un nomen actionis, deri-
vado del infinitivo telein (teAeiv) “llevar a cabo”, “cele-
brar”, “iniciar”. Aunque el empleo original de este ver-
bo debid de haber sido secular, s6lo se documenta de
esa manera en la obra parddica titulada Batracomioma-
quia, (Batalla entre ranas y ratones), de atribucion
incierta: kol moAépov teAeTn) povorjuepog éEeteléobn, V.
305: “y el final de la guerra, que durd un Unico dia,
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llegd”. El resto de apariciones, en Homero, Pindaro y
otros poetas, tienen siempre un sentido mas o menos
religioso®. Se detecta una tendencia a limitar el uso del
término no s6lo a contextos de tipo religioso, sino a
practicas en alguna medida desviadas de las oficiales.
En el caso de los Misterios eleusinos, todo el complejo
de las ceremonias, y cada una de ellas en particular, se
denomina teleté (tehet)®. De ahi derivan telestes
(tekeotc), “encargado de la iniciacién”, y telesterion
(tedeotiprov), “lugar destinado a la iniciacion”. Final-
mente, drgion (8pywov, pl. t& 6pywa) es el término em-
pleado para designar el ritual, especialmente el mistéri-
co. Es el término que aparece, en plural, al final del
Himno a Deméter, cuando el poeta dice que la diosa
ensefid sus ritos a Triptolemo, Diocles, Eumolpo y
Celeo.

81 «celebrar un entierro” (teleiv tépov), “celebrar un matrimonio”

(éxtehelv yapov), “celebrar un sacrificio” (tekelv Buoiav).
% Schuddeboom 2009: 119-124.



3. MISTERIOS ELEUSINOS. HIMNO A DEMETER

Llegamos ahora a uno de los capitulos centra-
les de este estudio, donde se presenta un panorama
general de los misterios en el mundo griego, asi como
de las caracteristicas especificas de los Misterios Eleu-
sinos. Muchas de las informaciones de que disponemos
son inseguras, pero una combinacion de datos literarios,
arqueoldgicos e histéricos nos permitira hacernos una
idea aproximada de en qué consistian las celebraciones
eleusinast.

Las divinidades eleusinas y los diferentes hé-
roes que alli recibian culto son también detallados antes
de dar paso al estudio del Himno a Deméter y su rela-
cién con los Misterios de Eleusis. Veremos que lo que
se cuenta en el poema y lo que sabemos del culto no se
corresponden de una manera tan estrecha como podria
hacer pensar la importancia que siempre se ha dado al
Himno como la fuente mas antigua sobre las celebracio-
nes eleusinas.

! Dos estudios sintéticos relativamente recientes sobre este asunto
son Clinton 2007 y Larson 2007. También debe consultarse el
volumen editado por Cosmopoulos 2003 asi como Larsson 2016:
250-309. Bremmer 2014: 1-20 ofrece un excelente resumen sobre
las celebraciones eleusinas. Vid. también la conferencia de Fer-
nando Garcia Romero,
https://canal.march.es/es/coleccion/misterios-eleusis-significado-
ritual-455.
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Cultos mistéricos

Cuando hablamos de cultos mistéricos en la
Grecia antigua nos referimos a los Misterios de Eleusis,
los de Samotracia, los baquicos, o de Dioniso, o los de
la Gran Madre de los dioses. En lineas generales, los
cultos mistéricos implicaban un ritual de iniciacion, la
participacion en ellos era resultado de una eleccion y, lo
que es muy importante, iniciarse en ellos no significaba
el abandono de la religién de la polis por una religion
alternativa, sino que se trataba de practicas perfectamen-
te compatibles. Los cultos y misterios iniciaticos no son
exactamente ritos de paso, aunque unos y otros compar-
ten el término “iniciacion”, pero si suponen, en ambos
casos, un cambio de estado, es decir, la experiencia de
una transformacion.

Los Misterios de Eleusis no eran las Unicas ce-
lebraciones religiosas griegas conocidas como “miste-
rios”, pero si las mas famosas. Habia diferencias entre
los distintos cultos mistéricos: los Misterios de Eleusis
estaban ligados a esa ciudad y se celebraban en fechas
determinadas y bajo la direccién de determinados sacer-
dotes, mientras que en los Misterios baquicos uno era
iniciado a demanda por iniciadores itinerantes en cual-
quier momento y lugar. Los Misterios de Eleusis no
comprendian ningln corpus de creencias, los baquicos
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si. No todos los cultos mistéricos sostenian creencias
escatoldgicas, los eleusinos y baquicos si.

Para referirnos a estos cultos de una manera
general podemos aceptar la definicién propuesta por
Walter Burkert: “Los misterios eran rituales de inicia-
cioén de carécter voluntario, personal y secreto que aspi-
raban a un cambio de mentalidad mediante la experien-
cia de lo sagrado™2. Los Misterios de Eleusis prometian
bienaventuranza en la vida futura, méas alla de la muerte,
y el iniciado se transformaba en una persona diferente a
través de una experiencia probablemente visual, o audi-
tiva. En Eleusis el verdadero misterio no era qué se
hacia o mostraba alli, sino “la emergencia de misterios
escatolégicos en una sociedad que hasta entonces no los

habia tenido™.

Mucho se ha escrito sobre el “secreto” de los
Misterios eleusinos. Al parecer, divulgar los Misterios
estaba penado con la muerte; sin embargo, los estudio-
sos de la religion griega nunca han perdido la esperanza
de saber algo de su contenido y de su practica. Conser-
vamos un fragmento de Aristételes en el que se dice:
“No se espera que los iniciados aprendan algo, sino mas
bien que lo experimenten (méas bien pathein que mat-

2 Burkert 2005: 39.
3 Parker 2005: 344,
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hein)*4. Debia de tratarse de una experiencia visual y
méas emocional que intelectual. Es probable que algin
elemento del mito del rapto de Perséfone fuera represen-
tado, pero no podemos saberlo con precisién®. No cono-
cemos los detalles del ritual que se llevaba a cabo, pero
si podemos tener bastante certeza, en cuanto a la doctri-
na, de que si no sabemos nada sobre ella no es por el
secreto, sino porque no existia. Esa vida mejor tras la
muerte se conseguia, no a través del conocimiento, sino
de una transformacion sufrida tras la experiencia visual
y emocional en Eleusis. Asi pues, independientemente
de lo que la palabra “misterio” signifique para nosotros,
no parece que lo que caracterizara a los ritos eleusinos
fuera la transmision de algun conocimiento secreto, sino
una experiencia, aunque no podamos precisar su conte-
nido. En un fragmento de Pindaro se incide en el hecho
de “ver”: “Dichoso el que habiendo visto estos ritos
desciende a la tierra. El conoce el final de la vida y su
origen, que viene de los dioses™®. “Dichoso el que ha
visto” es también una expresion que encontramos en el
Himno a Deméter, una idea que contrasta con la afirma-
cién “dichosos los que creen sin haber visto” del evan-

4 Fr. 15 Ross.

5 En Clinton 2007 pueden verse detalles sobre versiones del rapto
de Perséfone conservadas en vasos y que son diferentes a la del
Himno a Deméter.

8 Fr. 137.
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gelio de Juan 20, 39, con la que estamos culturalmente
mas familiarizados.

Contamos también con un testimonio relevante
del orador Isdcrates, del siglo Iv a.C., que escribi6 lo
siguiente sobre los Misterios en su famoso discurso de
alabanza a Atenas:

En primer lugar, por medio de nuestra ciu-
dad se consiguié lo que primero precisa nuestra natura-
leza; y aunque la tradicién haya quedado como algo le-
gendario, conviene, no obstante, relatarla. Al llegar
Deméter a esta tierra, cuando estaba errante tras el rapto
de Core, fue benévolamente tratada por nuestros ante-
pasados, con unos servicios que no pueden entender
sino los iniciados, y les dio dos tipos de recompensas:
las mas importantes fueron las cosechas, causa de que
no vivamos como fieras, y la celebracion de los miste-
rios, que dan a los iniciados las méas dulces esperanza
para el final de la vida y para toda la eternidad (Panegi-
rico 28)".

Las dos dimensiones del culto eleusino, la
prosperidad en esta vida y la esperanza de un destino
mejor en la otra, son evocadas por Isdcrates en este
texto. Atenas recibié de la diosa el don civilizador de la
agricultura, que garantizaba prosperidad en la vida
terrena, y la celebracion de los Misterios, que daban
confianza en una buena muerte.

” Traduccion de Juan Manuel Guzman Hermida (Biblioteca Clasi-
ca Gredos).
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Caracteristicas del culto eleusino
Aspectos religiosos

Las lineas que siguen, sobre la celebracion de
los Misterios, tienen un caracter general en el sentido de
que ofrecen algo parecido a una communis opinio, un
minimo comudn denominador de lo que los diferentes
estudiosos afirman que sucedia durante las fiestas eleu-
sinas. Ha habido intentos de reconstruccion de los deta-
lles, de las diferentes fases de lo que en la celebracion se
decia, se hacia y se mostraba, pero se trata de hipdtesis
dificiles de probar y, lo que es igualmente importante,
referidas a una celebracion que tuvo una vida de unos
mil afios. Es muy improbable, pese al conservadurismo
de las costumbres religiosas, que durante tan larga exis-
tencia el ritual se mantuviera idéntico.

Iniciarse en los Misterios eleusinos era algo
abierto para quien lo deseara y no resultaba incompati-
ble con la religion de la ciudad. Podian iniciarse hom-
bres y mujeres, jovenes y viejos, atenienses y, a partir de
la fase pisistratida, en el siglo vI a.C., también no ate-
nienses. Quedaban excluidos quienes no supieran griego
0 hubieran cometido homicidio; tampoco se iniciaban
los nifios. Quizé en algin momento se requirié pureza
de pensamiento y no s6lo de cuerpo®. Una tregua sagra-

8 Chaniotis 2012, Bremmer 2014: 4, y notas 23-25.
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da facilitaba las comunicaciones y, por tanto, la celebra-
cién de los Misterios, pero tengamos en cuenta que los
que deseaban iniciarse no iban directamente a Eleusis,
sino que se dirigian, desde cualquier lugar, a Atenas, y
alli daba comienzo todo el conjunto de celebraciones.

En un cierto momento, y en época clasica ya
era asi, se constituyd como paso previo para los que
quisieran iniciarse el participar antes, en el mes de An-
testerion®, siete meses antes del festival eleusino, en los
Misterios Menores, 0 Pequefios Misterios, que eran en
origen un festival del culto local ateniense, independien-
te de los Misterios eleusinos. Esta exigencia desaparecid
con el tiempo vy, quiz4, afirman algunos estudiosos, ni
siquiera fue nunca un requisito indispensable’®. Hay que
advertir, ademas, de que la diferencia entre tres estadios
(el asistente a los Misterios Menores, el mystés que
acudia después a los Grandes Misterios, y el epoptés,
que repetia un afio después), como todo lo que rodea a
estas celebraciones, no esta clara, y el empleo por parte
de algunos autores antiguos del término myesis tanto
para la “pre-iniciacion” como para la iniciacion no
contribuye a iluminar nuestro conocimiento.

® Anthestérion, Avbesmpidv, corresponde, mas o menos, al mes
de febrero.
10 parker 2005: 344.
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La organizacion de las celebraciones estaba en
manos del arconte basileus (magistrado encargado de
los asuntos religiosos). Los aspirantes (mystai) se
reunian en el barrio de Agras en Atenas, en el santuario
de la “Madre en Agras”, identificada con Deméter, y se
purificaban bafiandose en el rio Iliso. Durante los dias
13 y 14 del mes de Boedromion'! los objetos sagrados
(hierd), cuya identidad desconocemos, se llevaban en
procesion desde Eleusis al templo de Deméter en Ate-
nas, el Eleusinion. Al dia siguiente, el 15, daban co-
mienzo oficialmente los Misterios, con una proclama-
cion formal en la que se dejaba fuera a quienes no ha-
blaran griego, o fueran culpables de delito de sangre, a
cargo del Hierofante y el Daduco (los sacerdotes princi-
pales de esta celebracion, vestidos y peinados regiamen-
te); ese mismo dia tenia lugar la gran reunién (agyrmas)
en el agora. El dia 16 tenia lugar una purificacion y los
mystai, que tenian que llevar cada uno de ellos un le-
chon, animal relativamente barato, al puerto de Falero, o
del Pireo, debian bafiarse alli con esos animales a la voz
de “iniciados al mar”, y después sacrificarlos. Seguian
dos dias mas de sacrificios y fiestas, de cuya actividad
no tenemos informaciéon demasiado precisa, pero que
incluia, al menos, una procesion en honor de Asclepio.
El dia 19 se celebraba la gran pompe, la procesion a

1 Boedromion, Bondpopudv, corresponde, mas o menos, al mes de
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Eleusis llevando de vuelta los objetos sagrados. Los
mystai, con ramos de mirto en sus manos, recorrian esos
veintidos kilometros con espiritu alegre y festivo e
invocando a Yaco (iakkhos), epiteto de Dioniso identifi-
cado a veces con el dios.

Una idea de lo que ocurria en esa larga proce-
sion podemos hacérnosla leyendo, con precauciones por
tratarse de un texto cémico, la parodos de Ranas de
Aristofanes®?, es decir, los versos que constituyen el
canto de entrada del coro. Por supuesto que no debemos
tomar este testimonio en su conjunto como un reflejo,
secuencia a secuencia, del ritual que seguian los inicia-
dos en su camino hacia Eleusis, pero tampoco es exac-
tamente una parodia impia del mismo. Lo interesante es
sefialar el modo en el que, sin duda alguna, alude Aris-
tofanes a los Misterios de Eleusis al poner este canto en
boca de un coro de iniciados. La parodos de esta obra
incluye un himno a Yaco, asi como numerosas referen-
cias a los prados (Aewudva), que sabemos que se asocian
al rapto de Perséfone. Menciona también el coro la
“pura, sagrada danza para los puros iniciados™® y enu-
mera una serie de prohibiciones4, con ecos de las que se

septiembre.

12 vy, 323-459. De esta obra de Aristofanes ya he hablado en el
capitulo 1.

B gyviqy, iepav doiorg pootong yopsiov, vv. 335-336.

14 yv, 354-371.
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emitian de hecho al comienzo de los Misterios, para
dejar fuera a los que eran impuros de pensamiento, un
dato interesante relativo a una pureza no solo del cuerpo
sobre el que volveré en el capitulo de conclusiones.
Ademas, se menciona a una diosa Soteira, “Salvadora”
(v Zotepav yevvaing'®), que podria ser Atenea, pero
que, en este contexto, es muy probablemente Perséfone,
adorada con esta advocaciéon en algunos distritos del
Atica. Las “bellas danzas” (10v kaAAyopdToTov,
/mailovtect®) evocan el pozo llamado Kallichoron, un
lugar mencionado en el Himno a Deméter. Finalmente,
el coro se refiere a los iniciados, como ‘“los tUnicos,
nosotros, para los que existe el sol y la alegre luz, cuan-
tos hemos sido iniciados y nos portamos piadosamente
con los extranjeros y los ciudadanos™'’. Tomando todos
estos detalles en conjunto, es evidente que Aristéfanes
esta poniendo en escena un episodio facilmente recono-
cible por todo su publico, aunque lo combine con bro-
mas obscenas y satira politica, como corresponde al
género®®.

By, 378.

%y, 451.

T Mévorg yap Muiv filog /kol @éyyog iAapév €otiv, /Ecot
peponued' ev- / oefii e dmyopev / tpdmoOV Tept ToVG EEVOuS / Kol
T0Vg ididtog, vv. 455-460.

18 Vid. el comentario de Sommerstein 1996 para todo este pasaje.
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Cuando los iniciados llegaban cerca del san-
tuario, donde estaba el templo de Artemis Propilea
(“guardiana de la puerta”) y de Posidon, patron de Eleu-
sis, los mystai pasaban el resto de la noche, del 19 al 20,
cantando y bailando. Alli se encontraba también el pozo
denominado Kallichoron, “de hermosa danza”. Segun el
mito, era en ese lugar donde se habia sentado a descan-
sar Deméter en su larga busqueda de Perséfone y se
trataba del sitio mas proximo al santuario antes de entrar
en él. Al dia siguiente se hacia la ofrenda de una enorme
torta de cebada y trigo (pélanos) y otros sacrificios a las
diosas. Los mystai guardaban ayuno, que finalmente
rompian para consumir el kykean, una bebida de cebada
mencionada en el Himno a Deméter.

Al caer la noche caia también un velo de mis-
terio sobre las celebraciones que s6lo se levantaba el
ultimo dia, en el que se hacian libaciones con un tipo de
vasija, plemochde, de la que se han encontrado numero-
sos ejemplares y que se convirtio en simbolo de los
Misterios. Asi, ese Ultimo dia de los Misterios, el dia de
las libaciones, se denominaba Plemochoai.

Nada seguro se sabe de lo que ocurria en el in-
terior del santuario®. Los autores antiguos hablan de
diferentes aspectos del ritual: za legémena, ta dromena y

1% pueden verse detallados intentos de reconstruccion del ritual en
Mylonas 1961, Kerenyi 2004 (orig. 1962), Clinton 1992.
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ta deiknymena, en alusion, respectivamente, a lo que se
decia, lo que se hacia y lo que se mostraba. Sobre “lo
dicho”, se habla de una “contrasefia”, transmitida por
Clemente de Alejandria: “He ayunado, he bebido el
cicedn, he cogido de la cesta, he realizado los actos
rituales, he puesto en el canasto y del canasto a la ces-
ta”?%. En cuanto a eso que se cogia y se devolvia a la
cesta, no se dice lo que es, aunque resulta l6gico pensar
en algun instrumento relacionado con la molienda del
grano. Lo que se hacia y lo que se mostraba no lo sabe-
mos Y, entre las propuestas que se han hecho, quiza la
maés plausible sea que se tratara de una representacion
del mito, o de una parte del mito, narrado en el Himno a
Deméter. Mylonas propone que esa representacion
tuviera como intencidn inspirar en los iniciados emocio-
nes como el temor, la tristeza, la desesperacion y la
alegria final?. Puede que hubiera también alglin juego
de luces y sombras, segln sugiere la presencia de antor-
chas en las representaciones y el propio contenido del
mito, con la bisqueda de Perséfone.

Para tratar de imaginar, siempre de manera hi-
potética, qué se representaba en Eleusis, los estudiosos
de la religion han recurrido también a fuentes iconogra-

2 Protréptico 2.21.2, éviotevca, Emov TOV Kuke®dvo, EAafov &k
kilong, €pyacapevog anedéuny eig kdhobov Kol €k kaAdbov eig
kiotv.

2 Mylonas 1961: 261-269.
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ficas, especialmente una hidria de Cumas del s. Iv#
(Fig. 2). En el cuello del vaso se muestra la historia de
Deméter y Perséfone. Segun la interpretacion de Kevin
Clinton, las figuras representadas son las siguientes: en
el centro se sitlia la escena del reencuentro entre Demé-
ter y Perséfone (1 y 2); en los extremos vemos otra
representacion de las diosas en un momento diferente
del mito, el inicial: a la izquierda estd Deméter sentada
en la Roca Agelastos (5) y a la derecha Perséfone senta-
da en el Hades (4). Junto a Deméter estd Yaco (9), en-
cargado de conducir a los iniciados ante Deméter, junto
a Perséfone, Eubuleo (10), encargado de guiar a la joven
en su regreso del Hades. A la derecha de Yaco, Trip-
télemo (6), a la izquierda de Eubuleo, Atenea (3): estos
dos personajes, Atenea y Triptélemo, vinculan las fies-
tas con Atenas. Finalmente, Dioniso (7) y Heracles (8),
dos divinidades iniciadas, flanquean a las diosas repre-
sentadas en el centro. Hay acuerdo en la identificacion
de casi todas las figuras del vaso, salvo en el caso de
Dioniso y Heracles, que otros autores entienden que
son, respectivamente, el hierofante, o sacerdote princi-
pal, y un iniciado cualquiera con su cerdito, no los dio-
ses propuestos por Clinton.

22 Conocida como Regina vasorum, Museo del Hermitage, San
Petesburgo.
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Oftra imagen que también representa escenas
eleusinas se recoge en una placa de terracota, la tablilla
de Ninio, del s. IV®, como la Regina vasorum. En ella
un grupo de iniciados es recibido por Deméter y Persé-
fone.

Como afirma Parker, no esta nada claro que lo
gue no sabemos de los Misterios sea consecuencia del
“misterio” y el silencio al que estaban sujetos?*. Lo que
prometian eran vagas esperanzas, que no era poco, pero
era impreciso, como todo lo que atafie a la vida tras la
muerte.

Datos arqueoldgicos

Para la descripcion del santuario no podemos
contar con el siempre Util Pausanias, que dice que reci-
bié en un suefio la orden de no describir nada de su
interior?®. El pozo llamado Kallichoron, alrededor del
cual dice Pausanias que las muchachas de Eleusis dan-
zaron y cantaron por primera vez en honor de la diosa,
puede contemplarse todavia. Su estructura se remonta a
finales del s. V1 o inicios del v a. C., aunque esa estruc-

2 Museo Arqueoldgico Nacional de Atenas 11036.
24 Parker 2005: 360, “Would the secret of Eleusis, could we know
it, comes as a surprise? (...) nothing suggests that the answer

would, on a large scale, have been ‘yes’”.
% pausanias 1.38.7.
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tura antigua quedo6 oculta tras ser reformada en época
romana, en el siglo 11 d.C.

A la entrada del santuario hay una pendiente
rocosa con una cueva para el culto de Theds y Thed, los
nombres con los que en contexto eleusino se rendia
culto a Plutén y Perséfone (Fig. 3). Alli cerca estaria
también la Roca, o Piedra, Agelastds (sin alegria, sin
risa), que tuvo que ser un lugar de referencia, facilmente
identificable en el paisaje eleusino. Esta piedra aparece
en versiones iconograficas del mito y, aunque el Himno
a Deméter no la menciona con estos términos, si se
refiere al lugar en el que Deméter se sent6 a descansar
mientras buscaba a su hija?®. Se ha identificado su posi-
ble localizacidn gracias a las ofrendas votivas.

En el capitulo anterior hablaba del problema
planteado por la continuidad o no del culto desde época
micénica, pues bien, arqueoldgicamente, las evidencias
mas antiguas del culto, inequivocas, son del siglo Vi
a.C., atestiguadas con restos de exvotos, cenizas y una
pira para sacrificios. Aunque algunos de los primeros
responsables de las excavaciones en Eleusis, como
Kourouniotes y Mylonas, propusieron que la construc-
cién micénica denominada Megaron B era un templo
dedicado a Deméter y que, por tanto, habia habido con-
tinuidad en el culto desde la Edad del Bronce tardia, los

% Vid. También Apolodoro 1.5.1.
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estudios mas recientes llevan a concluir que, si bien
puede defenderse el caracter cultual del Megaron B, la
continuidad religiosa sigue siendo un problema abier-
to?’.

El primer telestérion (sala de iniciaciones) es
de época soloniana y tanto Pisistrato como Pericles
realizaron reformas para ampliarlo. Es un lugar Gnico
entre las construcciones sagradas de los griegos, desti-
nado a albergar a los iniciados y diferente, por tanto, del
resto de templos griegos. Tenia forma rectangular, sin
ventanas y con columnas en el interior. Dentro del teles-
térion habia un recinto mas pequefio en el cual se situa-
ba el trono del hierofante y desde el que se producia la
“revelacion” a los asistentes. Este lugar es denominado
por algunos estudiosos anactérion (anaktoron / anak-
tora), mientras que otros entienden que con este término
se hace referencia a todo el telestérion y no se trataba,
por tanto, de ningun lugar especial.

Historia y mitos de Eleusis

Finalmente, los aspectos historicos, obviamen-
te entreverados de noticias miticas, también son de
interés. Existia una tradicion mitica sobre una guerra
entre Atenas y Eleusis cuando Erecteo era rey de la

2 Cosmopoulos 2003.
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primera y Eumolpo de la segunda?. Como resultado de
esa guerra, ganada por Atenas y que tuvo como conse-
cuencia la anexion de Eleusis, el control financiero del
culto qued6 en manos de Atenas, pero en lo religioso
dos familias aristocraticas se repartieron el poder: los
Eumolpidas de Eleusis y los Cérices (“Heraldos™) de
Atenas. El Hierofante (“Aquel que dice palabras sagra-
das”, o “Aquel que muestra las cosas sagradas™), princi-
pal sacerdote del culto, era siempre Eumolpida, mientras
que el Keéryx (Heraldo) y el Dadodchos (Portador de la
antorcha) eran Cérices.

Esto contaba el mito, pero los autores moder-
nos discrepan sobre si los Misterios fueron ya atenienses
desde un principio. Nicholas J. Richardson defiende
que el interés por los Misterios de Eleusis cobré impor-
tancia a mediados del siglo vI a.C.%%, mientras que
Christiane Sourvinou-Inwood afirma que el culto eleu-
sino fue parte de la religion ateniense ya desde sus ori-
genes®. Por su parte, Kevin Clinton, otro reconocido
especialista en el culto eleusino, insiste siempre en que
Eleusis era uno de los muchos demos (distritos) de
Atenas ya a finales del siglo VI a.C., cuando tuvieron

% Tuycidides 2.15; Pausanias 1.27.4, 1.36.4, 1.38.3; Apolodoro
3.15.4-5. Las fechas de la incorporacion de Eleusis a Atenas es
incierta, vid. Clinton 1993.

# Richardson 1974: 7.

% Sourvinou-Inwood 2003.
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lugar las reformas democraticas y la reorganizacion de
los distritos del Atica. Nadie duda de que desde media-
dos de ese siglo Eleusis era parte de la polis ateniense,
pero, al no decirse nada sobre Atenas en el Himno a
Deméter, compuesto probablemente a finales del siglo
VIl a.C., existe la tendencia a afirmar que Eleusis fue
independiente de Atenas hasta inicios del siglo vi a.C.
Clinton, sin embargo, no considera el dato de la ausen-
cia de Atenas en el Himno significativo en ese sentido y
sefiala, en cambio, que Eleusis, que si aparece en el
Himno, lo hace de manera inmotivada: no se dice por
qué Deméter se detiene precisamente alli cuando anda
en busca de su hija, como si el tema eleusino se hubiera
superpuesto a una historia mitica bien conocida y exten-
dida como era la del rapto de Perséfone3!,

En definitiva, la cuestion cronoldgica relativa a
la relevancia de Atenas en el culto eleusino sigue sin
resolver, y el Himno a Deméter, con su perspectiva
panhelénica, no ayuda a despejar las dudas.

31 En cuanto a la noticia que aparece en Herédoto (1.30.5) de que
hubo una batalla entre Atenas y Eleusis, que motiva que algunos
historiadores hablen de que Eleusis fue hasta entonces indepen-
diente de Atenas, Clinton interpreta que la batalla no fue contra
Eleusis, sino en Eleusis y contra Megara, Clinton 1993.
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Divinidades eleusinas

En cuanto a las divinidades vinculadas al culto
en Eleusis, hay que mencionar en primer lugar, logica-
mente, a Deméter y Perséfone, que aparece no con su
nombre, sino como Thed, “Diosa”, en la documentacion
eleusina. En un relieve votivo del siglo 1v a.C. encon-
trado en Eleusis estan representadas dos parejas divinas,
una de ellas la forman las dos diosas (Deméter y Persé-
fone) y la otra tiene inscritos los nombres de Thed y
Theos, es decir, Perséfone y Pluton. Resulta muy Ilama-
tivo que una misma divinidad, Perséfone y Thea, se
represente en dos formas separadas y con rasgos dife-
renciados iconograficamente en un mismo relieve®.
Plutén es considerado la version eufemistica de Hades,
con un nombre que evoca la riqueza.

En Eleusis también recibe culto el héroe Eubu-
lo, que parece ser una “remodelacion” a partir de Zeus
Eubuleo. Sucede que fuera del Atica existia una triada
divina formada por Deméter, Kore y Zeus Eubuleo, y
que lo que Zeus Eubuleo representaba en general en el
mundo griego es lo que representa Plutén en Eleusis,
una divinidad ctonica, del inframundo, a la que, al con-
trario de lo que sucedia con Hades, se le podia rendir

32 Museo Arqueoldgico Nacional de Atenas, NM 1519. Sobre la
excepcionalidad de este relieve, Parker 2005: 335-7.



70 Marta Gonzalez Gonzélez

culto®. Recordemos esto mas adelante, ya que sera
Perséfone, finalmente, a quien se dirijan los que esperen
algo del Mas Alla. Al no ser necesario, o ser redundante,
Zeus Eubuleo en Eleusis, su figura se convirtio en la del
héroe Eubulo. Triptélemo, encargado de llevar por toda
la tierra los dones de Deméter, recibia también culto en
Eleusis. Del mismo modo, el Himno a Deméter dice que
se celebraban ritos en honor de Demofonte, hijo del rey
Celeo de Eleusis y de Metanira, al que Deméter trato sin
éxito de hacer inmortal.

Dioniso aparece en el siglo 1v a.C. en escenas
eleusinas, algo que puede explicarse porque era un
iniciado. A veces aparece en vasos junto a Deméter y un
coro de Séfocles (Antigona 1119-21) lo invoca como el
que “reina en los valles, abiertos a todos, de la eleusina
Deo”. Parker diferencia entre una interpretacion “mini-
malista” de esta aparicion de Dioniso: los cultos misté-
ricos de Deméter y Dioniso estaban muy préximos en la
percepcién griega y los pintores de vasos podian aso-
ciarlos sin necesidad de mayores explicaciones, y una
interpretacion “maximalista”: la explicacion se encuen-
tra en el mito orfico que hacia de Dioniso el hijo de
Perséfone®.

33 parker 2005: 337. Para esa idea remite a Clinton 1992: 60.
3 parker 2005: 341. Sobre el Dioniso hijo de Perséfone, vid. el
capitulo 6 de este volumen.
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Me gustaria también referirme a otras divinidades que
no son eleusinas, en el sentido de que no hay constancia
de que recibieran culto en Eleusis, pero que tienen un
papel fundamental en la historia mitica tal como se
desarrolla en el Himno a Deméter. Asi sucede con Hé-
cate, que es calificada de kourotréphos (kovpotpdeoc)
en Teogonia 450, un epiteto que se aplica a las divinida-
des protectoras del crecimiento y crianza de los nifios.
No hay constancia documental de culto a esta diosa en
Eleusis, pero en el Himno a Deméter ayuda a Deméter
en la busqueda de su hija y pasa a ser, tras el reencuen-
tro de ambas, servidora y compariera de Perséfone:

TOAAGL O Gp’ AUQaymnoe KOPNV ANUATEPOG Ay ViiG:

£k 10D oi TpdTOrog Kai OndwV Enhet’ Hvocco®®

Y muchas muestras de carifio ofrecia a la hija de la pu-

ra Deméter. Y desde entonces servidora y compafiera
fue para ella la soberana (sc. Hécate).

Por otra parte, el poeta se refiere a Deméter en
el Himno como “la hija de Rea de hermosa cabellera”®
y esta diosa madre, Rea, interviene como mediadora
para hacer volver a Deméter con los dioses cuando
recupera, finalmente, a su hija®. De nuevo nos encon-

% Himno a Deméter, 439-440. Los pintores aticos de vasijas
incluian a esta diosa en las representaciones del mito, vid. LIMC
10-23.

36 ‘Peing Nvkopov Buyatp, V. 60, 75.

ST yv. 441-443, 459-462.
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tramos con que el papel relevante de Rea en el Himno a
Deméter, como el de Hécate, no tiene reflejo en el culto
eleusino.

El Himno a Deméter

El Himno a Deméter, conservado en un Unico
manuscrito, el Mosquensis, del siglo XV, ahora en Lei-
den, cay6 en un olvido casi absoluto en época medieval.
No podemos datarlo con seguridad, aunque parece im-
probable que se compusiera antes del segundo cuarto
del siglo viI a.C. Los desacuerdos de los que ya he
hablado, en cuestiones como las relativas a desde cuén-
do Atenas control6 los Misterios de Eleusis, influyen en
las propuestas sobre las fechas probables de composi-
cién del Himno. Asi, en cuanto al terminus ante quem,
el momento que parece reflejar el Himno es anterior al
control &tico de los Misterios, es decir que lo situaria-
mos no después de mediados del siglo V1 a.C., si consi-
deramos que esa es la fecha en la que Atenas tomé el
control de las celebraciones. Hay autores que defienden
que el mito del rapto de Perséfone, del que hay mas
versiones que la del Himno a Deméter, habria sido
creado a inicios de la Edad de Hierro, en el siglo 1X a.C.,
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dado que en el siglo Vil a.C. ya estaba asentada la tradi-
cién de una Perséfone Soberana del Hades®,

El Himno a Deméter es el mas antiguo, 0 uno
de los mas antiguos, de una coleccion de himnos a los
dioses que se han transmitido bajo el nombre genérico
de “Himnos homéricos*. EIl mito recogido en el Himno
a Deméter narra como la doncella hija de Deméter esta
con sus amigas, las hijas de Océano, recogiendo flores
cuando, de pronto, se inclina, atraida por un hermoso
narciso, y la tierra se abre. De ella surge Hades con su
carro de inmortales caballos y arrebata a la muchacha
contra su voluntad (ééxovcav) y la arrastra mientras
ella grita (6logupopévny) y llama a su padre Zeus. El
poema es muy explicito al describir la violencia de la
escena, en la que la joven es engafiada por el propio
narciso, al que el poeta se refiere como délos (66Aoc,
“trampa”, v. 8), ademas de por su padre Zeus, a quien
ella inocentemente invoca y que conocia las intenciones
de Hades. El rapto de Perséfone tiene el agravante de
que es Hades, hermano del padre de la joven, Zeus, el
que, con el conocimiento de éste, rapta a la muchacha
en un acto de violencia que en ningin momento es
aceptado, ni justificado, y al que responde Deméter con
una cdlera capaz de doblegar al propio Zeus, que tiene

38 Cosmopoulos 2015: 8.
39 Sobre la naturaleza de estos Himnos véase Faulkner 2011.
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que acceder a que Perséfone pase periddicamente un
tiempo con ella®. Llama ademas la atencion el protago-
nismo de los personajes femeninos, no sélo Deméter y
Perséfone, sino Metanira, Yambé, o las hijas de Céleo,
todas ellas mujeres que ayudan y consuelan a Deméter,
ademas por supuesto de las diosas Hécate, que colabora
con Deméter en la basqueda de Perséfone, y Rea, madre
de Deméter, encargada de decirle a la diosa que Zeus ha
aceptado sus condiciones.

Perséfone queda tras el rapto asociada al Ha-
des, el lugar, no tanto a Hades, la divinidad infernal. La
diosa queda instalada en el reino del Mas All4 junto a su
esposo, sera objeto de un culto separado del de Deméter
(aunque de eso no se habla todavia en el Himno a De-
méter), y ya no regresara con su madre (pese a lo que se
narra en el mito candénico)®. En su estudio clasico
sobre la diosa, Glinther Zuntz ya sefialaba este hecho al
tratar de los pinakes de Locris en los que Perséfone
aparece en su trono recibiendo adoradores y suplicantes
sin que en ningln caso aparezca junto a ella Deméter.
De esa Perséfone locria decia Zuntz que nunca habia
regresado al mundo de los vivos, sino que se habia
quedado en el Méas All4, como Soberana de los Muertos:

40 Para este asunto es fundamental Doherty 2002. Véase también
Gonzalez Gonzalez & Rodrigues 2021: 344-351.
41 Bruit Zaidman 2012: 49.
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“the Netherworld could not really, at recurrent intervals,

be without its queen™.

Es muy importante sefialar que en el Himno a
Deméter, aunque de manera muy concisa, se anuncia el
futuro poder de Perséfone: en los versos 364-369 Hades
le promete gobernar sobre los mortales, recibir honores
entre los dioses y ejercer venganza sobre aquellos que
obren mal y no se ganen su favor con sacrificios y
ofrendas. Es decir, los honores que recibird Perséfone
quedan garantizados entre los vivos, los muertos y los
dioses®,

El contenido del Himno a Deméter puede re-
sumirse de la siguiente manera:

1-39: Invocacion a la diosa y narracion del
rapto de Perséfone por parte de Hades. Demé-
ter escucha el grito de su hija.

40-50: Descripcion del dolor de Deméter en
busca de la muchacha raptada. La diosa se nie-
ga a comery a beber.

51-74: Hécate se ofrece a ayudar a Deméter y
las dos se dirigen a Helios, el Sol, para pedirle
informacién.

42 Zuntz 1971: 400.
43 Vid. el comentario ad. loc. de Richardson 1974.
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75-87: Helios le cuenta a Deméter que el res-
ponsable es Zeus, que ha entregado a Hades
COmo esposa a su propia hija.

88-300: Deméter llega al palacio de Celeo y
Metanira en Eleusis donde es bien acogida y
recibe el encargo de la crianza del hijo de los
soberanos, Demofonte, al que trata en vano de
hacer inmortal. En este largo relato se habla de
cémo Deméter abandona el ayuno sélo para
beber el cicedn, bebida de cebada. También en
este episodio se cuenta que, cuando abandona
su disfraz y se muestra como la diosa que es en
realidad, pide a los habitantes de Eleusis que
levanten un templo en su honor y celebren los
ritos apropiados (vv. 270-274)

301-309: Deméter se retira, apartada y sola, y
decreta la infertilidad de toda la tierra y el
hambre para todos los mortales como castigo
por el rapto de su hija.

310-333: Zeus envia a lIris, mensajera de los
dioses, para que convenza a Deméter de de-
volver la fertilidad a los campos. El viaje de
Iris es en vano y Zeus envia uno tras otro al
resto de los dioses con el mismo encargo y el
mismo resultado. Deméter se niega a obedecer
hasta que vuelva a ver a su hija.
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334-339: Zeus envia a Hermes a hablar con
Hades, con la orden de que deje ir a Perséfone.

340-356: Encuentro de Hermes con Hades. El
mensajero de Zeus le transmite a Hades las 6r-
denes del padre de los dioses y los hombres.

357-376: Hades llama a Perséfone y la deja
partir, aunque antes la hace comer un grano de
granada para garantizar la vuelta de la mucha-
cha a su lado. En este pasaje se incluyen las
importantes palabras de Hades a Perséfone, ga-
rantizandole honores entre los vivos y los
muertos (vv. 364-369).

377-386: Hermes en su carro conduce a Persé-
fone al lado de Deméter.

387-433: Madre e hija ya juntas, Perséfone le
hace a su madre el relato de todo lo sucedido.

434-441: Las dos diosas disfrutan de su mutua
compafiia y se les une Hécate, que se convierte
en servidora y acompafante de Perséfone.

442-469: Por orden de Zeus Rea hace de me-
diadora para que Deméter vuelva con el resto
de los dioses. Le comunica también a la diosa
que Zeus acepta que Perséfone pase con ella
dos terceras partes del afio y la tercera con Ha-
des.
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470-473: Deméter devuelve la fertilidad a la
tierra.

474-482: Deméter revela sus Misterios a Trip-
télemo, Diocles, Eumolpo y Celeo, en un pasa-
je que se cierra con las famosas palabras que
proclaman la felicidad de quien “ha visto estas
cosas”.

483-484: Deméter y Perseéfone vuelven al
Olimpo.

485-495: Invocacion final a las dos diosas.

Este resumen deja ver con claridad que, pese a
que se considera este texto como la principal y més
antigua fuente de informacion sobre los Misterios eleu-
sinos, su asunto es otro muy diferente: el rapto de Perse-
fone y la colera de Deméter. La asociacion con Eleusis
parece casual.

Relacién del Himno a Deméter con los Misterios

El mito, tal como aparece en el Himno a De-
méter, y pese a no tener como asunto principal el culto
eleusino, segun acabamos de ver, proporciona una ex-
plicacion, una etiologia para algunos elementos impor-
tantes de la celebracion de los Misterios. Empecemos
por el final, que es fundamental en cuanto a la dimen-
sion escatolégica de los mismos:
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OABlog  0¢ 1ad’ Omomev  Emyboviwv
avOpdTwv: / g & dteAng iepdv, 6 T’ dupopog, ob mod’
opoimv / oioav &xet @Oinevog mep VIO (O EVPOEVTL.
[..] /... péy’ 8APog 8v twv’ ékeivon / Tpo@povimg
oikovtot Emyboviov avopormyv.

Dichoso quien, de los hombres que hay so-
bre la tierra, ha visto estas cosas. / En cambio, el no
iniciado en los Misterios, el que no tiene parte en ellos,
tampoco / tiene, muerto, el destino de iguales en la vas-
ta oscuridad. [...] / ... muy dichoso aquel al que ellas /
con benevolencia aman, entre los hombres que hay so-
bre la tierra*,

El iniciado tiene mejor suerte que el no inicia-
do una vez muerto. Esta idea, que aparece ya en el
Himno, se mantiene en el texto antes citado de Isdcrates
en el siglo Iva.C.

En relacion con estos versos merece un comen-
tario la mencion al “destino de iguales”, sobre el que
Ileana Chirassi Colombo escribe lo siguiente:

Los ritos transformaban a los participantes,
hacian ‘feliz’ (6lbios) ‘entre todos los hombres’ al que
habia visto, mientras que el no iniciado, el que quedaba
excluido, era atelés, ammoros, y jamas tendria ‘igual
destino o parte en cosas iguales’, o, mejor, ‘destino de
iguales’, hémoioi (las variaciones en la traduccion res-
ponden a la ambigtiedad Iéxica del texto que afecta a un
vocablo como hémoios, de significado preciso en el Ié-

4 Himno a Demeter, vv. 480-2, 486-7.
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xico politico arcaico). Los ritos prometian una suerte
‘igual’, o, mejor, semejante a la de los ‘iguales’, aquellos
para los que se habia creado la ciudad igualitaria que por
fuerza habia de ser selectiva frente a los muchos™*.

Esta apreciacion es importante, porque no se
trata de una igualdad “democratica”, por asi decir, sino
de una igualdad entre los miembros de un grupo selec-
to*®. Aunque hay quienes han visto en este aspecto de
los Misterios una manifestacién méas de la democracia
ateniense, parece mas acertado entender que se estd
hablando de un grupo unido por su decision de iniciarse
y que comparte un destino comdn y mejor que el del
resto. La democracia ateniense, por otra parte, excluia a
las mujeres, a los esclavos y a los extranjeros, cosa que
no hacian los Misterios. La idea de que los iniciados
forman un grupo de iguales con un destino comun, en el
sentido que estoy comentando, se observa también en la
obra de Aristofanes, Las Ranas, a la que ya he hecho
mencién: el coro de iniciados en esa comedia aparece
caracterizado como un colectivo que alcanza la salva-
cién en contraste con la experiencia individual de Hera-
cles¥.

4 Chirassi Colombo 2005: 129.

4 Cf. el grupo de los homoioi espartiatas, iguales entre ellos, pero
muy por encima del resto de espartanos que no disfrutaban de sus
costumbres y Usos comunes.

47 Véase un comentario detallado en Konstan 1995: 63.
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Para algunos de los elementos del ritual el
Himno a Deméter ofrece los aitia, es decir, las “causas”
mitologizadas correspondientes. La danza o procesién
con antorchas, el ayuno, o la bebida del cice6n son
elementos del ritual de los que tenemos informacién y
sobre los que no pesaba el secreto y de ellos se habla en
el Himno a Deméter: Deméter buscaba a su hija de dia 'y
de noche con ayuda de antorchas; inicidé un ayuno por su
causa y lo abandoné al beber la bebida compuesta de
cebada que le ofreci6 Metanira. En cuanto a los orgia
(6pywa), el ritual propiamente mistérico, es mencionado
en el Himno, pero no descrito de manera explicita.

En este poema encontramos la asociacion entre
Deméter y Perséfone en un culto tanto agricola como
escatolégico que no aparece, segiin veremos en el capi-
tulo siguiente, en los poemas homéricos. ;Estuvieron
estas dos facetas del culto unidas desde el origen, o se
conectaron posteriormente? Segln Richardson proba-
blemente el Himno a Deméter vinculd el regreso de
Perséfone y de la vida a los campos con las promesas de
Deméter de prosperidad en vida y felicidad tras la muer-
te y esos dos aspectos serian ya inseparables®. Sin em-

48 Richardson, 1974: 15. También Mackin Roberts, 2020: 57.
Sobre el culto eleusino y los problemas que siguen pendientes de
resolucion (cuando se incorporo a la religion ateniense, qué rela-
cion existe entre el culto y el Himno a Deméter, la existencia de
continuidad desde la Edad del Bronce), vid. Larson, 2007: 75 ss.
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bargo, Perséfone, divinidad ligada al Inframundo, tuvo
que ser en origen una figura divina separada de Deméter
y, a pesar de la unién posterior, muy estrecha, entre
ambas, se conservan huellas de la dualidad de Perséfone
en Eleusis, donde la diosa es invocada como Kére (vin-
culada a la agricultura como hija de Deméter), o como
Thed (ligada al Méas All4), pero no con el nombre de
Perséfone.

El Himno a Deméter parece reflejar una ver-
sion genérica, panhelénica del mito, donde no se men-
ciona a Eubuleo, a Theds y Thea y apenas a Triptélemo,
ni por supuesto a la ciudad de Atenas. Eumolpo, el
eponimo de los Eumolpidas es nombrado dos veces (vv.
154, 475), pero Kéryx, eponimo de los Cérices® ningu-
na. Tampoco se habla de la procesion por la Via sagrada
ni de la invocacion a Yaco, ni de la la Roca Agelastos,
donde Deméter se habria sentado a descansar mientras
buscaba a su hija. En cuanto a Triptdlemo, en el Himno
aparece mencionado entre los principes de Eleusis (vv.
153, 474), pero no se cuenta que fue él quien recibio el
don de la agricultura (en el Himno la agricultura ya
existia antes del rapto). Este tema se hara popular en los
vasos aticos de la primera mitad del siglo VI 'y ya sobre

49 Sobre el origen de los Cérices, Pausanias 1.38.3 ofrece dos
versiones: una los hace descendientes de Keéryx, hijo de Eumolpo;
la otra, la que los liga a Atenas, dice que descienden de Hermes y
Alauro, hija del mitico Cécrope, rey de Atenas.
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todo en el v a.C. Que el interés por Triptélemo aumente
en torno al 550 a.C. podria sugerir que los Misterios ya
eran entonces atenienses®. A la inversa, una diosa como
Hécate, fundamental en el Himno, no tiene funcién en la
documentacidn sobre Eleusis®.

Todas estas divergencias, o, mejor dicho, la
falta de reflejo en el culto de detalles importantes en el
Himno a Deméter, ha sido interpretada por algunos
estudiosos como prueba de que el poema es anterior a la
fecha en la que los atenienses se hicieron con el control
de los Misterios. Otros, en cambio, entienden que un
argumento ex silentio es siempre cuestionable.

Un asunto cualitativamente diferente y también
de gran interés es el origen de la naturaleza escatoldgica
del culto eleusino. La pregunta es si el culto eleusino fue
desde su origen agricola y mistérico, o si estuvo relacio-
nado en un principio Unicamente con los rituales de la
vegetacion para incorporar posteriormente creencias
relativas a una vida mejor tras la muerte. A pesar del
protagonismo indiscutible de Deméter en el Himno, la
promesa que su raptor le hace a Perséfone cuando anun-
cia el poder que esta diosa ostentara en adelante en el
reino del Més All4, muy por encima del del propio Hades,

% Richardson 1974: 9.
51 Si habia un culto y una sacerdotisa de Hécate asociadas al Eleu-
sinion del demo ético de Peania, Henrichs 2019: 398.
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es indicativo de un interés escatoldgico y de la importan-
cia en ese punto de Perséfone. Asi habla Hades cuando
despide a Perséfone para que ésta pase el tiempo estable-
cido con su madre antes de volver de nuevo a su lado:

£pyeo Ilepoepdvn mapd pNTEPO KLAVOTETAOV
fimov €v otBeoot pévog kai Bopov Exovoa,
Mdé Tt duebvpave Ainv TepLdGLoV EAN@V.

ot tot év aBavitolowy dekng Eocop’ dkoitng
aVTOKAGTYYNTOG ToTPOG At EvBa & €odoa
deondooelg mhvimv omoca (et Te kai Epmet,
TIpoG 8¢ oynonoba pet’ abavdrtoiot peyictog,
TAV &’ AdIKNoAVTOV Tiolg E06ETOL AT TAVTOL
of kev pr| Bvucioiot teov pévog IMdok®vToL
evayEng Epdovteg évaicipa ddpa terodvteg.>?

Vete, Perséfone, junto a tu madre de oscuro peplo,
manteniendo un espiritu y animo favorables,
y no estés abatida en demasia, por encima de la medida.
En absoluto voy a ser para ti un esposo indigno entre los in-
mortales,
hermano como soy del padre Zeus. Mientras estés aqui
seras duefia de todo cuanto vive y se mueve,
y tendras los mayores honores entre los inmortales,
y habréa un castigo por siempre para los que hagan injusticia,
para aquellos que no aplaquen tu &nimo con sacrificios
cumpliendo los ritos de manera propicia y ofreciendo los do-
nes adecuados.

52 Himno a Deméter, vv. 360-369.
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Estos versos no pueden pasarse por alto, ya
que, ademas de presentar a la diosa como duefia de
“cuanto vive y se mueve”, es decir, como una Gran
Madre, Perséfone es a partir de ahora también una divi-
nidad que puede recibir sacrificios y a la que se puede
aplacar, algo que no sucedia con Hades.

Christiane Sourvinou-Inwood defiende que el
interés escatoldgico estaba ya presente en el culto eleu-
sino desde el siglo vi a.C.:

Hubo un giro en la actitud social ante la
muerte en el periodo arcaico, desde una aceptacion de
una muerte familiar, odiosa, pero no aterradora, a la
aparicion de actitudes de mayor ansiedad y una mayor
percepcién individual de la muerte personal que condu-
jeron a la creacion de escatologias que implicaban una
vida feliz tras la muerte y, sobre todo, respuestas reli-
giosas tranquilizadoras de las cuales los misterios son
un importante ejemplo®,

Esta autora sostiene que a partir del siglo Vi
a.C. la naturaleza del culto se convirti6 en mistérica e
incorporé la promesa de una vida feliz tras abandonar
este mundo®, pero no todos los historiadores de la reli-
gion estan de acuerdo vy, asi, Nicholas J. Richardson
entiende que no hay nada que haga pensar que una
faceta agricola y una escatolégica no fueran simulta-
neas. Segun él, en el Himno a Deméter ya estan ambas

53 Sourvinou-Inwood 2003: 28.
5 De la misma opinion es Bruit Zaidman 2005: 111-117.
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facetas conectadas, al ligar el regreso de Perséfone y la

vida en los campos con el regalo de Deméter, los Miste-

rios que prometen felicidad tras la muerte®®. Es una

asociacion, sefiala el autor, que aparece en otras cultu-
ras, como en las creencias egipcias sobre Osiris e Isis:

No hay indicios de dos etapas de desarrollo

separadas. Se podria resumir esta teoria de la asociacion

diciendo que las famosas palabras del Evangelio de San

Juan (12:24) sobre la “semilla de trigo” representan no

s6lo una elevada metéfora, o analogia, sino algo fun-

damental para las creencias sobre la muerte de muchos
pueblos en todos los momentos de la historia®.

Richardson si reconoce que un dato a favor de
distinguir dos fases diferentes en el culto seria que Per-
séfone, asociada al Inframundo, no es una diosa griega
en origen, mientras que Core si lo era. Sin embargo, al
hablar de la etimologia del nombre de la diosa ya hemos
visto que el origen no griego del nombre de Perséfone
no es en absoluto un dato incuestionable.

El debate sigue abierto y podemos ejemplifi-
carlo citando a dos reconocidos estudiosos de la religion
griega que mantienen posturas enfrentadas: Robert
Parker y Jan N. Bremmer. El primero sostiene que el
interés de los Misterios es escatoldgico®. En su opinion,
para el devoto de Eleusis el punto de contacto entre la

% Richardson 1974: 15.
% Richardson 1974: 16.
57 Parker 2005: 354.
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agricultura y la vida tras la muerte no es un concepto,
sino la propia diosa Core: los Misterios son poderosos
en ambos aspectos porque la diosa lo era®. El autor
insiste en algo que considero muy importante: el poder
de Perséfone como mediadora entre los dos mundos.
Bremmer, por su parte, defiende el caracter eminente-
mente agricola de los Misterios y sostiene que la icono-
grafia relacionada con Eleusis no presenta las bendicio-
nes de una vida feliz post mortem, sino que, con las
figuras de Pluto (que no debe confundirse en este caso
con Plutdn) o de Triptélemo, habla de la prosperidad en
este mundo:

El Himno Homérico a Deméter (480-3) dice
Unicamente esto sobre el Mas Alla: Dichoso quien, de
los hombres que hay sobre la tierra, ha visto estas co-
sas. / En cambio, el no iniciado en los Misterios, el que
no tiene parte en ellos, tampoco / tiene, muerto, el des-
tino de iguales en la vasta oscuridad. Esto es todo, y
los otros textos antiguos con esta misma promesa son
igualmente vagos. Como la creencia en la vida tras la
muerte no estaba ampliamente extendida y parece haber
estado siempre limitada a una minoria, los pintores de
vasos tenian poco que hacer ahi y apenas representaron
el Mas Alla. La gente tomaria sus propias decisiones
sobre qué conclusiones sacar del festival. Del mismo
modo que ninguno parece haber sefialado el hecho de su
iniciacion eleusina en su tumba antes del siglo 1l a.C., la
mayoria de los griegos bien podria haberse interesado
mas en la promesa de riqueza en esta vida que en una

58 Parker 2005: 359.



88 Marta Gonzalez Gonzélez

buena vida tras la muerte. La era del cristianismo me-
dieval estaba todavia muy lejos.>®

Veremos mas adelante en este volumen que no
es necesaria una mencion explicita a Eleusis para que
podamos reconducir algunos epitafios al ambito eleu-
sino o, al menos, al &mbito de Perséfone como mediado-
ra entre mundos y garante de recompensas en el Mas
Alla. Pero, en cualquier caso, queria dejar claro que
sigue siento éste un asunto polémico en el estudio de la
religion griega, rodeado, si no de “misterio”, si de am-
bigtedad. Con los Misterios de Eleusis todos los ciuda-
danos (incluidas no solo las mujeres, sino los esclavos y
los extranjeros) podian sofiar con un destino post mor-
tem dichoso, algo que la poesia épica habia reservado
para unos pocos privilegiados. No conocemos una doc-
trina eleusina especifica sobre la inmortalidad del alma,
ni sobre la dicotomia de alma y cuerpo, como si se ha
transmitido a partir de otras doctrinas religiosas y filosé-
ficas. Parece que los iniciados no pedian ni esperaban
certezas absolutas y solo se nos dice que los iniciados
tendrian una suerte dichosa una vez muertos. Pero Cice-
ron llegd a afirmar que en Eleusis se mostraba “cémo
vivir con alegria y cdmo morir con las mejores esperan-
zas”®, lo cual no es poco.

9 Bremmer 2014: 20.
€ De legibus 2.36.



4. INTERLUDIO HOMERICO

Acabamos de ver que no hay certeza sobre la
datacion del Himno a Deméter y que debemos confor-
marnos con situarlo en un arco entre los siglos Vil y VI
a.C. Tampoco han llegado a un acuerdo los estudiosos
de la antigliedad por lo que se refiere a la fecha de los
poemas homéricos, lliada y Odisea, aunque sin duda
fueron anteriores a los Himnos, incluso si nos atenemos
a una datacion muy baja. En los poemas homéricos
vamos a detenernos ahora, aunque sea brevemente.

Una excepcidn que confirmaria la regla de que
todo empieza en Homero para los clasicistas podria ser,
precisamente, el caso de Perséfone y de Deméter. No
parece mostrar Homero un gran interés en ninguna de
estas dos diosas, a las que menciona en escasas ocasio-
nes y sin ponerlas nunca en relacion entre ellas. Esto es
lo que dicen todos los estudios dedicados a la épica
homérica y es cierto, pero también lo es que de las esca-
sas menciones a ambas figuras en Iliada y Odisea pue-
den obtenerse informaciones interesantes, como ahora
veremos, si nos fijamos atentamente en el contexto en el
que aparecen y en los términos empleados por el poeta
en los pasajes en cuestion.
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Perséfone en Homero: pura (hagné), noble (agaué) y
¢terrible, o digna de alabanza? (epainé)

En la Iliada el poeta nombra a la diosa en dos
Unicas ocasiones, invocandola, no como garante de
recompensas post mortem, sino como ejecutora de terri-
bles maldiciones. Estas dos Unicas ocasiones forman
parte del canto noveno de la lliada y estan ambas en
boca de Fénix. Fénix, un anciano ya en la Iliada, habia
sido uno de los educadores de Aquiles y habia viajado
con él a Troya, acompafiando a los Mirmidones. Forma
parte de la embajada que trata de aplacar el animo de
Aquiles y hacerlo volver al combate cuando el héroe,
encolerizado con Agamenon por haberse visto despoja-
do de parte de su botin, se habia retirado del campo de
batalla. Los griegos sufrian y soportaban a duras penas
los ataques de los troyanos. Para encargarse de la dificil
empresa de hacer a Aquiles abandonar su célera, llegan
a su lado Fénix, Ayante y Odiseo. En el primer pasaje
en el que Perséfone es nombrada, Fénix evoca un episo-
dio de su juventud, cuando su padre lo maldijo, invo-
cando a las Erinias, por acostarse con una concubina
suya. El anciano Fénix recuerda como su madre le su-
plicaba que sedujera a la concubina de la que Amintor
se habia encaprichado para conseguir alejarla de él.
Fénix cumplié los deseos de su madre y se gand con ello
las maldiciones de su padre Amintor, que puso en ma-
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nos de la Erinia, Perséfone y Zeus Katachthonios el
cumplimiento de las mismas:

(...) matnp & €pog avtik’ Oichelg

TOALQ Kot pdto, oTuyepds & Emexékietr’ 'Epvic,

W TOTE YoUVaGLY oloty Epécoeadon pilov vidy

€€ €uébev yeyodta- Oeol 8 ETélelov Enapag,

Zgvg e katoyBoviog koi émonvi) Iepoepodveto.t

(...) Mi padre se enter6 rapidamente

y pronuncié tremendas maldiciones invocando a la fu-

nesta Erinia,

que nunca cogiese en sus rodillas a un hijo

nacido de mi. Los dioses cumplieron sus maldiciones,

Zeus Katachthonios y la venerable Perséfone.

Esta historia aparece al comienzo del discurso
de Fénix por muy buenas razones, ya que habla del
origen de la relacion del anciano con Aquiles. Fénix
tuvo que huir del lado de su familia, originaria de Beo-
cia, y encontr6é un nuevo hogar en Ftia, Tesalia, junto a
Peleo, padre de Aquiles, que lo acogié como a un hijo.
Desde entonces estuvo al lado del héroe velando por él e
instruyéndolo hasta convertirlo en un buen hacedor de
discursos y ejecutor de hazafias?.

Merece la pena detenerse en la figura de Zeus
Katachthénios, que los antiguos comentaristas de Ho-
mero identificaron con Hades. La separacion entre dio-

L1 1X 453-457.
211, 1X 443.
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ses olimpicos, que residen en las cumbres del Olimpo, y
ctdnicos, duefios de lo que hay “bajo tierra”, no es tajan-
te, por mucho que satisfaga nuestra tendencia a ordenar
y clasificar. Asi, como ya recordaba paginas atras, el
soberano olimpico por excelencia, Zeus, puede ser
invocado como Katachthénios. Existe, por supuesto,
una base que justifica esa separacion y que asocia el
mundo subterraneo con las divinidades y poderes rela-
cionadas con la agricultura y con el Hades, pero las
fronteras son porosas y muchas divinidades las atravie-
san sin problema. Ahora bien, si esa separacion entre
olimpicos y ctdnicos no es absoluta, si existe, en cam-
bio, una clara tendencia a asociar a los poderes que
habitan bajo tierra con la tarea de castigar y ser ejecuto-
res de maldiciones. Lo vemos en otro pasaje de la Iliada
en el que, sin invocar a ninguna figura en especial, se
habla de “aquellos que bajo tierra castigan a los perju-
ros”®. Aqui son la Erinia, Perséfone y Zeus, bajo esa
advocacion de Subterraneo, quienes se encargaron de
cumplir la maldicién lanzada por el padre de Fénix
contra él.

En el segundo pasaje en el que se menciona a
Perséfone en la Iliada, la diosa aparece junto a Hades y
es, de nuevo, Fénix quien la menciona al relatar ahora la
historia de Meleagro. Estamos ya en medio del discurso

211,111 278-279.
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con el que el viejo ayo quiere convencer a Aquiles para
volver a la lucha empleando con ese fin lo que se deno-
mina exemplum mitoldgico, el recurso a una historia
bien conocida que sirva de paradigma, de modelo de
accion. Fénix expone el argumento de que en tiempos
pasados, cuando algin héroe era poseido por la funesta
colera, se dejaba aplacar si le ofrecian regalos y le diri-
gian palabras conciliadoras. Asi sucedi6, recuerda, con
Meleagro. Era éste hijo del rey de Calidon, en Etolia, y
es bien conocido en la mitologia griega por haber parti-
cipado en la caza de un jabali que estaba asolando las
tierras de su reino. Los etolios se enfrentaron a esta
bestia, enviada como castigo por Artemis, con la ayuda
de sus vecinos los curetes. La intervencion de Meleagro
en la caceria fue crucial, pero la historia no acab6 ahi,
ya que etolios y curetes se enfrentaron entre ellos, muer-
to el animal, por sus despojos. En este combate Melea-
gro mata involuntariamente a un hermano de su madre,
que invoca entonces a Perséfone y a Hades clamando
por la muerte de su hijo. Por esa razén Meleagro, irrita-
do, se aleja del combate, comprometiendo la victoria de
los etolios; sin embargo, ante los ruegos de sus familia-
res y compaferos, pero, sobre todo, de su mujer, Melea-
gro regresa a la accion. Veremos inmediatamente el
pasaje que nos interesa, el de la maldicién que la madre
de Meleagro, Altea, lanza contra su hijo, pero antes
querria recordar que en estos ejemplos, en estos “mitos
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dentro del mito”, ocurre, como sucede en general con
todos los relatos de la mitologia griega, que el autor
cuenta la historia dando relevancia a los aspectos de la
misma que le interesan y omitiendo los que podrian
restarle utilidad y dificultar la funcion del exemplum. La
historia de Meleagro aparece con variantes en otros
lugares, pero aqui se trata de persuadir a Aquiles de que
acepte las suplicas y los regalos y deponga su ira, y a
esa finalidad se ajustan los detalles del episodio.

En cuanto al pasaje en el que Fénix evoca la
maldicién de Altea al conocer que su hijo habia matado
a su hermano y como esto hace encolerizar a Meleagro,
el poeta dice asi:

€€ apEmv UNTPOG KEYOAMUEVOG, 1) pa Beoiot
TOAN” d€ovo’ 1pato KootyvnTolo eovolo,
TOAAQ € Kol yoiav ToALOpPNV yepoiv dhoia
KikAnokovs” Ay kai éxawviy [epoepdveiav
poyvL kabelopévn, de00VTO 8& dAKPLOL KOATOL,
noudi S6pev Odvarov-*

encolerizado por la plegaria de su madre, que a los dioses,
habia suplicado, muy dolida por la muerte de su hermano,
y golpeaba insistentemente la tierra feraz con sus manos,
invocando a Hades y a la venerable Perséfone,

postrada de rodillas, bafiando con Iagrimas su seno,

que diesen muerte a su hijo.

411, 1X 566-571.
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Si antes se invocaba a Perséfone y a Zeus Ka-
tachthoénios, ahora son Perséfone y Hades los destinata-
rios de la terrible plegaria. Hay un detalle curioso en
esta escena y es que cuando Altea golpea la tierra con
sus manos al invocar a los subterrdneos Hades y Persé-
fone el verbo que emplea es alods (dhodw), que signifi-
ca “trillar”. Mas arriba, en el capitulo en el que hablaba
de las cuestiones terminoldgicas relativas al nombre de
Perséfone, recordaba una reciente propuesta de Rudolf
Wachter seguin la cual el nombre de la diosa significaria,
literalmente, “la que golpea, 0 sacude, las gavillas del
grano”. Seria asi Perséfone la muchacha que trilla, una
divinidad relacionada con la agricultura antes que con el
Més Alla. Sin embargo, ese mismo autor llamaba la
atencion sobre este pasaje iliadico, donde la diosa apa-
rece en su papel de divinidad del inframundo, y el curio-
so empleo del verbo “trillar™®, con lo que de nuevo
vemos la estrecha relacién entre el mundo de la agricul-
tura y el de las creencias escatologicas que caracteriza-
ron el culto de Deméter y Perséfone. En cualquier caso,
a pesar de esta sugerente alusion al mundo agricola, esta
claro que la diosa Perséfone en la Iliada se vincula sélo
al Méas Alla y de una forma limitada, en el sentido de
que puede ser agente de castigos, pero no es todavia una
divinidad mediadora ni garante de recompensas.

% Wachter 2007/2008: 177, n. 45.
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El adjetivo con el que Homero califica a Persé-
fone en los dos pasajes que hemos visto es epainé
(émoavn)), que yo he traducido como “venerable”, pero
que es habitualmente entendido como “terrible”. Esta
segunda acepcion se explicaria a partir de una mala
interpretacion del texto. El adjetivo en cuestion sdlo
aparece en femenino y referido a Perséfone; ademas, en
todos los casos, Perséfone va en segundo lugar tras
Hades, o su equivalente, Zeus Katachthonios, como
hemos visto en el primer texto estudiado:

Zevg 1€ Kato0oviog kai Emovr) Iepoepdvera.

La opinién mayoritaria es que el texto original
tuvo que haber sido asi:

Z&0g 1€ xatayboviog kai én’ dwvn Tepoepoveia
Zeus Subterraneo y, también, la terrible Perséfone

Una mala segmentacion, ep’ ainé > epainé (¢n’
dwn > émouvny), que tuvo que haber sido muy temprana
ya que aparece en todos los manuscritos y en los comen-
tarios y léxicos antiguos, convirtié el giro preposicional
en un nuevo adjetivo con el mismo significado que el
viejo: ainé (dwvn, adj. fem.) significa “terrible” y lo
mismo significaria epainé.

Sin embargo, teniendo en cuenta que otros ad-

jetivos que acomparfian a la diosa, como enseguida ve-
remos, son positivos, se propuso la alternativa (aunque
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ahora sea una opcion descartada por los estudiosos) de
que el adjetivo epainé fuera otra forma de epaineté
(émauwvern), 0 un adjetivo verbal derivado de épainos
(Emarvog), “alabanza, elogio” con un cambio de acento.
En este caso su sentido seria muy diferente: “digna de
alabanza™®, una calificacion mucho mas adecuada para
la diosa que la de “terrible”.

Pasemos ahora a la Odisea, donde encontra-
mos a Perséfone en los cantos X y XI, en la visita al
Hades de Odiseo. La diosa recibe en este poema los
epitetos, claramente positivos, de hagné (éyvn, “pura,
sagrada”) y agaué (Gyavr}, “noble, digna de admira-
cién”) ademas del problematico, epainé (émovn). Al
contrario que Hades, la diosa aparece con un papel
activo, como responsable de las almas de los muertos,
capaz incluso de hacer recobrar el sentido, ndos (voog) a
uno de ellos, Tiresias’. En dos ocasiones aparece junto a
Hades como receptora de sacrificios:

® Walter Merry, en su comentario a la Odisea, Oxford Clarendon
Press, 1886, exponia esta teoria, aunque con muchas dudas, y
sefialaba que “in later Greek ... the epithet is used wrongly in the
sense of laudabilis, and applied to Deidameia”. También en la
quinta elegia del tercer libro del corpus Tibullianum se usa la
expresion laudanda dea en referencia a Perséfone-Proserpina.
Laudanda dea es epiteto de la Bona Dea, diosa de la fertilidad en
Roma.

7 0d. X 494, 1 koi 1ebnkdTt voov mope [epoepdvera.
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oM 10T’ €med’ £taporoty EmoTpivar Kol avdgot
UAAQ, TO OT) KOTAKET EGQoypéva VNAET YOAK®D,
deipavtog kataktio, EnedéacOon 3¢ Beoioy,
ipBiue T Atdy kai émawvij Mepoepovein.®

Exhorta enseguida a los compafieros y mandales que
desuellen las reses, toméandolas del suelo donde yace-
rén degolladas por el cruel bronce, y las quemen pres-
tamente, haciendo votos al poderoso Hades y a la vene-
randa Perséfone®.

En esta primera ocasion, Circe le da instruc-
ciones a Odiseo para su visita al mundo de los muertos.
Més adelante, con el héroe ya cumpliendo su mision, se
repiten estos versos cambiando Unicamente la forma
verbal: Exhorté enseguida a los compaferos y les man-
dé que desollaran las reses....° La diosa es nombrada
como hija de Zeus en ese mismo canto XI que describe
la visita de Odiseo al pais de los muertos**y se mencio-

80d. X 531-534.

°® He empleado en este caso la traduccion de Lluis Segala, que
traduce epainé como “veneranda”, no sé si de modo instintivo o
tomando partido entre las diferentes propuestas etimolégicas, pero
que, sin duda, ofrece una mejor interpretacion que la “horrenda
Perséfone” que vemos en otras versiones. La Perséfone “honored
and dreaded” de la traduccion inglesa de Rodney Merrill para la
Universidad de Michigan, 2002, seria una buena solucion.

10 0d. XI544-547.

1 Od. XI 217: Tepoepdvela Atdg Buydmp.
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na también el bosque o recinto sagrado de Perséfone en
el libro X2,

La Gltima ocasion en la que esta divinidad apa-
rece en Odisea es también la Unica en la que se la mues-
tra como responsable de una accién que puede causar
terror, cuando Odiseo expresa su temor a que

i pot Fopyeinv kepainv devoio TeEldpov

€€ "A100G mEPYELEY dryann) HSpGS(péVSlO.lS

la cabeza de la Gorgona, monstruo terrible,
me arroje desde el Hades la venerable Perséfone.

La falsa etimologia de su nombre, “la que trae
la muerte”, que parece que influyé en el cambio del
nombre de la diosa en los poetas, como veiamos mas
arriba®®, puede explicar este episodio.

Deméter homérica

Deméter aparece en la Iliada casi siempre en
relacién explicita con la agricultura®. Aparte de eso, se
hace mencion de un bosque dedicado a ella'® y aparece
también la diosa en el catalogo de los amores de Zeus'.

12.0d. X 509: éiloeo [epoepoveine.
13.0d. X1 634-535.

14 Capitulo 2.
51,V 500; X111 322; XXI 76.
%11, 11 696

1. XIV 326.
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Es su aparicion en la Odisea, en una Unica ocasion apa-
rentemente irrelevante, la que resulta de mayor interés.

Sucede en el canto Vv, cuando Zeus envia a
Hermes a la isla de Circe a decirle a la diosa que deje
partir a Odiseo. Circe, disgustada con la notica, le repro-
cha al mensajero de los dioses que éstos envidien y casti-
guen a las diosas que duermen con quien les apetece,
como hace ella ahora con Odiseo. Recuerda el caso de
Deméter eliplokamos (ébmhokapog), “de hermosas tren-
zas”, que se unid a Yasion, al que Zeus, al enterarse, matd
con un rayo. Homero no se extiende mas en la historia de
Demeéter, pero sabemos que este Yasion esta ligado al
mundo de la agricultura y a los Misterios de Samotracia.
Veamos el texto completo del pasaje odiseico:

®g &’ omot’ Tacimvi EbmAdKapog Anpnmp,

@ Bopd eifaca, uiyn AOTTL Kol EOVH

VEL EVL TPIOL®- 003 STV flev &mvueTog

Zevg, 6 v katénepve Pakav apyft 1<.sp0mv®.18
Asimismo, cuando Deméter, la de hermosas tren-

zas, cediendo a los impulsos de su corazén, juntose

en amor y cama con Yasion en una tierra noval la-

brada tres veces, Zeus, que no tardé en saberlo, mat6

al héroe hiriéndolo con ardiente rayo®.

18.0d. V 125-128.
¥ Traduccion de Lluis Segala.
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Esta mencion a Deméter, aunque breve, puede
quiza contener una referencia ritual al héroe Triptdlemo
en la expresion “tierra noval labrada tres veces (vei®d &t
tpmol®)”. Triptdlemo significa, precisamente, “arado
tres veces”, tripolos (tpimoroc)®. La misma referencia
se encuentra en la Teogonia de Hesiodo:

Anpnmp pév IMiodtov €yeivato dia Hedwmv,
Tacig fipwt pyeic’ Epotf) O TL
veld Evi rpln(’)}»q).Zl

Deméter, divina entre las diosas, pari6 a Pluto, unida
en amoroso abrazo al héroe Yasio en una tierra nueva
labrada tres veces.

El nombre del héroe en Hesiodo es Yasio, no
Yasion, pero se trata del mismo personaje que aparece
en Homero, evidentemente, como indica la coincidencia
del resto de elementos de la historia. De este Yasion
habla también Diodoro de Sicilia en relacién con los
Misterios de Samotracia y merece la pena reproducir los
siguientes pasajes de su obra, donde se menciona al
héroe y la boda de su hermana, Harmonia, con Cadmo:

[5.48.4-5] Segun parece, Yasion fue el primero en
iniciar a los extranjeros y en hacer de ese modo famosa
la ceremonia. Después de estos hechos, llegé a la isla
de los samotracios Cadmo, el hijo de Agenor, que iba
en busca de Europa; y, tras participar en los ritos ini-

20 Comentario de Ferrari 2001.
2L Teogonia 969-971.
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ciaticos, se cas6 con Harmonia, la hermana de Yasion,
y no la hija de Ares, como cuentan los griegos en sus
mitos.

[5.49.1-2] Esta boda fue la primera, dicen, que
los dioses celebraron con un banquete: Deméter,
enamorada de Yasion, regald el fruto del trigo, Her-
mes regald una lira, Atenea el famosisimo collar, un
peplo y una flauta; el presente de Electra fueron los
sagrados ritos de la llamada Gran Madre de los dio-
ses juntamente con cimbalos, timpanos y los instru-
mentos de aquel ritual; Apolo tocd la citara, las Mu-
sas la flauta, y los demas dioses pronunciaron pala-
bras de buen agliero, contribuyendo asi al esplendor
de la boda. A continuacién, dicen, Cadmo, obediente
al oraculo que habia recibido, fundé Tebas de Beo-
cia, y Yasion se casé con Cibele y engendr6 a Cori-
bante. Una vez que Yasion pas6 a ocupar un puesto
en el circulo de los dioses, Dardano, Cibele y Cori-
bante trasladaron a Asia los sagrados ritos de la
Madre de los Dioses y se fueron con ellos a Frigia®.

Aunque no es éste el lugar para hablar de los
Misterios de Samotracia, es interesante sefialar que la
brevisima alusion a Deméter en la Odisea esta intima-
mente relacionada con los ritos agricolas y, en una pe-
quefia medida, también con el mundo de los misterios.
Podemos afiadir un pasaje de Hesiodo, en Teogonia
969-974, donde se dice que de Deméter y Yasion nacio

22 Traduccion de Juan José Torres Esharranch (Biblioteca Clasica
Gredos).
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Pluto, encarnacién de la riqueza y que forma parte del
contexto eleusino.

Podemos concluir este breve excurso con la
idea de que Perséfone en Homero es sobre todo una
diosa del Inframundo con apenas vinculacién con la
agricultura, mientras que Deméter es una divinidad
agricola con apenas vinculos con los cultos mistéricos.
Por otra parte, curiosamente, ambas diosas no aparecen
relacionadas la una con la otra en ningln pasaje de
lliada u Odisea.






5. PERSEFONE Y HADES

Si hasta ahora hemos visto a Perséfone sobre
todo como hija de Deméter, aunque sin poner el énfasis
en su papel subordinado sino, al contrario, en su rele-
vancia en el Inframundo, veamos ahora en qué términos
se establece su vinculo con Hades

No es el de Perséfone y Hades un matrimonio
convencional desde ningun punto de vista, tanto por los
periodos de separacion entre ellos, si pensamos en la
version del mito segun la cual la diosa pasaba una parte
del afio con su madre Deméter, como por la falta de
descendencia de la pareja en la versién canonica del
mito, algo que contrasta con lo que ocurre en todos los
episodios similares de violaciones divinas, que acaban
siempre en parto®. Efectivamente, lo que ocurre después
del rapto de Perséfone se aparta del patron de otras
historias en las que los dioses violan a jovenes, o las
seducen, como prefieren decir muchos helenistas, aun-
que no medie la diosa Persuasion. En esos episodios las
muchachas acaban engendrando hijos para mayor gloria
de sus padres y, asi, leemos en Homero que “nunca son
estériles los lechos de los dioses”. Ademas, las mucha-
chas protagonistas de esas historias suelen desaparecer
de la escena una vez el fruto de la unién ha nacido. En

! Gonzélez Gonzalez & Rodrigues, 2021: 335-338.
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este caso las cosas no suceden exactamente asi. La
consecuencia del rapto es que Perséfone se convierte en
la verdadera Soberana del Hades con prerrogativas que
su consorte nunca tuvo. En cuanto al matrimonio de
ambos dioses, es estéril en la mayoria de las versiones,
aunque existen testimonios de la tragedia que hacen a
Perséfone y Hades padres de Dioniso Zagreo, o de las
Erinias?. En este capitulo recordaremos el escenario del
rapto y el éxito iconogréafico de esta escena, también
analizaremos la expresion “novia de Hades”, inspirada
en el rapto de Perséfone y con la que el género tragico
nos familiariz6 para designar a una muchacha muerta
antes del matrimonio. Finalmente, atenderemos a las
funciones de Perséfone en el Hades.

El rapto de Perséfone

El episodio del rapto de Perséfone por parte de
Hades, hermano de Zeus, padre de la joven, es descrito
por el poeta del Himno a Deméter con toda su crudeza®.
El escenario, apacible y lleno de atractivo, un prado
tachonado de flores, se cargé de connotaciones peligro-
sas para las jovenes que protagonizan la mitologia grie-
ga, como podemos leer en un estudio sobre el tema:

2 Sobre Perséfone en la tragedia véase el documentado trabajo de
Libran Moreno (en prensa).

% Para este asunto es fundamental Doherty, 2002. Véase también
Gonzélez Gonzalez & Rodrigues, 2021: 344-351.
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En la literatura, prados brumosos con fresca
hierba y fragantes flores son, con frecuencia, el contex-
to en el que tienen lugar persecuciones eréticas y viola-
ciones. Por lo general, hermosas e inocentes muchachas
(heroinas, pero a veces incluso diosas) recogen flores y
disfrutan del esplendor de la naturaleza cuando, inespe-
radamente, son atacadas por un dios o un héroe mascu-
lino que siente deseo por ellas. Por ejemplo, Boreas, el
viento del norte, viol6 a la doncella Oritia mientras ésta
danzaba en las orillas del rio Iliso (Platén, Fedro 229B;
Apolonio, Argonadticas 1.211-18). Apolo se llevo a
Crelsa de un prado florido y la viol6 en una gruta (Eu-
ripides, 16n 887-96). Posidén viol6 a Medusa (Hesiodo,
Teogonia 278-9), y Zeus, con disfraz bovino, rapté a
Europa (Mosco 63-71) en hermosos parajes similares.
Hades se llevd a Perséfone mientras ésta recogia flores
en un prado cubierto de rocio, arrastrdndola violenta-
mente tanto hacia la sexualidad como hacia el paisaje
del Més Alla. El Himno Homérico a Deméter menciona
rosas, azafran, violetas, jacintos, narcisos, iris y lirios
(6-8; 425-8), pero el arte no se interesé por tal profu-
sion de especies. El mensaje en general parece ser que,
a pesar de las tentadoras atracciones que la naturaleza
ofrece a las nifias, el peligro acecha a la vuelta de la es-

quina®.

La violencia del rapto queda clara en el Iéxico
empleado por el autor del Himno a Deméter: se produjo
contra la voluntad de la muchacha, aékousan

4 Cohen, 2007: 316.
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(déxovoav), y mientras ella gritaba, olophyroméneén
(6Aogupopévny), invocando el auxilio de su padre. El
desvalimiento de la victima es evidente desde el co-
mienzo mismo del poema, cuando se dice que Hades la
rapto, pero que fue Zeus quien se la entregd, es decir,
que existia un acuerdo entre ambas divinidades®.

No hay ninguna representacion segura de la
escena del rapto hasta llegar al siglo Vv a.C. De esa época
contamos con un anfora atica de figuras rojas en la que
se ve a Hades con cornucopia persiguiendo a Perséfone®
(Fig. 4) y con los fragmentos de un escifo que los mues-
tra a los dos en el carro de Hades. Entre las representa-
ciones mas conocidas e impresionantes del rapto de
Perséfone estd una pintura descubierta en Vergina,
Macedonia, en una tumba real de mediados del siglo 1v
a.C. Hades en su carro se lleva en brazos a una Perséfo-
ne desnuda que se vuelve, con todas sus fuerzas, en
direccion contraria y que es arrastrada contra su volun-
tad (aékousan), como decia el poeta del Himno a Demé-
ter (Fig. 5). De época posterior, la obra mas conocida,
sin duda, es la estatua en marmol de Gian Lorenzo
Bernini, ejecutada entre 1621 y 1622 (Fig. 6).

5 Aidwvevg fipratev, ddKey ... Zevg, W. 2-3.
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Novia de Hades

Perséfone se convierte tras el rapto en esposa
de Hades, con todos los matices que ya he sefialado y
alguno mas que afadiré al final de este capitulo. Esa
unién entre ambos dio lugar a una idea, una imagen, la
de “novia de Hades”, que se emple6 para referirse a
muchachas jovenes que morian antes de cumplir con el
rito del matrimonio.

Para entender esta curiosa expresion podemos
comenzar recordando una estudiada escultura, la de la
kdre Frasiclea, que sefialaba la tumba de una joven
muerta antes de su boda. Se conservan tanto la estatua
como la inscripcion que lucia en su base’ (Fig. 7). Las
kdrai, muchachas en pie, vestidas, y los kolroi, mucha-
chos en pie, desnudos, eran estatuas funerarias que las
clases altas podian permitirse erigir para sefialar las
tumbas de su jovenes hijos e hijas muertos prematura-
mente. Son un tipo de monumento funerario que surgi6
en edad arcaica, memoriales que se situaban en el ca-
mino, en lugares visibles, y cuyas inscripciones, espe-
cialmente aquellas métricas, como sucede en la dedica-
da a Frasiclea, estaban pensadas para ser leidas en voz

& Atribuida a Enocles, ca. 475-425 a C. Museo Arqueoldgico de
Népoles H3091.
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alta, para que el caminante, por un momento, diera voz a
aquél a quien el monumento estaba dedicado. En este
caso se trata de una joven de la nobleza, como indica la
calidad de la estatua, en marmol de Paros y firmada por
Aristion, asi como el hecho de contar con una inscrip-
cién versificada:
oo Dpacikieiog. KOpe KeKAEGOMAL ALEl,
avti yépo mapé 0gdv TodTo Aayds’ dvoual.
Tumba de Frasiclea. Kore seré llamada siempre,
en lugar del matrimonio, de los dioses he recibido este nombre.

La imagen y el epigrama se complementan, re-
forzando la idea de que la muchacha ha muerto antes del
matrimonio. Hay en el epitafio una clara alusién al mito
de Perséfone: la muchacha se llama Frasiclea, pero
siempre se la conocerd como Kére, es decir, “Hija”, con
lo que se indica el vinculo filial, y se deja claro que la
vida de la joven se ha detenido en ese momento, antes
de convertirse en esposa y en madre. Y Kore, ya lo
sabemos, es también uno de los nombres de Perséfone.
En cuanto a la escultura, se trata de una “muchacha con
flores”: Frasiclea lleva un collar de granadas, lo que
acentuarfa su relacién con la hija de Deméter®, y ofrece

" Museo Arqueolégico de Atenas n. 4889, para la estatua; Museo
Epigréfico de Atenas n. 13383, para la inscipcion. Vid. Gonzélez
Gonzélez 2019: 15-16 y 40-45.

8 CEG 24, Atica, ca. 540 a.C.

® Aunque segun algunos autores se trata de flores de loto.
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una flor de loto en su mano izquierda. Lotos abiertos y
cerrados forman también la corona de flores que lleva
sobre su cabeza. La muchacha con flores, o recogiendo
flores, tiene un claro simbolismo erético, como ya he-
mos visto al hablar del escenario del rapto de Perséfone,
al mismo tiempo que puede sugerir peligro incluso de
muerte.

En algunos pasajes de la tragedia, en referencia
a Antigona, por ejemplo, encontramos comparaciones
que nos han familiarizado con la imagen de una “novia
de Hades”, que esta, sin embargo, lejos de ser habitual
en la epigrafia funeraria. La asociacion de la muerte con
un matrimonio en el Hades, a veces tomada como banal
0 estereotipada, s6lo comenz6 a ser habitual en época
helenistica. Lo que tenemos en el memorial de Frasiclea
es un sutil y temprano ejemplo de esta idea, pero, hasta
donde sé, el primer testimonio explicito de la expresion
“novia de Hades” se encuentra en un epitafio de la isla
de Cos, de finales del siglo Iv a.C. Dice asi:

notép [ o] mpodmdoa . OM. . OIA [- - - - - - ]
"Epnedokpdrn keip[a]t, v’ 6A0d Atdao:
oiktpd abdca, PIA[n] olct o 960».[ ----- ]

uétep, drav EAéw, k[H]v Aidao S6[uott - -]1°

10 SEG 57.799, finales del s. V1 a.C.
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Dejando a mi padre...

Yo, Empedocrate, yazgo aqui, esposa del terrible Hades:
He sufrido un destino cruel, amada . . .

iOh, madre, me apiado de mi desgracia! En la casa de Hades...

Es éste el memorial de una muchacha que, en
primera persona, se presenta como novia del terrible
dios del Inframundo. Sélo se conserva completo el verso
segundo, pero los versos fragmentarios son también
significativos. Son mencionados los padres, en indica-
cion de que se trata de una muchacha joven, sin casar, y
no se ahorran los lamentos por la muerte prematura.

La imagen de una “novia de Hades” es cierta-
mente ambigua porque, aunque se refiera a una mucha-
cha que ha muerto sin casar y no que vaya a “casarse”
con el soberano de los Infiernos, la riqueza del vestido,
por ejemplo en la escultura de Frasiclea, o la corona,
pueden hacer pensar en una novia, y, por otra parte, las
alusiones a Perséfone, en este caso concreto, facilitan la
asimilacion. Ademas, como ya he sefialado, la tragedia
si exploto esa interrelacion entre el matrimonio y la
muerte, ritos de paso los dos.

Debemos concluir que Perséfone, aunque ins-
pire y alimente esta imagen, y aunque en algunos luga-
res y épocas histéricas, tuvo una estrecha relacién con
los ritos matrimoniales (es el caso de la Perséfone lo-
cria), dista mucho de ser una mas entre las protagonistas
de historias miticas de doncellas raptadas. Su papel tras
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un viaje al Hades, que no fue exactamente una muerte,
resultd crucial en las expectativas escatolégicas de los
antiguos griegos.

Soberana del Hades

Perséfone en el Hades es la Soberana del Mas
All4, una divinidad diferente a la Core de la que en el
Himno a Deméter se nos dice que cada afio vuelve junto
a su madre. Incluso podriamos decir que ni siquiera es la
esposa de Hades —un lugar mas que un dios en Homero
y no s6lo en Homero—, sino la Soberana instalada en su
reino y duefia de él. Es una diosa a la que sera posible
dirigirse con plegarias y aplacar su animo si se la ofen-
de, lo cual supone un cambio cualitativo respecto a
Hades, divinidad que no fue nunca objeto de culto.
Pluton, la alternativa “eufemistica” a Hades, es una
divinidad atestiguada por primera vez en Eleusis en el
mundo griego, y si fue receptor de culto, pero tampoco
se convirtio en figura mediadora entre mundos, limitan-
dose a encarnar la abundancia de la tierra.

Cuando las preocupaciones escatoldgicas co-
menzaron a manifestarse por primera vez en la religion
griega, la figura de Perséfone Soberana del Inframundo
emergié como destinataria de stplicas y como interlocu-
tora en el acceso a ese Mas Alla, un papel que nunca
habia desempefiado su raptor. Perséfone en el Hades es
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Soberana absoluta y Hades, que nunca habia sido una
divinidad especialmente activa, pasa a ser, definitiva-
mente, sélo un lugar. Eso si, un lugar que empieza a ser
visto como posible escenario de una buena vida tras la

muerte.



6. EL MITO ZAGREO: PERSEFONE Y DIONISO

Ya hemos visto a Perséfone como hija de De-
méter y como esposa de Hades, en ambos casos con
significativos matices que redundan en la comprension
de la diosa como receptora de culto al margen de sus
“lazos familiares”. Llegamos ahora a su relacion con
Dioniso, otra figura fundamental de las religiones de los
misterios. Se trata del mito segun el cual la diosa fue
madre de Dioniso Zagreo, divinidad clave en el orfismo.

En un estudio sobre la centralidad de Perséfone
en las creencias mistéricas el “mito Zagreo” es funda-
mental, porque a él se recurre para atribuir al orfismo y
a Orfeo esa centralidad en una serie de textos que, sin
embargo, mencionan a la diosa y no al cantor tracio. Los
ejemplos més significativos los veremos en el capitulo
siguiente, al tratar de las lamellae aureae, y nos centra-
remos ahora, en primer lugar, en explicar qué se entien-
de por “mito Zagreo” para atender después a algunos
pasajes decisivos para el estudio de este asunto, como
un fragmento pindarico conservado por Platon.

EI “mito Zagreo”

La versiébn mas conocida, candnica, sobre el
dios Dioniso, hace de él un hijo de Zeus y Sémele. Pero
existe también un mito segln el cual Dioniso (conocido
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en esta version como Dioniso Zagreo) es hijo de Zeus y
de Perséfone y su historia, muy resumidamente, es la
siguiente: todavia nifio, Dioniso es desmembrado por
los Titanes, a los que Zeus castiga por este hecho fulmi-
néndolos con el rayo. De las cenizas de los Titanes, que
antes de morir habian devorado a Dioniso, nace la hu-
manidad. Los hombres, mezcla de Titanes y Dioniso,
llevan consigo la culpa de sus ancestros.

Es dificil determinar si este mito, basado en
parte en el relato del neoplaténico Olimpiodoro (siglo Vi
d.C.) y reconstruido con fragmentos de autores diversos
interpretados ad hoc, es una construccion moderna de la
gue no hay testimonios antiguos, o si existio y se trans-
mitié durante casi un milenio de manera secreta. En
ocasiones se ha defendido que la primera hipdtesis
puede considerarse cientifica en el sentido de que puede
refutarse con la aparicion de algin texto antiguo que
recoja completo el mito, mientras que la segunda, ampa-
rada en el supuesto secreto de la historia, queda libre de
falseamiento (y, por tanto, de caracter cientifico) y no es
susceptible de refutacion?.

Entre los estudiosos de la religién griega existe
divisién de opiniones entre quienes defienden la exis-
tencia de esa version del mito, el Dioniso Zagreo, desde
el siglo vI a.C. y quienes recuerdan que no existe testi-

* Edmonds 1999, 2013: 296-391.
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monio alguno completo de tal mito hasta fechas mucho
mas tardias, por no hablar de lo dificil que seria, dado el
caracter fluido del mito griego, que el mito Zagreo, en
caso de haberse originado en fechas tan antiguas, se
hubiera mantenido invariable a lo largo de los siglos (de
hecho, hay versiones del mito que hacen a Hades, no a
Zeus, padre de este Dioniso?). Del lado de quienes de-
fienden la existencia de ese mito esta Alberto Bernabé,
que ha dedicado una extensisima lista de trabajos al
estudio del orfismo y a la importancia del mito Zagreo
en su doctrina. Uno de sus trabajos mas relevantes es,
precisamente, la nueva edicion de los fragmentos 6rfi-
cos, que sustituyd a la de Kern®. Del otro lado estan
quienes, como Radcliffe E. Edmonds, sefialan que “en el
contexto de una coleccion de fragmentos el mito Zagreo
parece una hipotesis plausible, pero su coherencia desa-
parece cuando los diferentes casos son vistos, no en el
contexto limitado del ‘Orfismo’, definido de un particu-
lar modo, sino en el contexto mas amplio de la religion
griega como un todo™. Es decir, el lugar en el que un
texto se lee condiciona su interpretacion.

Un ejemplo claro de como funciona la lectura
orfica de ciertos testimonios podemos verlo en el caso

2 Libran Moreno (en prensa).
3 Bernabé 2004.
4 Edmonds 2013: 302.
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de un fragmento pindarico que conservamos gracias a
una cita platénica. Veremos que la creencia, 0 no, en el
mito Zagreo condiciona la interpretacion del pasaje.

“La expiacion por un antiguo dolor”

Estamos ante un fragmento de Pindaro (Fr.
133) trasmitido por Platén en su didlogo Menén en el
marco de una argumentacion sobre la inmortalidad del
alma. Merece la pena recogerlo citando el texto por
extenso:

Pero también lo dice Pindaro y muchos otros de los poetas
divinamente inspirados. Y las cosas que dicen son éstas -y ti
pon atencion si te parece que dicen verdad-: afirman, en efec-
to, que el alma del hombre es inmortal, y que a veces termina
de vivir -lo que Ilaman morir-, a veces vuelve a renacer, pero
no perece jamas. Y es por eso por lo que es necesario llevar la
vida con la mé&xima santidad, porque de quienes

Perséfone la expiacion por un antiguo dolor

haya recibido, hacia el alto sol en el noveno afio

el alma de ellos devuelve nuevamente,

de las que reyes ilustres

y varones plenos de fuerza y en sabiduria insignes
surgiran. Y para el resto de los tiempos héroes sin macula
por los hombres seran llamados.

El alma, pues, siendo inmortal y habiendo nacido muchas
veces, y visto efectivamente todas las cosas, tanto las de aqui
como las del Hades, no hay nada que no haya aprendido; de
modo que no hay de qué asombrarse si es posible que recuer-
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de, no sélo la virtud, sino el resto de las cosas que, por cierto,
antes también conocia®.

En los versos pindaricos que cita Platon es un
asunto fundamental, pero no facil, determinar a qué se
refiere el poeta cuando dice que Perséfone recibe “la
expiacion por un antiguo dolor”. Algunos estudiosos
entienden que el “antiguo dolor” (molardg méEvOog) por
el que Perséfone acepta un pago y devuelve a algunos a
la vida evoca el el mito 6rfico, es decir el desmembra-
miento de un Dioniso hijo de Perséfone®; otros muchos
ponen esta lectura en duda. Podria tratarse del antiguo
dolor por el rapto de la diosa, o, incluso, del dolor de su
madre Deméter, un motivo bien conocido en la tradicion
antigua. En cualquier caso, bastaria con tener en mente
el Himno a Deméter, en el que se anunciaban honores
para Perséfone en compensacion por su rapto por Hades,
honores entre los vivos y los muertos, para explicar el
sentido de estos versos’.

5 Menon 81B. Traduccion de Francisco J. Olivieri (Biblioteca
Clasica Gredos), con pequefios cambios.

® La idea fue propuesta en primer lugar por Rose 1943. Véase
tambien Lloyd-Jones 1985, Bernabé 2002, Graf & Johnston 2007:
66-93.

" Edmonds 2013: 304-312. Ademas de Edmonds, se apartan de la
lectura orfica autores como Luc Brisson 1995. Véase también
Mackin Roberts 2020: 101. En algunos casos, los estudiosos se
quedan en la ambigiiedad, asi Larson 2016: 262: “His mention of
an “anciet grief” for which Persephone accepts payment may (or
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Este texto forma parte de la edicion de testi-
monios 6rficos a cargo de Alberto Bernabé (no era asi
en la coleccidn anterior editada por Otto Kern en 1922),
pero es seguro que no se lee exactamente igual en el
contexto de una coleccién de testimonios orficos que en
el de un estudio sobre Perséfone en la religion griega.

Llego pura de entre los puros

Algo parecido sucede con una de las laminillas
de oro encontrada en Turios, Magna Grecia, y fechada
en el siglo 1Iv a.C. Sobre el corpus formado por estas
laminillas doradas se hablara en el capitulo siguiente,
baste decir de momento que eran unas pequefias ldminas
de oro que se enterraban con los difuntos y que conte-
nian, en los ejemplos mas extensos, una especie de guia
para encontrar el camino en el Mas Allg, asi como salu-
dos para los dioses de ese otro mundo. La que nos in-
teresa ahora dice asi:

"Epyopa<t> ¢k <k>a<00>pdv {cyovav} kabopd,

[x0ovi<wv> Booil{n}e<a>,
Edx)e koi EbBovied koi Oeoi <kai> daipiove<c> dAlot.
Kol YO<p> &YV DUH<V> yévo<c> ebyopat SABov elvoi.
mo<t>vav &’ avtomé {1}1e<16™> £pyv Eveko oUTL Stka<i>wv.

may not) allude to the crime of Dionysos’ murder”. Sobre el
fragmento pindarico, vid. Cannata 1990: 219-231.
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gite pe Mo<t>pa £dapa<c>ato £iTe AOTEPOTTO
[k<e>padvav.
VOV & IKETIG> TiK® Ta<po>i ayvn<v>
[®e<p>cepoveiav,
¢ pe{t} TpOPpV TEPYN<t> £6pag &g si)ayé{l}u)v.g
Llego pura de entre los puros, Soberana del Inframundo,
Eucles, Eubuleo, y resto de dioses y démones.
Pues también yo reclamo ser de vuestra raza dichosa.
He pagado el castigo por las acciones injustas.
O me ha vencido la Moira o el que lanza rayos.
Ahora llego como suplicante junto a la pura Perséfone,
que ella me envie benévola a los asientos de los libres de
[mancha.

En este texto una mujer se presenta ante Persé-
fone y otros dioses y démones subterraneos. Dice que
llega kathard (xabapd, pura, limpia), que pertenece al
mismo génos Olbion (yévog 6ABiov, “linaje dichoso™)
que esos dioses y que ha pagado la pena por las injusti-
cias realizadas. Asi se presenta ante la “pura Perséfone”,
como suplicante y con la esperanza de que la diosa la
envie junto a los que estén libres de mancha. La lectura
“orfica”, en concreto la interpretacion de este texto a la
luz del mito Zagreo, pone sin embargo la luz sobre
Orfeo y no sobre la diosa Perséfone a la que la iniciada
se dirige en el primer verso. No podemos saber en qué
consiste la pureza de la que se habla en el poema y es

87 Thurii 5.
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cierto que podria tratarse de la iniciacién especifica que
se atribuia a los orpheotelestai, iniciadores en los ritos
orficos, pero las purificaciones no son en absoluto priva-
tivas del orfismo. Tampoco que se diga “Llego pura de
entre los puros” implica la pertenencia a una comunidad
orfica®.

No cabe duda de que este texto, considerado en
relacion con el Himno a Deméter y fuera de un contexto
“orfico”, que es como suelen etiquetarse estas lamellae
aureae, se entenderia por el papel mediador de Perséfo-
ne y por el poder que en el Himno a Deméter se decia
que se le habia concedido, precisamente en relacion con
aquellos que hubieran cometido injusticia.

Perséfone, Dioniso, Orfeo

Sobre la escatologia 6rfica, recuerda Radcliffe
E. Edmonds que una de las formas en la que las ideas
sobre la supervivencia de las almas se ligan al nombre
de Orfeo es vinculando la promesa de una vida feliz en
el Més Alla al hecho de realizar determinados ritos
“oOrficos”. Sin embargo, como sefala el autor, la figura
de Orfeo no aparece en esos ritos que, mas bien, suelen

® Petrovic & Petrovic 2016, por citar un estudio reciente sobre la
idea de pureza ritual, comentan este texto y, pese a considerar las
dudas que rodean la interpretacion, concluyen que debe asociarse
al orfismo y eliminan a Perséfone de la escena, (2016: 249-262).
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hacerse en honor de Deméter, Perséfone y, en ocasiones,
Dioniso®. El asunto se complica porque si la diosa
Perséfone aparece en textos considerados relevantes
para la escatologia 6rfica, como son los casos aqui dis-
cutidos, tanto el fragmento pindarico como la laminilla
de Turios, su aparicién se explica porque la diosa es
madre de Dioniso (mito orfico). De esta manera, aunque
Perséfone aparece abundantemente en los textos “orfi-
cos” y Orfeo, por su parte, ni una sola vez, el estudio de
su funcién como diosa mediadora y garante de esperan-
zas en el Mas Alla queda relegado exclusivamente al
ambito eleusino. La intencidn de este brevisimo capitulo
sigue siendo argumentar en favor de la centralidad de
Perséfone en las creencias escatoldgicas de la Grecia
arcaica y clésica. Esta idea no supone arrastrar al &mbito
eleusino testimonios ajenos a ese culto, sino leer algu-
nos pasajes como los aqui estudiados en el contexto de
unas creencias que tenian puestas en Perséfone esperan-
zas de recompensa en el Mas All4 para quienes actuaran
justamente o, en caso contrario, hubieran pagado ya por
sus acciones injustas.

La version orfica del mito de Perséfone encaja
en el patrén de “la tragedia de la doncella”, cuyo final
esta siempre relacionado con el nacimiento de un hijo,
preferentemente varon. En la mitologia griega conta-

1 Edmonds 2021.
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mos, entre otros muchos ejemplos, con Danae, madre de
Perseo, Auge, madre de Télefo, lo, madre de Epafo... Se
trata de un esquema bien conocido segun el cual se
produce una ruptura en la vida de la muchacha, que
gueda abruptamente separada de su familia, y a la que
una figura masculina, preferentemente un dios, viola.
Sucede luego, tras una serie de tribulaciones, el final
“feliz” con el nacimiento del varon y la practica desapa-
ricién de la mujer para dar paso a las hazafas del hé-
roe!!. Obviamente, en el caso de Perséfone, aunque
grosso modo el mito que la hace madre de Dioniso
encaje en el patron de “la tragedia de la doncella”, con-
tamos con una figura divina que en absoluto desaparece
de la escena, sino que la ocupa con un papel absoluta-
mente central, como veremos en el siguiente capitulo.

1 Burkert 2009: 128-144.



7. PERSEFONE EN EL SIGLO IV A.C.

Después de todas las aproximaciones que he-
mos venido haciendo a la figura de Perséfone, nos si-
tuamos, por fin, en el siglo Iv a.C. Hablaré en este capi-
tulo de la emergencia de las especulaciones sobre el
Mas Alla y de la preponderancia de Perséfone en este
contexto centrandome en dos tipos de testimonios, el de
la epigrafia funeraria y el que forman las lamellae au-
reae.

Las creencias escatoldgicas estan siempre en-
vueltas en dudas, hasta el punto de que Robert Parker se
ha preguntado si un simple Si podria ser un titulo apro-
piado para un estudio sobre este tipo de creencias entre
los griegos!. Se refiere el autor a expresiones como “si
existe alguna recompensa entre los muertos...”. En su
opinion, este tipo de formulas es tan comun que hay que
entender que no expresan dudas de individuos a titulo
personal, sino mas bien clichés culturales. Estas dudas
no se refieren a la existencia de una vida tras la muerte,
afirma, sino a posibles recompensas en el Mas Alla. La
incertidumbre que rodea estas cuestiones es inevitable
por su propia naturaleza.

! Parker 2005: 364.
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Sin embargo, los clichés, los topicos, tienen un
proceso de construccion antes de llegar a convertirse, en
muchas ocasiones, en formulas vacias. Tienen una histo-
ria que a veces es posible rastrear. Si nos centramos en
el estudio de los epitafios griegos de edad arcaica y
época clasica veremos que las consideraciones sobre
posibles recompensas en el mundo de los muertos, o, en
general, especulaciones sobre el Mas Alla, no eran nada
frecuentes. Estos epitafios adoptaban una mirada retros-
pectiva para hablar del difunto y, si de algin destino
post mortem se preocupaban, no era del que afectaba al
alma, sino a la fama. El kléos (renombre) del fallecido,
la supervivencia de su nombre y los hechos memorables
a él asociados, eran el objeto de los cuidados epigramas
métricos y de las magnificas estelas que en ocasiones les
servian de soporte. Un cierto interés escatolégico en
sentido estricto, es decir, alguna referencia al destino del
alma del difunto, comienza a percibirse en el siglo 1Iv
a.C., no antes?. Que pueda hablarse, aunque adoptando
la precaucién del condicional Si..., de una posible re-
compensa para “muertos comunes” y no sélo para los
héroes excepcionales, es decir, que asistamos a una,
aunque leve, “democratizacion” del Mas All4, puede
deberse, en parte, a la expansion de las ideas eleusinas®.

2 Gonzalez Gonzélez 2014.
% Parker 2005: 367.
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Epigrafia funeraria

La presencia de Perséfone en los epitafios mé-
tricos no es abundante, ya que sélo la encontramos en
nueve ocasiones, en seis de ellas formando parte de la
expresion lecho de Perséfone, pero si pensamos en el
nimero total de inscripciones funerarias métricas* lo
relevante es precisamente eso, que no se trata de una
alusion formular o tipica en el sentido de no significati-
va. Lo que la aparicion de la diosa sefiala son las nuevas
preocupaciones sobre el destino de las almas tras la
muerte, un novedoso interés escatologico. La expresion
“lecho de Perséfone” (Phersephonés thalamos,
depoepovng BaAapoc)®, se documenta por primera vez
en el siglo Iv a.C. Si revisamos la edicién de Peter A.
Hansen de los epitafios griegos métricos podemos com-
probar que a lo largo del s. v a.C. habia sido Hades la
figura infernal que, en ocasiones, aparecia en estos tex-
tos, unas veces como divinidad y otras como lugar en el
que habitan los muertos. Su nombre estd documentado
en epigramas de diferentes lugares de Grecia y dedicados
a todo tipo de difuntos: hombres, mujeres, jévenes muer-
tos en combate, nifios. En el s. Iv a.C. continla apare-
ciendo el nombre de Hades en estos textos, pero también

4 En la edicion de Hansen (1983, 1989), 178 entre los siglos VIIl y
Va.C.y275enelsiglo IV a.C.
% Tsagalis 2008: 86-134 dedica todo un capitulo a esta expresion.
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es evocada Perséfone y en unas condiciones mas restric-
tivas y especificas: so6lo en Atenas, al menos en la docu-
mentacion conocida hasta el momento. Otra caracteristi-
ca que diferencia los epitafios en los que aparece Persé-
fone de aquellos en los que se nombra a Hades es que en
estos Ultimos nunca se hace referencia a posibles recom-
pensas en el Méas Alla, algo que si se documenta, como
veremos inmediatamente, en algunos de los textos que
mencionan a la Soberana de los Infiernos.

Veamos ahora esos epitafios que mencionan a
Perséfone. Junto con un breve comentario, reproduzco
los epigramas completos, que no suelen ser extensos,
pero no el texto que a veces aparece extra metrum con
ocasionales indicaciones onomasticas, o sobre el distrito
del Atica al que pertenecia el destinatario del epigrama.

Contamos en primer lugar con un epigrama
que se abre con la expresion “Ares ama a los valientes”,
por lo que podemos imaginar, nada mas comenzar a
leerlo, que estd dedicado a un hombre joven muerto en
combate, algo que se confirma inmediatamente:

10G ayabog Eoteplev Apng, £piknce 8 Emavog,

Kol yfpat vedTng ov mapédmy’ vRpicor
&y xai I[AJavkiadng dtiog amd matpidog Epymv
A0’ én[i] mévdekTov Depcepdvig Gdk<a>uov6.

6 CEG 489 (= GVI 1637), inicios del s. IV a.C. Atica, Museo
Nacional de Atenas, n. 524.
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Ares se complace con los valientes, el elogio los ama
y la juventud no los entrega a la vejez para que sean
[vilipendiados.
Asi, uno de entre ellos, Glauciades, manteniendo a los
[enemigos lejos de su patria,
llegé al lecho de Perséfone que a todos acoge.

El lecho de la diosa es calificado de pandekton
(mavdextov, “que a todos acoge™), un atributo que era de
Hades en el Himno a Deméter, en el que el dios era
calificado de polydéktes (molvdéktng, “que acoge a
muchos”). El joven Glauciades pasa de una comunidad,
la de los guerreros merecedores de elogio, a otra, la de
los habitantes del Hades. Sobre si la aparicion de Persé-
fone esta vinculada a la expansion del culto eleusino,
nada seguro puede decirse, s6lo que la expresion “lecho
de Perséfone”, documentada por primera vez en este
siglo IV a.C. reemplaza en esta ocasion a la “mansion de
Hades”’, comin en los siglos Viy v a.C. en los polyan-
dria, es decir, en los memoriales publicos en honor de
los soldados muertos en combate®.

El siguiente epigrama en el que aparece Persé-
fone esta dedicado a una mujer llamada Fanagora:

7 d@dpa, dopato Aidao/Adov.
8 Tsagalis 2008: 91.
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€v0ade Vv Thong GpeTic Eml Téppa LOAOGOV
Davayopav katéyert Depoepdvng Gdlauogg.

Aqui, llegada a la meta de toda excelencia,
a Fanagora la tiene el lecho de Perséfone.

¢Es posible que en este caso haya en el propio
nombre de la mujer a la que se dedica el epitafio una
alusion a los ritos eleusinos? Asi lo sugiere, aungue con
muchas precauciones, Tsagalis, dado que Fanagora
significa “la que retine la luz”*° y en el culto eleusino las
antorchas y la luz en general tenian un importante papel.
Asi, la referencia a Perséfone adquiere todavia mas
sentido: “Fanagora, como los portadores de antorchas
qgue caminaban por la Via Sagrada, llegd al final del
camino de la excelencia para ser recibida en el lecho de
Perséfone™!!.

En el siguiente epigrama, dedicado a un varon,
Nicébolo, se establece un contraste entre la luz del sol,
gue abandona el difunto, y la morada de Perséfone, a la
que éste llega:

ofig apetiic Eotnkev &v EALGST mAeioTa TpoOmaLaL.

&v 1€ AvEp@Y Yuyais, olog £V EAmec,

NwoPore, nedio hapumpop edg, Ilepoepdvng d¢

d[dp]a mobevog Edv coiot pikolig Karéﬁaglz.

° CEG 510 (= GVI 488), ca. 390-365 a.C. Atica, Museo de Lyon.
0 davaydpo < paog + dyeipo.

1 Tsagalis 2008: 95-96.

2 CEG 511 (= GVI 1492), ca. 390-365 a.C. Atica, Museo Epigra-
fico, n. 10715.



La diosa Perséfone en la religion griega 131

De tu excelencia se han erigido en la Hélade muchos trofeos
y también entre las almas de los hombres. Asi eras y atras
[dejaste,
Nicébolo, la brillante luz del sol y a la casa
de Perséfone, afiorado por tus seres queridos, bajaste.

Aunque la idea de que vivir es estar en la luz
es muy comln y la imagen de abandonar la luz al aban-
donar la vida no es especialmente significativa, mas
abajo, al hablar de las laminillas dureas comentaré una
que guarda un curioso parecido con este epigrama.

En el epitafio dedicado a Mnesareta se repite la
alusion a la “meta” de la excelencia, que sefiala el final
de una vida merecedora de alabanza, como ocurria en el
epitafio de Fanagora:

110e moow T’ EMmev kai AdeAPOG untpi Te TEVOOG

Kol TEKVOV PEYOANG TE APETTiG eKAENV Ay1p®.

£vBade T mhong apetiic Emi Tép[pa poAd]oov
Mvnoapétny katéye Pepoepdvng 9<(9>Xapog13.

Esta mujer ha dejado atras a su marido y a sus hermanos, y
[lamento para su madre,
y a su hijo, y una imperecedera buena fama de su excelencia.
Aqui, llegada a la meta de toda su excelencia,
a Mnesareta la tiene el lecho de Perséfone.

Llegamos ahora a uno de los ejemplos més in-
teresantes, ya que aparecen la diosa Perséfone y también

13 CEG 513 (= GVI 1962), ca. 380-370 a.C., Atica. Se dice que fue
encontrada en Velanideza. Gliptoteca de Munich, n. 491.
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Plutén, divinidades eleusinas. El epitafio esta dedicado a
Melita, cuyo nombre aparece extra metrum, y se lo
dedica la nifia de la que era nodriza:

£vBade v ypnotv ti[t0]nv katd yoio kalontel
‘Inmootpdng, kot viv m[o]0el ot.

kol {doav 6” £pilovv, tithn, kai viv 6’ £t TI®

ovoay kol Katd yiic, kol Tipnom oe dypt &v {@.

0ido. 8¢ coi &1t kad katd [y]fic, elmep xpnotoic yépag éotiv,

npdTet oot Tifpa]|i, Tithn, nopa Pepoepovet IThovtwvi e

Ketvrart,

Aqui la tierra cubre a la buena nodriza
de Hipostrata, que ahora te echa de menos.
Cuando estabas viva te queria, nodriza, y todavia ahora te
[honro,
aunque estés bajo tierra. Y te honraré mientras viva.
Sé que incluso bajo tierra, si hay alguna recompensa para los
[buenos,
para ti la primera, nodriza, habra recompensas junto a
[Perséfone y Plutén.

Con la sugerencia de que puede haber honores
en el Mas Alla para la nodriza a la que va dedicado el
epigrama, nos encontramos con la expresion que citaba
al inicio de este capitulo: el condicional Si... La nifia que
da voz al epigrama afirma que, si esa condicion se cum-
ple, si hay recompensa en el Méas All4 para los buenos,
su nodriza seré la primera en recibirla.

14 CEG 571 (= GVI 747), ca. 350 a.C. Atica, ahora en el Museo
Britanico.
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La aparicién de Perséfone y Plutén juntos en
este epigrama es llamativa: “es la tinica yuxtaposicion
en todo el corpus de inscripciones métricas desde el
siglo viIl a.C. hasta finales del Iv a.C. De hecho, el
nombre de Plutdn no se documenta en ninguna inscrip-
cién métrica hasta finales del Iv a.C.”™ Se trata de dos
dioses que recibian culto en Eleusis, como hemos visto,
siendo Plutén una versién més amable de Hades. Aqui
aparece junto a Perséfone en un contexto en el que se
presenta el Mas All4 como un lugar en el que se pueden
recibir recompensas y honores. Que la inscripcion esté
dedicada a una nodriza, justamente el papel desempefia-
do por Deméter con Demofonte, segln se relata en el
Himno a Deméter, es otra pista mas de que, con toda
probabilidad, el autor del epitafio queria evocar el culto
a las dos diosas en el epigrama®.

En el siguiente epitafio, dedicado a Heraclea,
se habla de una joven que fallece antes de tiempo dejan-
do dolor a su madre:

[el B&pug fv] BvnTay évopiduol...Jucay
&0avitaig vo[uicar, coi] 10 yépag 68’ av qv,
‘Hpdaxi[ela- ov yap npolmods’ fifnv [r]odvovon
dyov dmoed[Elvn puntpog tpolmodoa pé[A]abpov
Tipov avoiktiotm[g] Pepoepdvng Borduov<c>Y.

15 Tsagalis 2008: 101.

16 Tsagalis 2008: 101-108 para el estudio de alusiones al Himno a
Deméter y a las Tesmoforias en este epigrama.

17 CEG 575 (=GVI 1697). Dos fragmentos de estela de marmol
con relieve del que se conserva una pequefia parte con dos muje-
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[Si esta permitido] contar a una mortal [...]
entre los inmortales, este honor seria tuyo
Heraclea. Asi, dejando atrés tu floreciente juventud,
te fuiste abandonando la casa de tu madre Simo,
muerta, sin apiadarte, al lecho de Perséfone.

Aunque las muertes inmaturae de los jovenes
tienen su propia imagineria, como la referencia a la flor
de la juventud, de nuevo se perciben alusiones a la
historia de Deméter y Perséfone que refuerzan el signi-
ficado de la expresion que cierra el epitafio, el lecho de
Perséfone.

Veamos ahora el memorial de una anciana de
noventa afos®®, de nombre Hedition, a la que se conocia
con sobrenombre de Kercopé (Kepkdnn), una de las
denominaciones de la cigarra:

Keprdmn pév éymy’ ékododuny, gipl 8¢ matpog
E[w]kpdrov ‘Hévtiov Mapadwviov, evbla]vitmg 8¢
otelym Mot Pepoepdvng Odiapov,
yApot apdp[n]oac’ évwéa TV SekG<d>ag.
evoePion Ouyarpdg 88 Etdeny donep pe mpoorke’®.

Se me llamo Cigarra, pero soy Hedition, hija
de Sdcrates de Maraton, y con una buena muerte
me dirijo envidiada al lecho de Perséfone,
tras contar en mi vejez nueve décadas.
Por la piedad de mi hija fui enterrada como me correspondia.

res, una sentada y otra de pie, Atica, ca. 350 a.C. Museo Epigrafi-
o, n. 9376.

18 Para los epitafios de ancianos véase Gonzélez Gonzalez 2015.

1% CEG 592, ca. 350-317 a.C. Biblioteca de Adriano, n. M 1324,
Puede verse un comentario de este epigrama en Tsagalis 2008:
108-114.
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Aunque se ha sugerido que el sobrenombre de
“Cigarra” estaria inspirado en su charlataneria y no en el
mito®, el hecho de que en los epitafios se alabe al muer-
to y se recuerden sus virtudes y no sus vicios deberia
hacernos pensar, mas bien, en el valor simbélico de la
cigarra asociado a la inmortalidad, segln se expresa en
el mito de Titono. Recordemos que Eos, la Aurora, le
pide a Zeus que su amado Titono viva para siempre,
pero se olvida de pedir también su eterna juventud y el
dios, cumpliendo los deseos de la Aurora de un modo
terriblemente literal, convierte a Titono en un ser que no
muere, pero envejece, se consume y acaba perdiendo el
favor de la diosa, que lo encierra en una habitacion. A
través de las puertas clausuradas del dormitorio sigue
oyéndose la voz del desafortunado amante que, en algu-
nas versiones del relato, acaba convertido en cigarra.
Esa metamorfosis en cigarra, un ser pequefio, pero de
poderoso canto, es la que inspira, por ejemplo, los si-
guientes versos de Homero al hablar de los ancianos de
Troya: “por la vejez apartados de la guerra, pero buenos

oradores, semejantes a cigarras”?.

De manera que en este epigrama tenemos, con
toda probabilidad, una alusion a la mitica longevidad de

20 por ejemplo en la edicion de Hansen.
21 |lfada 3.150-151: yfipai 81 moAépoto memompévor, AL~ dryoprtod
€00)oi, TeTTiyecctv £01KOTEC.



136 Marta Gonzalez Gonzélez

las cigarras unida a la mencion de una buena muerte
(con la primera aparicién en el corpus de epitafios del
adverbio euthanatos, muy poco habitual incluso en
épocas posteriores) y la afirmacion, en primera persona,
de que la protagonista se dirige envidiada al lecho de
Perséfone. Se perciben, pues, alusiones, nada frecuentes
en la epigrafia funeraria clésica, a ciertas expectativas
puestas en el Mas Alla.

El siguiente epigrama es uno de los méas exten-
sos de su época. Estd dividido en dos partes y puede
leerse, entre ambas, el nombre del fallecido, Dionisio:

(i) 00gig poyBog Emarvov ém’ avdpdot Toig dyaboicty
{neiv, nbpnTon 8¢ Gpbovog evAoyia

NG o TUYMY EB0vES, ALOVDGIE, KOl TOV GVEvKNG
Kkowov Pepoepovng mioty Exelg OdAapov.

(if) [Vestigia incerta nominis] Atovooiog Algivo.

(ili) odpa pev EvBade oov, Aoviote, yoio, kKodomrel,
yoxnyv 8¢ abdvatov Kowog £xet Tapiog

601G 6¢ eilo1g Kol UMTpl KootyviToug Te AELoTag
mévlog deipvnotov ofig pikiog @Oipnevog

Siocai 8 o matpideg 6° 1) pév evoEt, 1 8¢ vopototy
EotepEav moAfig ivexa co@pocivic?

(i) No es tarea dificil buscar elogios para los hombres nobles,
y se encuentra una alabanza abundante para ellos.

TG has muerto tras alcanzarla, Dionisio, y de Ananké,
de Perséfone, tienes el lecho comin a todos.

22 CEG 593 (=GVI 1889), ca. 346/338 a.C., Ceramico, conservada
in situ.
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(i) [. . .] Dionisio hijo de Alfino.
(iii) Aqui la tierra oculta tu cuerpo, Dionisio,
pero el alma inmortal esta en manos del sefior comin.
Has dejado a tus amigos, madre y hermanas,
al morir, un dolor que siempre recordara tu carifio:
y dos patrias, una por naturaleza otra por ley,
te quisieron por tu mucho buen juicio.

En la primera mitad del epitafio aparece la idea
de un “lecho comiin a todos”, que ya hemos visto que
no tiene que entenderse necesariamente con connotacio-
nes negativas, sino que puede ponerse en relacion con el
“destino de iguales”, expresion propia de las corrientes
mistéricas eleusinas: recuérdese lo que en el Himno a
Deméter se decia de quien no habia sido iniciado: tam-
poco tiene, muerto, el destino de iguales en la vasta
oscuridad 2. Como ha sido posible identificar a Dioni-
sio como sobrino del orador Hipérides, contamos con
detalles sobre su vida; asi, en la segunda parte del epi-
grama, las referencias a que posee dos patrias se expli-
can por su condicion de ateniense enviado como cleruco
a Samos. Se afiade la nada frecuente alusion a la exis-
tencia de un “alma inmortal” y a la separacion de ésta
del cuerpo. Otra referencia escatoldgica se encuentra en
la mencién del “sefior comtn”, que es, literalmente, “el
comun repartidor”, es decir, en este contexto, Hermes:
Hermes psychopompds (yuyomoundg) y Hermes psycho-

28 Ya he tratado este asunto en el capitulo tercero de este volumen.
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tamias (yvyotapiog), conductor de almas y encargado
de dejar a cada una en el lugar que le corresponde en el
Hades. La decoracion de la estela, con un ledn, simbolo
dionisiaco, sugiere que el joven pudo haber sido inicia-
do en los Misterios baquicos?*.

Finalmente, contamos con el epitafio dedicado
a una mujer llamada Nicoptdélema:
of|g apetiic, NukomToAéun, xpovog obmote A[0]oet
pvnuny abdvorov, ot mooet fjv EMmeg
€1 8¢ 116 evoePiog mopa DepoePovel xapig £otiv,
Kkai ool Tiiode pépog ddke Toym Oéver®
El tiempo nunca hara desaparecer de tu excelencia, Nicoptolema,
el recuerdo inmortal que dejaste a tu esposo.

Si alguna recompensa de la piedad hay junto a Perséfone,
a ti Tyche te ha dado, una vez muerta, parte de ella.

Se habla del recuerdo inmortal que ha dejado
Nicoptdlema, algo méas comun en la epigrafia funeraria
de estas fechas que predicar la inmortalidad del alma.
En la segunda parte del epigrama si hay referencias
escatoldgicas. Encontramos a Perséfone y, de nuevo, la
expresion de condicionalidad, Si... La diosa Perséfone es
una vez més la divinidad junto a la que cabe esperar
alguna recompensa de la piedad, esperanza de retribu-
cién que no habia aparecido en epitafios de épocas

* Tsagalis 2008: 121-130; Gonzalez Gonzélez 2019: 75-76.
% CEG 603 (= GVI 1491), ca. s. IV a.C., Atica. Perdida.
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anteriores ni, en ningln caso, vinculadas a la otra divi-
nidad infernal, Hades?®.

Después de considerar estas primeras alusiones

a Perséfone en la epigrafia funeraria, hay que decir que,
de manera significativa, coinciden en el tiempo con los
primeros testimonios de los términos 6lbios (6ABiog,
“dichoso”) y eusebeia (evcéPewa, “piedad”) en esta
misma documentacion?. Asi, encontramos el adjetivo
olbios en tres epigramas del s. IV a.C., dos de ellos del
Atica. El primero forma parte de un texto muy fragmen-
tario en el que se lee que la tumba acoge a un varon
dichoso (6APov) y que ha tenido una buena muerte
(ev8avatov)®. En esta ocasion aparece una forma adje-
tival, euth&natos, “que ha tenido una buena muerte”, tan
inusual como la forma adverbial que he comentado méas
arriba. El siguiente testimonio recuerda a otro vardn,
Cidimaco, y lo dos disticos que lo componen dicen asi:

Kvdipayov x0ov fide natpig otép[vot]ot kKoAdmtel

6ABiov evaiwva Bifov] Thedoavta Tpog Spuov:

noidag [yap] Taidwv €130V kal yijpag GAv[mov]

TV TavTeY Kowny poipay [Exet] ebipevoc?.

A Cidimaco esta tierra patria lo oculta en su pecho

26 \/gase un comentario de este epitafio en Tsagalis 2008: 130-134.

27 Ya he tratado en detalle este asunto en Gonzalez Gonzalez 2014
y 2019: 129-145.

%8 CEG 579 (= GVI 498), ca. 350 a.C. Atica, Museo Epigrafico, n.
11113.

2 CEG 601 (= GVI 546), ¢s. IV a.C.? loco ignoto reperta. Atica,
Museo Epigréfico, n. 5370.
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una vez que ha hecho una dichosa y larga navegacion hacia

[el puerto de destino.

Pues tras haber visto hijos de sus hijos y una vejez sin pena,
muerto, tiene el destino comdn a todos.

Aparece en este epitafio y en el siguiente el
término aion (aid®v), que quiza pueda ser una indicacion
mas de que estamos en un contexto eleusino. Asi lo dice
Kerényi:

El iniciado poseia un conocimiento que conferia
beatitud y no sélo en la otra vida [...] Cicerdn, en su tratado
De legibus, atribuye la mayor importancia al resplandor que
Eleusis proyecta sobre toda la vida. ‘Se nos ha dado una ra-
z6n —escribe— no solo para vivir en alegria, sino para morir
con mayor esperanza’. Tres siglos antes, el orador atico Iso-
crates [...] en su Panegirico menciona los dones de Demé-
ter: el grano y los ritos eleusinos. Y al hablar de estos lti-
mos, distingue de nuevo dos bendiciones: ‘Aquellos que
participan en ellos poseen mayor esperanza respecto del fi-
nal de la viday de todo el aion’. La ambigiiedad radica en la
palabra aion. Puede referirse a la duracion de la vida, la vida
personal y particular del hombre individual, aunque en to-
dos los demés textos de Isdcrates significa la duracion del
mundo. La participacion en los misterios ofrecia la garantia
de una vida sin temor a la muerte, de confianza ante la
muerte.*

%0 Kerényi 2004: 43.
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En el Gltimo verso se repite la idea de un des-
tino comun a todos, nueva posible alusion a los benefi-
cios de los iniciados.

El tercer y Gltimo epitafio en el que encontra-
mos el adjetivo dlbios en estas fechas es de Beocia. Esta
dedicado a Ariston, a quien la tierra acogi6 benévola en
Su seno:

7 néo, 31 oe pikog HredéEato yoia Hd KOATOVG,
OABov aidvog paKkog apetyapeviov]

Kai ool ye dpaia xapig Hav[0ev] abm, Apictov,
Mpov &[Aevdlepiayv 1008 £6186vTa O[aveiv]®

Muy especialmente a ti te acogié benévola la tierra en su seno
a ti que, dichoso, recibiste una larga vida

y para ti, Ariston, el morir llegé como una auténtica gracia

[a su debido tiempo,
después de haber visto la libertad de este pueblo.

Creo que es muy significativo que el modo en
el que se presenta la muerte en estos tres epigramas
funerarios sea amable — que ha tenido una buena muerte
se dice de uno de los fallecidos— y se afirme que la
tierra acoge los cuerpos en su pecho, empleando una
expresion que més adelante encontraremos en una de las
I&minas funerarias de oro. Es dificil no evocar el &mbito
eleusino y los versos finales del Himno a Deméter, que

31 CEG 633 (= GVI 1446), ¢s. IV a.C.? loco ignoto reperta. Museo
de Tebas, n. 142.
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ya he citado repetidamente, donde reencontramos el
adjetivo 6lbios: Dichoso quien, de los hombres que hay
sobre la tierra, ha visto estas cosas. / En cambio, el no
iniciado en los Misterios, el que no tiene parte en ellos,
tampoco / tiene, muerto, el destino de iguales en la
vasta oscuridad®,

Estos versos son una referencia inexcusable
para entender los mencionados epitafios, aunque en
ellos no se nombre a Perséfone. No se trata sélo del
adjetivo Glbios que aparece en los tres, sino también del
llamativo parecido entre los versos finales del epitafio
de Cidimaco (muerto, tiene el destino comun a todos) v,
en contraste, lo que en el Himno a Deméter se dice de
quien no ha sido iniciado (tampoco tiene, muerto, el
destino de iguales en la vasta oscuridad).

En cuanto a la eusébeia (evcéfera, “piedad”),
en la epigrafia del siglo 111 a.C. el término esta ya am-
pliamente documentado, de ahi el interés de poner el
foco justo en este momento anterior, el de la emergencia

%2 Himno a Deméter, vv. 480-2. Cannata 1990: 205, “L’aggettivo
6AProg ... € termine tecnico per i misteri eleusini; Demetra e Per-
sefone rendevano &Afot gli iniziati con I’invio di Ploutos”. Véan-
se las ediciones del Himno a Deméter de Richardson 1974: 313, “It
is especially used in proclaming the happiness of those initiated
into the Eleusinian or other mystery-cults” y Foley 1994: 63, “The
emphasis on the happiness achieved through initiation is standard
in ancient descriptions of the rites”.
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de esa nueva nocion con todas sus implicaciones para el
estudio de la religiosidad griega. De forma excepcional
encontrabamos una referencia a la eusébeia en el epita-
fio de Nicoptélema: Si alguna recompensa de la piedad
hay junto a Perséfone...

Debemos, pues, relacionar la aparicion de la
diosa en los epitafios, algo que entiendo como indicio
de “un cierto interés escatologico”, con la primera do-
cumentacion, en esos mismos textos, de términos como
eusébeia y Olbios. Esta es una de las ideas que me in-
teresa destacar: en la documentacidn epigréfica —en
concreto, en los epigramas funerarios—aparecen al
mismo tiempo, en el siglo Iv a.C., las alusiones a la
piedad, el calificativo 6lbios y las referencias a Perséfo-
ne, diosa junto a la que cabe esperar alguna recompensa
de la piedad.

Lamellae aureae

Las lamellae aureae, laminillas funerarias de
oro que se enterraban con el muerto, en su mano, pecho
0 boca, han sido objeto ininterrumpido de estudio desde
gue se encontraron los primeros testimonios en unas
excavaciones realizadas en Turios (ciudad de la Magna
Grecia, en el golfo de Tarento) en 1879 (Fig. 8).
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Los textos en ellas inscritos, generalmente en
verso, aluden al viaje del alma al Mé&s All4 y en ocasio-
nes contienen indicaciones geograficas sobre el paisaje
del Hades, o saludos a la diosa Perséfone ante la que el
difunto se presenta. Perséfone es sin ninguna duda la
divinidad principal en ellas:

Perséfone era en ellas la divinidad mas im-
portante en el Més All4. Sea cual sea su historia como
“Muchacha del grano”, en el Mas Alla gobernaba de
modo absoluto. Sin embargo, no era la terrible reina del
Inframundo. Al contrario, la relacién entre los iniciados
y Perséfone era de una intimidad practicamente sin pa-
ralelo en otros cultos. EI mundo de las laminillas dora-
das 6rficas tiene todavia mucho que ofrecer al historia-
dor de la religion griega.®.

Esta importancia de Perséfone en el corpus de
lamellae aureae no siempre se ha puesto de relieve en el
grado en el que lo merece y, en cualquier caso, no ha
llevado a bautizar los textos con su nombre. Resulta
llamativo que, a pesar de la evidencia de que la figura
central en estas laminas es Perséfone, se hable mas de
Orfeo o de Dioniso en relacion con ellas que del papel
de la propia diosa, y que el debate que continle abierto
sea el de la adscripcion de estos textos al ambito religio-
so 6rfico o baquico, como se percibe en el propio subti-

3 Bremmer 2019: 81.
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tulo de la edicion que aqui emplearé, la de Graf-
Johnston: Orpheus and the Bacchic Gold Tablets®.

Las lamellae constituyen un corpus muy hete-
rogéneo tanto por su localizacion geogréafica (Sicilia,
Calabria, Lucania, Tesalia, Macedonia, Creta, Lesbos...)
y cronoldgica (desde finales del s. v o inicios del 1v
a.C., hasta el s. 111 d.C.), como por su contenido y exten-
sion (desde textos de dieciséis versos, con instrucciones
para el alma que se encamina al Mas Alla, hasta lamini-
llas con el s6lo nombre del difunto). Los documentos
mas antiguos son del siglo 1v a.C., aunque la laminilla
mas temprana quiza podria remontarse a fines del siglo
Vv a.C. En estos testimonios antiguos me centraré para
que en la comparacion con los epigramas que acabamos
de ver no se pierda la perspectiva historica.

Antes de entrar en el detalle de estos documen-
tos, querria destacar un hecho llamativo, la amplia pre-
sencia de mujeres en ellos. En la edicién de Fritz Graf y
Sarah lles Johnston, esta Ultima, autora de la traduccion,
indica claramente en sus versiones cuando se trata de un
sujeto femenino, casi siempre ambiguo en el texto in-
glés, como en castellano (vg. “suplicante”, indiferente al
género en castellano, pero que en griego presenta for-

3 Graf & Johnston 22013. Hay otras ediciones: Pugliese Carratelli
2001; Tortorelli Ghidini 2006; Bernabé & Jiménez San Cristobal
2007, Edmonds 2011.
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mas distintas para el femenino y el masculino). Radclif-
fe G. Edmonds, por su parte, ha insistido también mu-
cho en la necesidad de dejar clara la presencia femenina
en las laminas aureas empleando por lo general el feme-
nino en su traduccion y reservando el masculino para los
casos en los que la lamina se refiere con seguridad a un
varén,

Las lamellae més antiguas, del siglo Iv a.C.,
son dieciocho®, que se reducen a quince si obviamos los

% Edmonds 2004: 33 n. 15: “Rather than use the clumsy he/she,
the confusing alternation of masculine and feminine forms, or the
traditional masculine pronoun as a non-gender-specific term to
signify either a male o female decesead, | will use the feminine
form when referring to the audience in the tablets in general to
highlight the fact that a majority of the deceased appear to be
female. In cases in which | am specifically referring to a tablet
whit a male deceased, | will, however, use the masculine form”.
Enfasis mio. Sin embargo, no existe una actitud unanime en este
caso; asi, en tres de las laminas funerarias de Turios que se abren
con la formula Epyopon €k kabBapdv kabopd, llego pura de entre
los puros, algunos estudiosos han preferido entender que es el
alma, yoyn, quien se dirige a Perséfone y que a ella, al alma, se
refiere koBapd, de modo que podamos seguir pensando en un
genérico masculino.

% 1 Hipponion (Magna Grecia-Calabria, ca. 400 a.C.); 2 Petelia
(Magna Grecia-Calabria, s. IV a.C.); 3-7 Thurii 1-5 (Magna Gre-
cia-Lucania, s. IV a.C.); 25 Pharsalos (Tesalia, s. IV a.C.); 26 a, b
Pelinna (Tesalia, s. IV a.C.); 27 Pherae 1 (Tesalia, s. IV a.C.); 28
Pherae 2 (Tesalia, ss. IV-1Il a.C.); 29 (lugar desconocido de
Tesalia, s. 1V a.C.); 30 Amphipolis (Macedonia, ss. IV-1Il a.C.);
31-32, 34 Pella/Dion 1-2, 4 (Macedonia, s. IV a.C.); 35 Methone
(Macedonia, s. IV a.C.).
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testimonios constituidos por un tipo de laminillas de oro
con forma de hoja que llevaban una Unica palabra inscri-
ta, el nombre del difunto®. La presencia de Perséfone en
estas inscripciones es abrumadora (en diez de estos
quince testimonios), asi como las referencias a un con-
texto eleusino.

La primera que vamos a considerar resulta de
interés porque de los seis versos que la componen el
primero y el Gltimo son muy similares a los del epitafio
de Nicobolo comentado més arriba (... abandonaste,
Nicobolo, la brillante luz del sol y, afiorado por los
tuyos, bajaste a la morada de Perséfone). Asi dice la
laminilla:

AN omdtap woyly Tpohimnt @dog deiiowo, [...]
6dowmodp[et] / hewudvag te iepodg kai loea Pepoepoveiog®

pero cuando el alma abandone la luz del sol [...]
dirigete / hacia las praderas y bosques sagrados de Perséfone.

El siguiente testimonio que debemos atender
es un texto muy problemdtico, ininteligible en su gran
parte®. Entre los términos legibles se encuentran “Tierra
Madre”, “Cibele”, “Kore”, “Deméter”, “Zeus”, “Aire”,

37 Los ntmeros 32, 34 y 35 de la nota anterior.

3 3 Thurii 1 (= L8), s. IV a.C. Aunque sigo la edicion de Graf &
Johnston 2007, ofrezco la equivalencia con la numeracion de la
edicion de Bernabé & Jiménez 2007.

394 Thurii 2 (= L12), s. IV a.C. Remito a Bernabé-Jiménez 2007,
que ofrecen en su edicion una reconstruccion posible.
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“Sol”. Este texto y, en concreto, algunas de las lecturas
propuestas, son interesantes para el argumento que trato
de desarrollar. Asi, se ha defendido que en los versos 6-
7, donde se lee, madre, escucha mis suplicas (udtep,
éuag émndxovoov gbyog), debe entenderse que con el
término mater (udzep) el iniciado se dirige a Perséfone:
“para el iniciado, no puede ser otra que Perséfone, la
madre de Dioniso, al que los Titanes desmembraron y
devoraron de acuerdo con el mito 6rfico™. Se trata del
mito Zagreo, del que he hablado en el capitulo anterior.
Sin embargo, puede que estemos ante un argumento
circular: se identifica a la divinidad invocada como
mater con Perséfone “porque para un iniciado drfico no
puede ser otra que la madre de Dioniso” y después se
concluye que estamos ante un texto orfico “porque el
iniciado se dirige a Perséfone como madre, algo que
remite al mito érfico de Dioniso Zagreo”. Lo que es
seguro es que entre los términos legibles no esta el del
héroe Orfeo, pero si los nombres de las dos diosas eleu-
sinas.

Otra de estas laminillas arranca con un verso
inicial que dice Llego pura de entre los puros, Soberana
del inframundo ("Epyopor éx xoBapd<v> kobapd,
yOovi<wv> Pacilew)*’. Se trata de una expresion que

“0 Bernabé & Jiménez 2007: 147.
405 Thurii 3 (= L9), s. IV a.C.



La diosa Perséfone en la religion griega 149

reaparece en otras laminas y con la que la iniciada se
presenta ante la soberana del Hades y otros dioses in-
mortales. Mas adelante, en el verso séptimo habra una
nueva referencia a Perséfone, Me he hundido en el seno
de la Soberana del reino cténico (Ascomoivag 8¢ Vvmo
KO mov &6vv yboviag Poaociieiag). En un contexto tan
claro de culto a Perséfone entendida como Soberana del
Hades, es también relevante la aparicién del término
olbios, que encontramos en el tercer verso, en boca del
iniciado: pues también yo soy de vuestro linaje dichoso
(cod yap &yav Dudv yévog SABLov ebyopon ipev) y en el
verso nueve, esta vez dicho quiza por alguna divinidad
al iniciado: dichoso y bienaventurado, un dios serés en
lugar de un mortal (6APie kol poxapiote, 0g0c & Eont
avti Bpotoio). Tanto en esta laminilla como en el epi-
grama de Cidimaco comentado mas arriba, en el que se
documenta el adjetivo élbios, encontramos una tierra
que acoge al difunto, en su pecho (octépvoiot) en el caso
de Cidimaco, en su seno (vmod k6Amov) en el de esta
iniciada.

Continuamos con dos laminillas de texto muy
similar al de la anterior®?. Se repite la formula Llego
pura de entre los puros, Soberana del inframundo, y se
repite también la autoproclamacién de la iniciada como
parte del linaje dichoso (yévog 6ABiov). La suplicante se

2.6 Thurii 4, 7 Thurii 5 (= L10a, L10b), finales del s. IV a.C.
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presenta ante Perséfone de esta manera en el verso 6, el
penultimo: Ahora llego como suplicante, llego junto a
Perséfone (viv 8¢ <i>k<éuc> fko, fko mwapd
Dd<gp>cep<dveinv>), donde hikétis (ikétic), “suplican-
te”, es voz femenina en griego, frente a hikétes (ikétng),
masculino. Préacticamente el mismo texto se repite en la
segunda laminilla, con una variante precisamente en
este verso penultimo, en el que ahora se califica a Persé-
fone como “pura”, hagné (ayvn) Ahora llego como
suplicante junto a la pura Perséfone (viv 6¢ <i>kétig
fiko Ta<pa>i dyvn<v> Oe<p>cepdvewav). Asi aparecia
calificada la diosa en Himno a Deméter y en Homero®,
En estas dos ldminas hay otro detalle interesante, ya
comentado en el capitulo anterior: en el verso 6 de am-
bos documentos la suplicante dice, dirigiéndose a Persé-
fone, He pagado el castigo por los hechos injustos
(mowav & dvroméitels’ Epyov Eveka oVTL Skaimv).
Como hemos visto, no es necesario remitir al mito
Zagreo para explicar el sentido de esa expresion y basta

43 Se ha descubierto y publicado en fechas recientes un decreto con
provisiones para sacerdotes y sacerdotisas en el que se menciona
un sacerdote y una sacerdotisa de la hagné theds, “la pura diosa”,
muy probablemente Perséfone (Parker 2010). El decreto se fecha
ca. 400-375 a.C. y pertenece al demo atico de Aixone, IG 11? 1356.
Algunos fragmentos habian visto la luz hace muchos afios, pero en
2004 se publicé la versién mas reciente y extensa del decreto y se
fijé con seguridad su lugar de origen.
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recordar las atribuciones de Perséfone de las que se
hablaba ya en el Himno a Deméter.

Las dos siguientes ldminas proceden de la
tumba de una mujer. Son muy similares, con la Unica
diferencia de que el segundo de los textos ofrece dos
versos menos (elimina el tercero y el séptimo)*. Se
abren ambas con la frase Ahora has muerto y ahora has
nacido, tres veces dichoso en este dia./ Dile a Perséfone
gue Baco mismo te ha liberado (NOv £0aveg kai viv
€yévovu, TpoOAPle dpott tide. / eimeiv Depoepovor
6’611 B<ax>y1og avtog élvoe). En este caso encontra-
mos no el término Glbios, sino trisélbios, tres veces
dichoso, como en un fragmento de Sdfocles relativo a
los misterios®®.

En una laminilla tesalia se lee lo siguiente en
sus versos finales: entra /en el prado sagrado: pues
redimido/ esta el iniciado (gicB<t> / igpov Aeypdva
gmowog / yap 6 wootng /TATIEAON)*. Aunque la diosa
no estd nombrada, podria entenderse la aparicion del
prado sagrado como alusiva a Perséfone, como veiamos
en el primer ejemplo considerado, donde se hablaba de
las praderas y bosques sagrados de Perséfone. Por otra
parte, se dice que el iniciado esta redimido, &poinos, es

4 264, b Pelinna (= L7a, L7b).
5 Fragmento transmitido por Plutarco, Moralia 21 E.
46 27 Pherai 1 (= L13), segunda mitad del s. IV a.C.
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decir, que ya ha pagado su pena, del mismo modo que
en dos de las laminas comentadas antes la suplicante le
decia a Perséfone que ya habia pagado la pena por las
injusticias cometidas.

Contamos con un documento muy breve, de
s6lo dos versos, en los que no se nombra a Perséfone
pero si a una Deméter Ctonia: Conduceme a los thiasos
de los iniciados: pues poseo los rituales de Baco y los
misterios de Deméter Ctonia y de la Madre de la Mon-
tafia (néume pe mpog pooT®<V> Bidocovs Exm Spyia
[Baxyov] / Aquntpog X0Ooviag te <té>An kol Mntpog
‘Opei[og])*. De nuevo nos encontramos con que en esta
lamina no hay referencia alguna al orfismo sino a los
ritos iniciaticos de tipo eleusino controlados por una
Deméter Ctonia y por una Madre de la Montafia*. Es
inevitable recordar en este momento la tablilla de la
Tebas micénica de la que habldbamos péginas antes,
donde nos habiamos encontrado con una Ma Ga (Ma
I'a), “Madre Tierra”, posterior Deméter Ctonia, y una
Oporés (Omopric), posterior “Madre de la Montafia”
(MnAp Opeia)®.

4728 Pherai 2 (= L13a), finales del s. IV a.C. o inicios del Il a. C.
48 Calame 2008: 311.
49 Vide péag. 45-46.
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En una laminilla de oro con forma de hoja de
mirto se encuentra inscrito el nombre de Posidipo®.
Aunque he sefialado que dejaria de lado aquellos cues-
tionables testimonios en los que en la lamella sélo esta-
ba inscrito un nombre propio, en este caso concurren
dos circunstancias para, al menos, mencionarla. La
primera que, aunque breve, el texto ofrece algo méas que
un nombre; la segunda, que se trata de un Posidipo de
Pela al que algunos estudiosos han identificado con el
famoso epigramatista de época helenistica del mismo
nombre y origen®!: A Perséfone / Posidipo iniciado,/
piadoso (Pepoepdvi / Tooeidumnog pootg / edcePnc).
Desde la perspectiva que he adoptado, lo més pertinente
en esta hoja dorada es la mencién de la eusébeia y la
aparicion de Perséfone.

Tras este recorrido por las laminillas funerarias
del siglo IV a.C., encontramos que el papel central de
Perséfone es una de las pocas conclusiones que no debe-
ria admitir dudas. Ese papel resulta, sin embargo, oscu-
recido en muchos de los estudios dedicados a esta do-
cumentacion. Asi, Walter Burkert, en comentario a los
versos de las principales laminillas, encuentra que las
palabras clave son “iniciados” (potot), 0 “bacantes”
(Baxyo), asi como expresiones como “Baco te ha libe-

5031 Pella 1 (= L16b), finales del s. IV a.C.
51 Rossi 1996, Hatzopoulos 2006.
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rado” (Béxyog Elvcev)®2. Afirma que “se puede supo-
ner que las instrucciones sobre el camino a través del
Hades han de provenir de alguien que haya visto el
escenario, y no hay nada que pueda sugerir a Heracles o
al Ulises homérico para esta funcion; queda Orfeo. Pero
su nombre no aparece”. Sin embargo, Burkert no se
plantea la centralidad de Perséfone, que si aparece y que
también vio “ese escenario”.

Es casi imposible ir contra una tradicion, muy
fundada para algunos, no tanto para otros, que desde
siempre ha etiquetado las laminillas como o6rficas, pero
si hay un personaje que reina en ellas es, sobre todo, la
Soberana de los infiernos®. Comparte en ocasiones el
protagonismo con Dioniso, el dios liberador, pero su
presencia puede explicarse sin recurrir al mito del Dio-
niso Zagreo por la proximidad entre los cultos eleusino
y dionisiaco. Perséfone es en esta documentacion la
poderosa Soberana del Hades, la chthonion basileia
(xPoviwv Bacirein) cuyo papel fundamental en el sur de
Italia, muy especialmente en Locris, esta bien estudia-

52 Burkert 2002: 89ss.

53 Burkert 2002: 97-98.

5 Sobre la importancia de Perséfone en las lamellae y sobre la
adscripcion a los cultos dionisiacos y no érficos de las laminillas,
véase también Calame 2011: 203-218.
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do®. Hades, su esposo, es mas bien el lugar de los
muertos y no el soberano de los Infiernos, un puesto que
claramente ocupa Perséfone.

Por supuesto no se trata de adscribir estas la-
minas a un contexto eleusino, sino de poner de relieve el
papel fundamental de Perséfone en ellas. Esta precision
es importante, ya que parece haber sido el deseo de
asociar las lamellae a un riguroso orfismo lo que més ha
contribuido a desdibujar la imagen de la diosa en estos
textos. No se trata, por tanto, de vincular estas lamini-
llas, ni los epitafios antes comentados, al culto en Eleu-
sis, sino de sefialar la importancia fundamental de Persé-
fone en un contexto escatologico. Su poder en el Mas
All4 ya se anunciaba en el Himno a Deméter, cuyos
Versos repito de nuevo:

[...] Mientras estés aqui

seras duefia de todo cuanto vive y se mueve,

y tendrés los mayores honores entre los inmortales,

y habra un castigo por siempre para los que hagan injusticia,

para aquellos que no aplaquen tu &nimo con sacrificios

cumpliendo los ritos de manera propicia y ofreciendo los dones
[adecuados®®.

% Ademas de Zuntz 1971, vid. Edmonds 2004: 58, con abundante
bibliografia, y Edmonds 2009: 77: “Persephone as the queen of the
underworld, a goddess who in Magna Graecia appears as the
supreme power in the realm of the dead, a figure with kourotrophic
aspects as goddess of marriage and children, a deity who is very
different from the more familiar Kore of the Eleusinian mysteries”.
% Himno a Deméter, vv. 64-69.
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También se documentan en las ldminas aureas
el adjetivo olbios, que solo aparece en los textos que
también mencionan a la Soberana Perséfone, lo que
reafirmaria su caracter de término muy marcado técni-
camente en relacion con los misterios de la diosa, y la
idea de eusébeia, aunque testimoniada en una Unica
ocasion, en la laminilla del iniciado Posidipo, de nuevo
junto a Perséfone.

El concepto de eusébeia, “piedad”, que hemos
visto en algunos de los epitafios y I[&minas de oro reco-
gidos en este capitulo, debe entenderse desde una pers-
pectiva histérica e inspirada en los estudios recientes de
religion griega que tienden a privilegiar la “religion
personal” frente a la “religion de la polis”. La eusébeia
describe una relacién con los dioses equilibrada, sin
miedo y sin supersticion, producto de una mesura en
linea con la maxima délfica del “nada en exceso”. La
mirada del estudioso de las religiones se desplaza de los
propios actos piadosos hacia la actitud de quien los
realiza. No es que en los poemas homéricos, o en los
primeros poetas liricos, no se describieran comporta-
mientos piadosos en relacion con los dioses, por ejem-
plo plegarias y sacrificios, pero es a inicios del siglo v
a.C. cuando el término eusébeia y sus derivados entran a
formar parte del vocabulario religioso griego. Habria,
pues, que distinguir entre actos que podemos considerar
“piadosos” en sentido amplio y la idea concreta de
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eusébeia, que tiene un sentido mas especifico, que pone
el foco en el sujeto y su actitud y que probablemente
naci6 para designar una realidad nueva en el ambito
religioso griego. En este contexto, el siglo IV a.C. es un
momento clave en el estudio de la religion griega en
todo aquello relacionado con las ideas sobre la muerte,
la supervivencia del alma y las recompensas, no sélo
castigos, a las que se podia aspirar. Es entonces cuando
parece sustanciarse la culminacion de un proceso que
comenzo en el siglo Vi a.C., cuando hubo un giro desde
la aceptacion de una “muerte familiar”, odiosa, pero no
temible, hacia una situacion de mayor ansiedad y per-
cepcion de la muerte personal que Ilevo a la creacion de
escatologias que prometieran una felicidad en el Mas
Alla.






8. CONCLUSIONES. PIEDAD Y ETICA

En Eleusis las promesas eran dobles: una vida
de abundancia en este mundo y una existencia feliz en el
Mas Alla. Los aspectos escatolégicos y agricolas del
culto a Perséfone en Eleusis son dificilmente separables
y, si lo fueran, no podrian basarse, como habitualmente
se hace, en el supuesto carécter no griego del nombre de
Perséfone, algo que ha resultado una creencia falsa
seglin hemos visto al estudiar la etimologia de los nom-
bres de la diosa.

La diosa Perséfone se vincula con el Hades a
raiz del rapto del que es victima y aunque el mito hable,
en alguna de sus versiones, de una figura que pasa una
parte del tiempo en el Hades y otra parte en el Olimpo,
Perséfone queda asociada al Inframundo y se convierte
en la divinidad a la que se dirigen las stplicas cuando se
trata de obtener recompensas tras la muerte. Desde
fecha tan antigua como la que se supone para el Himno
a Deméter, se considera a la diosa Perséfone como la
responsable de castigar a los que cometan injusticia,
como se lee en unos versos del citado Himno que he
repetido mas de una vez en estas paginas, pero mas
adelante serd también ella la figura divina capaz de
garantizar la felicidad en el Mas Alla a quienes, en
cambio, se hayan portado piadosamente. Pese al atracti-
vo, especialmente iconogréafico, del topico de la donce-
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lla raptada, Perséfone es una figura mucho mas comple-
ja y suplanta a su raptor como Soberana del reino del
Inframundo. En sus manos quedaran los premios y los
castigos tras la muerte.

Que Perséfone aparezca como la diosa ante la
que el difunto se presenta, una vez expiadas sus culpas,
0 injusticias, se entiende perfectamente sin necesidad de
recurrir a la controvertida version mitica segun la cual
Perséfone era la madre de Dioniso Zagreo. Tanto Persé-
fone como Dioniso son divinidades relacionadas con los
misterios y la asociacion entre ambos, perfectamente
natural, no deberia oscurecer el papel central de la diosa.

A la luz del estudio histérico que he ido desa-
rrollando en estas paginas, propongo que con la figura
de Perséfone y su centralidad en las creencias escatol6-
gicas se asocian nociones como las de eusébeia (piedad)
y la condicién de 6lbios (dichoso), asi como un percep-
tible cambio en las ideas sobre el Méas All4, en concreto
el nacimiento de una esperanza de que en ese Otro
Mundo el hombre goce de algun tipo de existencia en la
que el comportamiento en este mundo pueda ser recom-
pensado®. Creo que puede defenderse la idea de que la

! Contra Bruit Zaidman 2001: 92, que, constatando la existencia de
actos piadosos como plegarias, consultas oraculares o sacrificios
en los héroes homéricos, afirma que “choisir comme pierre de
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nocion de “piedad” recogida en el término griego eusé-
beia aporta un significado muy preciso en el &mbito de
las relaciones del hombre con los dioses. Alude a la
subjetividad de quien lleva a cabo los actos o las mani-
festaciones de esa piedad (plegarias, sacrificios...).
Implica que el sujeto tiene la mirada puesta en el Méas
Alla'y espera que el alma sobreviva a la muerte fisica y,
de alguna manera, sea susceptible de ser premiada en el
Otro Mundo por su disposicion hacia los dioses y hacia
los hombres en éste.

Podemos sefialar comportamientos “piadosos”
de los héroes en relacion con los dioses, pero esa actitud
no era designada con el término eusébeia ni en Homero,
ni en Hesiodo, ni en los primeros liricos. Asi, los perso-
najes de los poemas homéricos muestran una serie de
actitudes y comportamientos que dan testimonio del
poder de los dioses, del temor y respeto de los hombres
ante ellos, y de la esperanza de que intervengan en favor
del suplicante: plegarias, sacrificios, consultas de oréacu-
los. Pero no encontramos noticia de la disposicion inte-
rior del que ejecuta estos actos “piadosos”, ni se docu-
menta en ellos el término eusébeia. Teognis fue el pri-
mer poeta en emplear esta palabra. Con Pindaro, y en el

touche de la piété ce caractcre dit ‘personnel’, est proposer comme
modele et idéal implicite une forme de piété historiquement définie
qui se donne comme référence absolue”.
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paso al s. vV a.C., eusébeia y sus derivados entran a
formar parte de la lengua de la religiosidad griega?.

La etimologia resulta, como siempre, muy ilus-
trativa y conviene recordar que el vocabulario religioso
griego guarda relacion con la ansiedad, con el miedo,
como sugieren algunos términos fundamentales en los
gue esta presente la raiz indoeuropea *duei-, “temor,
miedo”, como theoudés (Bsovdric, de *Beo-8Fenc),
“temeroso de dios”, que es un calificativo positivo en
Odisea®. De la misma raiz, pero con sentido peyorativo,
contamos con el término deisidaimonia (dsicdaipovia,
de deidw) que literalmente significa “temor a los daimo-
nes” y, de modo mas general, “supersticion”, “temor”.
Frente al miedo reprobable por supersticioso, el miedo
respetuoso hacia los dioses se nombra con palabras de la
raiz seb-. Esta raiz con el prefijo positivo eu- forma la
palabra eusébeia (evoéfein) que he venido traduciendo
como “piedad”. La eusébeia significa mantener las
costumbres de los antepasados y de la ciudad; implica
también una oposicion al exceso, en linea con la maxi-
ma délfica. De este modo, el hombre mas piadoso no
sera el mas rico y el que haga mas hecatombes®. Con la
eusébeia entra en consideracion la subjetividad, la in-

2 Bruit Zaidman 2001:111-112.
30d. 6.121; 8.576; 9.176; 13.202; 19.109.
* Ideas tomadas de Burkert 2011: 362-365.
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tencion del sujeto y no solo el aspecto externo de las
acciones que lleva a cabo®. De una forma muy precisa,
se ha sefialado que eusébeia (evoéPein) y hosidtes
(6010t1c) se refieren a los mismos comportamientos
piadosos, pero si la hosi6tés define esos comportamien-
tos en consideracion a un orden objetivo con el que
entran en armonia, la eusébeia los caracteriza sefialando
el acuerdo entre esos comportamientos y la disposicion
interior de la que proceden®.

Nos deslizamos asi hacia el terreno resbaladizo
de la armonia entre los aspectos externos e internos de
la practica religiosa’. Antes de continuar, me gustaria
recordar que toda interpretacién es hija de su tiempo y
que las criticas actuales al caracter exclusiva o excesi-
vamente ritual de la religion griega son muy propias de
un tiempo, el nuestro, que asiste a “la desaparicion de
los rituales”. Sin embargo, el comportamiento ritual no
es necesariamente inauténtico, ademas de proporcionar
una pauta, un ritmo temporal que cumple una funcién

% Sobre “orthodoxy” y “orthopraxy” vid. Graf, F. & Johnston, S.I.
22013: 178.

¢ Rudhardt 1992: 15.

" Vid. Harrison 2015, que cita diversas afirmaciones tajantes
acerca de este asunto presentes en los manuales de religion griega:
“la practica, no la creencia es la clave”, “plantear cuestiones acerca
de la fe o la piedad personal es imponer valores ajenos a la Grecia
antigua”, “lo que importaba era la ejecucion de los actos de culto,
no el estado mental del ejecutor”, etc.
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estabilizadora que va mas alla de lo puramente religio-
so®. Dicho esto, es cierto que se pueden rastrear en la
historia de la religion griega cambios en la ortodoxia y
en la ortopraxia. Es posible estudiar con una perspectiva
historica la idea de que los dioses pudieran esperar no
s6lo un cuerpo limpio y puro, sino también un alma en
las mismas condiciones.

Es sabido que los rituales no contemplan, en
principio, distinciones morales®, de manera que si al-
guien se acoge a un altar, 0 a una estatua de culto, queda
bajo la proteccion de la divinidad y no entran en consi-
deracion nociones como culpabilidad, justicia, derecho,
intencién, moralidad. Sin embargo, hay evidencias de
que ya a finales del siglo v a.C. el concepto de pureza e
impureza comienza a aplicarse también a la esfera ética.
Para entender como esta idea pudo cambiar, cémo se
introdujo la consideracion de que los dioses quiza pu-
dieran esperar de los hombres no s6lo un cuerpo limpio,
puro, sino también un alma o mente puras, se ha sugeri-
do que debemos acudir a la legislacién secular. Segun
esta propuesta, entre los siglos Vil y VI a.C., es decir, en
el arcaismo griego, al ser el homicidio una realidad
constante, ya se tratara de muertes en enfrentamientos
politicos, en practicas militares o atléticas, o en disputas

8 Han 2020.
® Chaniotis 2012: 124.
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familiares, los legisladores trataron de hilar fino para
poner un limite a las vendettas, a la cadena de muertes
que en muchas ocasiones se desencadenaban en respues-
ta cada una a la anterior. Asi, comenzaron a introducir
distinciones entre homicidio involuntario, crimen pre-
meditado, complicidad, etc. La idea de responsabilidad
personal nacio, pues, en el marco de la legislacion secu-
lar, pero poco a poco empiezan a percibirse cambios
también en el plano de la ética religiosa: desde finales
del siglo vi a.C., y probablemente antes, se desarrollé la
idea de que una conducta individual ajustada a normas
morales podia justificar la esperanza en una vida mejor
tras la muerte; la moralizaciéon de la pureza ritual se
percibe también en una cierta insistencia, entre los si-
glos Vy Iv a. C., en que una ofrenda humilde hecha con
una disposicion piadosa es mejor recibida por los dioses
que una hecatombe de manos de un hombre rico pero
irrespetuoso?®.

La idea de pureza religiosa se vio, asi, modifi-
cada y, aunque no hay pruebas de que la iniciacion en
los misterios, incluidos los de Eleusis, demandara a los
iniciados un cambio de costumbres morales, comienza a
verse una preocupacion por la pureza de la mente en
este ambito a finales del siglo v a.C. Aparece por ejem-
plo en Las Ranas de Aristofanes, una obra de la que ya

10 Chaniotis 2012.
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he hablado méas de una vez en estas paginas y que se
represento justo a finales de ese siglo, en el afio 405 a.C.
El corifeo, en su papel de hierofante, dice que estd ex-
cluido del grupo de los iniciados el que no esta versado
en estos discursos, 0 no tiene el pensamiento purol. En
esta misma comedia leemos que los iniciados han gana-
do su regreso a la luz por su eusébeia y su buen compor-
tamiento en este mundo: (somos) los Unicos, nosotros,
para los que existe el sol y la alegre luz, cuantos hemos
sido iniciados y nos portamos piadosamente con los
extranjeros y los ciudadanos (vv. 454-459). De estos
versos dice Alan Sommerstein que constituyen una
importante evidencia de que la iniciacion en Eleusis era
considerada garantia, condicionada a un codigo moral,
de una vida dichosa tras la muerte!?. No todos los deta-
lles de ese codigo se conocen, pero si tres leyes muy
claras (no actuar contra los dioses, ni contra los padres,
ni contra los extranjeros), que en Arist6fanes se mezclan
con transgresiones de orden comico. No por casualidad,
sefiala también Sommerstein, estas tres leyes no escritas
se encuentran combinadas sdlo en otras tres ocasiones,
las tres en el poeta de origen eleusino Esquilo®®. En
todas ellas se menciona el respeto a los extranjeros, a los

1 gotig Bmelpog To1@VEE Adymv | yvaumy w kebopevel, V. 354~
355.

2 Sommerstein 1996 ad. loc.

13 Suplicantes 701-709 y Euménides 269-272, 538-548.
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padres y a los dioses como actitudes que agradan a Dike,
Justicia. Los mencionados versos de Arist6fanes pueden
ponerse en relacion también, y asi lo hizo José Vicente
Bariuls!*, con un breve fragmento tragico, quiza del
Tript6lemo de Séfocles, transmitido por Plutarco:
También conviene servirse de Di6genes contra
Séfocles, pues a miles de personas aboco al desanimo al es-
cribir sobre los misterios lo siguiente:
iTres veces felices son aquellos de los mortales
que, después de haber contemplado estos misterios, al Ha-
des se encaminen. Pues sélo a estos les es posible alli vivir,
para los demés hay todo tipo de desgracias!
Pero Didgenes, al oir tal cosa, dijo: “;Qué dices?,
¢mejor destino obtendra Patecio el ladron al morir que
Epaminondas, porque estaba iniciado en los misterios?”

Vemos que los versos de Séfocles relativos a
los misterios eleusinos son cuestionados y, mediante la
comparacion entre un desconocido ladrén que se ha
iniciado en los misterios y el famoso general tebano, al
parecer no iniciado en los mismos, se plantean dudas
sobre si el mero hecho de iniciarse podia tener una
recompensa mayor que llevar una vida noble y justa.

La tragedia ateniense de los siglos V y IV a.C.
es un género en el que se descubre una preocupacion
muy frecuente por la pureza y por la asébeia (dcépeia),

4 Bafiuls Oller 1997. Cito la traduccion de Plutarco (Moralia 21€)
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la impiedad®™. La primera referencia explicita a la con-
sideracién de ambas “purezas”, la del cuerpo y la de la
mente, se encuentra precisamente en el Hipdlito de
Euripides, cuando Fedra afirma que sus manos son
puras (hagnai), pero su mente estd contaminada (lite-
ralmente, “tiene una mancha o mfasma)'6. En otra obra
también de Euripides, Orestes, Menelao afirma que esta
limpio, puro (hagnds), por lo que hace a sus manos, y
Orestes le responde que no lo esta en cuanto a su mente
(phrénas)'’. Sin embargo, estos testimonios, y otros
similares, aunque pueden encontrase en un contexto
ritual, no ponen en relacion la pureza, fisica 0 mental,
con las esperanzas en una vida feliz tras la muerte, como
si ocurre en los textos que he considerado en estas pagi-
nas®. Por otra parte, al tiempo que faltan evidencias de
que una mente impia cause la célera divina incluso en
ausencia de palabras o actos impios, la tragedia esta
llena en cambio de ejemplos de que éstos, palabras y

a partir de este mismo articulo.

5 Vid. Petrovic & Petrovic 2016: 127-182.

16 Hipdlito, vv. 316-317.

7 Orestes, v. 1604.

18 En el ambito estrictamente religioso, se encuentra el primer
testimonio de una norma que requeria pureza de mente en un texto
de mediados del s. IV a.C., en el templo de Asclepio en Epidauro:
“Cuando entras en el templo tienes que ser puro (hagnds). Pureza
significa pensar con pureza (hosia)”, aunque se ha sefialado que el
alcance de esta restriccion en el conjunto de la religion griega es
minimo, Parker 1983: 322-325.
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actos impios, son causantes inmediatos del castigo de
los dioses®.

La eusébeia, indicativa de una actitud respe-
tuosa, externa y quiza interna hacia los dioses, esta muy
presente en los testimonios analizados en la parte final
de este ensayo, pertenecientes al siglo IV a.C. y a un
admbito estrictamente relacionado con la escatologia, con
el destino en el Méas Alla: la epigrafia funeraria y las
laminillas &ureas. En estas Ultimas, la pureza de los
iniciados es mencionada de manera insistente, y Persé-
fone, la diosa calificada como pura (&yvn) por Homero e
invocada en los mismos términos por los iniciados, no
s6lo en &mbito eleusino, es la figura central en lo que
parece ser una nueva concepcion del Mas Alla.

19 Larson 2017: 444,
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(Fig. 1) Fresco de Micenas, 1250-1180 a. C.
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(Fig. 2) Hidria de Cumas, Museo del Hermitage, San

Petesburgo
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(Fig. 3) Plutonion, Eleusis
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Nk

(Fig. 4) Anfora 4tica de figuras rojas, ca. 475-425, Mu-
seo Arqueoldgico de Napoles (H3091)
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(Fig. 5) Perséfone raptada por Hades, s. IV a.C., Tumba
de Vergina
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(Fig. 6) Rapto de Propserpina, Bernini
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(Fig. 7) Frasiclea, Museo Arqueolégico de Atenas n. 4889
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(Fig. 8) Lamina de la necrépolis de Hiponion, en Cala-
bria, ca. 400 a.C.



BIBLIOGRAFIA

ARAVANTINOS, Vassilis L., Louis GODART , Anna
SACCONI (2001), Thebes. Fouilles de la Cadmée I. Les
tablettes en linéaire B de la Odos Pelopidou. Edition et
commentaire. Pisa & Roma, Istituti Editoriali e Poligra-
fici Internazionali.

BARULS OLLER, Vicente (1997), “De la pétrea
memoria y el &ureo olvido: los epitafios y las lamellae
aureae”. Studia Philologica Valentina, 2, pp. 5-22.

BEEKES, Robert (2013), Etymological Dictionary
of Greek (2 vols.). Leiden, Brill.

BERNABE, Alberto (2002), “La toile de Pénélope:
a-t-il existé un mythe orphique sur Dionysos et les Ti-
tans?”. Revue de [’histoire des religions, 219, pp. 410-
433.

BERNABE, Alberto (2004) (ed.), Orphicorum et
Orphicis similium testimonia et fragmenta. Poetae Epici
Graeci. Pars Il. Fasc. 1. Bibliotheca Teubneriana. MU-
nich-Leipzig, K.G. Saur.

BERNABE, Alberto (2012), “Posibles menciones
religiosas en las tablillas de Tebas”, en C. Varias Garcia
(ed.), Actas del simposio internacional: 55 afios de
micenologia (1952-2007) (Faventia Supplementa 1), pp.
183-206.



180 Bibliografia

BERNABE, Alberto & JIMENEZ SAN CRISTOBAL,
Ana . (2007), Instructions for the Netherworld. The
Orphic Gold Tablets. Leiden, Brill.

BREMMER, Jan N. (2014), Initiation into the Mys-
teries of the Ancient World. Berlin, De Gruyter.

BREMMER, Jan N. (2019), The World of Greek Re-
ligion and Mythology. Tubinga, Mohr Siebeck.

BRUIT ZAIDMAN, Louise (2001), Le commerce des
dieux. Eusebeia, essai sur la piété en Grece ancienne.
Paris, La Découverte.

BRUIT ZAIDMAN, Louise (2005), Les Grecs et leurs
dieux. Pratiques et représentations religieuses dans la
cité a I'époque classique. Paris, Armand Collin.

BRUIT ZAIDMAN, Louise (2012), “Koré-
Perséphone entre Déméter et Hades”, en A. Mastrocin-
que, C. Giuffré Scibona (eds.), Demeter, Isis, Vesta, and
Cybele: studies in Greek and Roman religion in honour
of Giulia Sfameni Gasparro. Stuttgart, Franz Steiner
Verlag, pp. 37-55.

BURKERT, Walter (2002), De Homero a los magos.
La tradicion oriental en la cultura griega, trad. cast.
Barcelona, Acantilado.

BURKERT, Walter (2005), Cultos mistéricos anti-
guos, trad. cast., ed. orig. 1987. Madrid, Trotta.

BURKERT, Walter (2009), La creacién de lo sa-
grado. La huella de la biologia en las religiones anti-
guas, trad. cast., ed. orig. 1996. Barcelona, Acantilado.



Bibliografia 181

BURKERT, Walter (2011), La religion grecque a
I’époque archaique et classique, trad. fr. Paris, Picard.

CALAME, Claude (2008), “Les lamelles funéraires
d’or: textes pseudo-orphiques et pratiques rituelles”.
Kernos, 21, pp. 299 -371.

CALAME, Claude (2011), “Funerary gold lamellae
and Orphic papyrus commentaries. Same use, different
purpose”, en R.G. Edmonds III (ed.), The ‘Orphic’ Gold
Tablets and Greek Religion. Cambridge, Cambridge
University Press, pp. 203-218.

CANNATA FERA, Maria (1990), Pindarus.
Threnorum Fragmenta. Roma, Edizioni dell” Ateneo.

CHANIOTIS, Angelos (2012), “Greek Ritual Purity.
From Automatisms to Moral Distinctions”, en P. Résch
& U. Simon (eds.), How Purity Is Made. Wiesbaden,
Harrassowitz Verlag, pp. 124-139.

CHIRASSI CoLoMBO, lleana (2005), La religion
griega, trad. cast. Madrid, Alianza Editorial.

CLINTON, Kevin (1992), Myth and Cult. The Ico-
nography of the Eleusinian Mysteries. Estocolmo,
Svenska institutet i Athen.

CLINTON, Kevin (1993), “The sanctuary of Deme-
ter and Kore at Eleusis”, en N. Marinatos & R. Higg
(eds.), Greek Sanctuaries. New Approaches. Londres &
Nueva York, Routledge, pp. 88-98.



182 Bibliografia

CLINTON, Kevin (2007), “The Mysteries of Deme-
ter and Kore”, en D. Ogden (ed.), A Companion to
Greek Religion. Blackwell, Malden, pp. 342-356.

COHEN, Ada (2007), “Mythic Landscapes of Gree-
ce”, en R. Woodard (ed.), The Cambridge Companion
to Greek Mythology. Cambridge, Cambridge University
Press, pp. 305-330.

CosmopPouLOS, Michael B. (2003), “Mycenaean
Religion at Eleusis. The Architecture and Stratifgraphy
of Megaron B”, en M. B. Cosmopoulos (ed.), Greek
Mysteries. The Archaeology and Ritual of Ancient
Greek Secret Cults. Londres & Nueva York, Routledge,
pp. 1-24.

CosmoprouLos, Michael B. (2015), Bronze Age in
Eleusis and the Origins of the Eleusinian Mysteries.
Cambridge, Cambridge University Press.

Deacy, Susan (2015), “Gods -Olympian or
Chthonian?”, en E. Eidinow & J. Kindt (eds.), The Ox-
ford Handbook of Ancient Greek Religion. Oxford:
Oxford University Press, pp. 355-367.

Dimou, Alexandra (2016), La déesse Kore-
Perséphone: mythe, culte et magie en Attique. Turnhout,
Brepols Publishers.

DOHERTY, Lillian E. (2002), Gender and the In-
terpretation of Classical Myth. Londres, Duckworth.



Bibliografia 183

EDMONDS, Radcliffe G. (1999), “Tearing Apart the
Zagreus Myth: A Few Disparing Remarks on Orphism
and Original Sin”. Classical Antiquity, 18.1, pp. 35-73.

EDMONDS, Radcliffe G. (2004), Myths of the Un-
derworld Journey. Plato, Aristophanes and the Orphic
Gold Tablets. Cambridge, Cambridge University Press.

EDMONDS, Radcliffe G. (2009), “Who are you?
Mythic Narrative and Identity in the ‘Orphic’ Gold
Tablets”, en G. Casadio & P.A. Johnston (eds.), Mystic
Cults in Magna Grecia. Austin, University of Texas
Press, pp. 73-94.

EDMONDS, Radcliffe G. (2011), “The ‘Orphic’
Gold Tablets. Texts and translations, with critical appa-
ratus and tables”, en R.G. Edmonds III (ed.), The ‘Orp-
hic’ Gold Tablets and Greek Religion. Cambridge,
Cambridge University Press, pp. 15-50.

EDMONDS, Radcliffe G. (2013), Redefining An-
cient Orphism. A Study in Greek Religion. Cambridge,
Cambridge University Press.

EDMONDS, Radcliffe G. (2021), “Orphic eschato-
logies? Varying visions of the afterlife”, en H. Marlow y
K. Pollmann (eds.), Eschatology in Antiquity. Forms
and Functions. Londres, Routledge, pp. 117-130.

FAULKNER, Andrew (2011) (ed.), The Homeric
Hymns. Interpretative Essays. Oxford, Oxford Universi-
ty Press.



184 Bibliografia

FERRARI, Franco (2001), Odissea di Omero, trad.
y com. Turin, Unione Tipografico-Editrice Torinese.

FoLEY, Helen P. (1994), The Homeric Hymn to
Demeter. Translation, Commentary, and Interpretative
Essays. Princeton, Princeton University Press.

GONZALEZ GONZALEZ, Marta (2014), “Soberana
del Hades: Perséfone en la epigrafia funeraria y en las
laminas aureas”. Humanitas, 66, pp. 317-341.

GONZALEZ GONZALEZ, Marta (2015), “Eudaimo-
nes. Dichosos ancianos del Atica”, en A. Iriarte & L.
Nazaré Ferreira (eds.), Idades e género na literatura e
na arte da Grécia antiga. Coimbra, Classica Digitalia,
pp. 167-188.

GONZzALEZ GONZALEZ, Marta (2018), Creencias y
rituales funerarios. El Mas Alla en la Grecia Antigua.
Madrid, Sintesis.

GONZALEZ GONZzALEZ, Marta (2019), Funerary
Epigrams of Ancient Greece. Londres, Bloomsbury.

GONZALEZ GONZALEZ, Marta & RODRIGUES Nuno
S. (2021), “Perspectiva de género en el estudio del
mito”, en M. Gonzalez Gonzalez & L. Romero Mariscal
(eds.), Claves para la lectura del mito griego. Madrid,
Dykinson, pp. 327-354.

GRAF, Fritz & Sarah I. JOHNSTON (?2013), Ritual
Texts for the Afterlife. Orpheus and the Bacchic Gold
Tablets. Londres & Nueva York, Routledge.



Bibliografia 185

HAN, Byung-Chul (2020), La desaparicion de los
rituales, trad. cast. Barcelona, Herder.

HANSEN, Peter A. (1983), Carmina Epigraphica
Graeca saeculorum VII-V a. Chr. n. Berlin, De Gruyter.

HANSEN, Peter A. (1989), Carmina Epigraphica
Graeca saeculi IV a. Chr. n. Berlin, De Gruyter.

HARRISON, Tom (2015), “Belief vs. Practice?”; en
E. Eidinow & J. Kindt (eds.), The Oxford Handbook of
Ancient Greek Religion. Oxford, Oxford University
Press, pp. 21-28.

HATZOPOULOS, M. (2006), “De vie a trépas: rites
de passage, lamelles dionysiaques et tombes macédo-
niennes”, en A.M. Guimier-Sorbets, M.B. Hatzopoulos,
Y. Morizot (eds.), Rois, cités, nécropoles: institutions,
rites et monuments en Macédoine. Atenas, Boccard, pp.
131 -141.

HENRICHS, Albert (2019), Greek Myth and Reli-
gion. Collected Papers Il, edited by Harvey Yunis.
Berlin, De Gruyter.

KERENYI, Karl (1999), La religion antigua, trad.
castellana. Barcelona, Herder.

KERENYI, Karl (2004), Eleusis. Imagen arquetipi-
ca de la madre y la hija, trad. castellana, ed. orig. 1962.
Madrid, Siruela.

KONSTAN, David (1995), Greek Comedy and Ideo-
logy. Oxford, Oxford University Press.



186 Bibliografia

KONTORLI-PAPADOPOULOU, Litsa (1996), Aegean
Frescoes of Religious Character. Gotemburgo, P.
Astroms forlag.

LARSON, Jennifer (2007), Ancient Greek Cults.
Londres, Routledge.

LARSON, Jennifer (2016), Understanding Greek
Religion. Londres, Routledge.

LARSON, Jennifer (2017), “On the Interior States
of Ancient Greek Whorshippers”. Classical Review, 67,
pp. 443-444,

LIBRAN MORENO (en prensa), “Persephone in
Greek Tragedy”.

LLoYD-JONES, Hugh (1985), “Pindar and the Af-
ter-life”. Entretiens sur I'Antiquité classique, 31, pp.
245-283.

MACKIN ROBERTS, Ellie (2020), Underworld Gods
in Ancient Greek Religion. Death and Reciprocity.
Londres, Routledge.

MYLONAS, George E. (1961), Eleusis and Eleusi-
nian Mysteries. Princeton, Princeton University Press.

PALAIMA, Thomas G. (2004), “Linear B Sources”,
en S. M. Trzaskoma, R. Scott Smith, S. Brunet (eds.),
Anthology of Classical Myth. Primary Sources in Trans-
lation. Indianapolis, Hackett, pp. 439-454.

PALAIMA, Thomas G. (2010), “Mycenaean Reli-
gion”, en C. Shelmerdine (ed.), Cambridge Companion



Bibliografia 187

to the Aegean Bronze Age. Cambridge, Cambridge
University Press, pp. 342-361.

PARKER, Robert (1983), Miasma: Pollution and
Purification in Early Greek Religion. Oxford, Oxford
Clarendon Press.

PARKER, Robert (2005), Polytheism and Society in
Athens. Oxford, Oxford University Press.

PARKER, Robert (2010), “New Problems in Athe-
nian Religion: The ‘Sacred Law’ from Aixone”, en
J.H.F. Dijkstra, J.E.A. Kroesen, Y. Kuiper (eds.), Myths,
Martyrs and Modernity: Studies in the History of Reli-
gions in Honour of Jan N. Bremmer. Leiden, Brill, pp.
193-208.

PARKER, Robert (2011), On Greek Religion. Ithaca
y Londres, Cornell University Press.

PETROVIC, Andrej & PETROVIC, lvana (2016), In-
ner Purity and Pollution in Greek Religion. Volume I:
Early Greek Religion. Oxford, Oxford University Press.

PUGLIESE CARRATELLI, Giovanni (2001), Le lami-
ne d’oro orfiche. Istruzioni per il viaggio oltremondano
degli iniziati greci. Milan, Adelphi.

PIQUERO RODRIGUEZ, Juan (2017), “Las tablillas
micénicas de Tebas y la religion griega”. llu. Revista de
ciencias de las religiones, 22, pp. 509-518.

RicHARDSON, Nicholas J. (1974), The Homeric
Hymn to Demeter. Oxford, Oxford University Press.



188 Bibliografia

Rosg, H. J. (1943), “The Grief of Persephone”.
The Harvard Theological Review, 36, pp. 247-250.

RossI, Laura (1996), “Il testamento di Posidippo e
le laminette aureee di Pella”. Zeitschrift fir Papyrolo-
gie und Epigraphik, 112, pp. 59 -65.

RUDHARDT, Jean (1992, 11958).), Notions fonda-
mentales de la pensée religieuse et actes constitutifs du
culte dans la Grece classique. Paris, Picard.

RUTHERFORD, Ian (2013), “Mycenaean Religion”,
en M. Salzman (ed.), The Cambridge History of Reli-
gions in the Ancient World, vol.1. Cambridge, Cambrid-
ge University Press, pp. 256-279.

SCHUDDEBOOM, Feyo L. (2009), Greek Religious
Terminology—Telete & Orgia. Leiden-Boston, Brill.

SOMMERSTEIN, Alan H. (1996), Aristophanes,
Frogs. Warminster, Aris & Phillips.

SOURVINOU-INwOOD, Christiane (2003), “Festival
and Mysteries: aspects of the Eleusinian Cult”, en M. B.
Cosmopoulos (ed.), Greek Mysteries. The Archaeology
and Ritual of Ancient Greek Secret Cults. Londres &
Nueva York, Routledge, pp. 25-49.

THeEODOSSIEV, Nikola (2002), “Mountain Goddes-
ses in Ancient Thrace: The Broader Context”. Kernos,
15, pp. 325-329.

TORTORELLI GHIDINI, Marisa (2006), Figli della
Terra e del Cielo stellato. Testi orfici con traduzione e
commento. Napoles, M. D’Auria.



Bibliografia 189

Tozza, Marcello (2021), Representacion ritual de
la muerte en la edad del bronce egea. Madrid, Dykin-
son.

TsSAGALIS, Christos (2008), Inscribing Sorrow:
Fourth-Century Attic Funerary Epigrams. Berlin, De
Gruyter.

WACHTER, Rudolf (2007/2008), “Persephone, the
threshing maiden”. Die Sprache, 47, pp. 163-181.

ZUNTZ, Gunther (1971), Persephone. Three Essays
on Religion and Thought in Magna Grecia. Oxford,
Clarendon Press.






CREDITOS DE LAS IMAGENES

(Fig. 1) Fuente de la imagen:
https://es.m.wikipedia.org/wiki/Archivo:Myken_M_091
011.jpg

(Fig. 2) Fuente de la imagen: De Nordisk familjebok
(1907), vol.7, p.379-380 [1], Dominio publico,
https://commons.wikimedia.org/w/index.php?curid=137
2648

(Fig. 3) Fuente de la imagen:
https://commons.wikimedia.org/wiki/File:Ploutonion_EI
eusis.jpeg

(Fig. 4) Fuente de la imagen: LIMC, s.u. Hades, n. 77
(Fig. 5) Fuente de la imagen:
https://www.wikidata.org/wiki/Q20994337#/media/File:
Hades_abducting_Persephone.jpg

(Fig. 6) Fuente de la imagen:
https://es.m.wikipedia.org/wiki/Archivo:RapeOfProserp
ina.jpg.

(Fig. 7) Fuente de la imagen:
https://upload.wikimedia.org/wikipedia/commons/d/da/
Kore%2C_Phrasikleia%2C_Ariston_of Paros%2C 550

540_BC%2C_Mirhinous%2C_NAMA_4889%2C_1025
37.jpg






COLECCION CLASICOS

Alfonso Silvan (Director)

@

—Serie estudios—

Sobre la democracia ateniense. Luis Gil Fernandez. 2009.

El concepto poiesis en la filosofia griega. Emilio Lledé. Ed.
Alfonso Silvan. 2010.

Alejo Carpentier. Poética del Mediterraneo Caribe. Inmacu-
lada Léopez Calahorro. 2010.

Derecho natural y dignidad humana. Ernst Bloch. 2011. Ed.
Francisco Serra. Trad. Felipe Gonzalez Vicén. 2011.

Lenguaje e historia. Emilio Lledé. 2011.

La teoria poética de la antigiiedad. Aristételes. Horacio.
Longino. Manfred Fuhrmann. Ed. y trad. Alfonso Silvan.
2011.

Teoria del drama moderno. Ensayo sobre lo tragico. P.
Szondi. Ed. German Garrido. Trad. Javier Ordufia. 2011.

La continuidad del mundo y del arte. Pedro Aullén de Haro.
2011.

Nuevos estudios de humanismo y tradicién clasica. Volu-
menes 1y II. Luis Gil Fernandez. 2011.

Escatologia de la critica. Pedro Aullon de Haro. 2013.
Nietzsche. Modernidad y politica. Rail Sanz Burgos. Julian
Sauquillo Gonzalez y Francisco Serra Giménez. 2013.

El derecho en la época constitucional. Un ensayo de inter-
pretacion. Francisco Serra. 2013.

Polis y Estado. Riidiger Bubner. Trad. Pilar Mantilla y Bernd
Marizzi. 2015.

Estudios sobre novelistas clasicos. Mark Twain. Blasco
Ibafiez. Pio Baroja. Joseph Roth. Javier Alcoriza (ed.).
2016.



El problema de Shylock. Estudios de ética literaria. Javier
Alcoriza. 2017.
Psicologia literaria. Javier Alcoriza. 2021.

—Serie textos—

Soéfocles. Electra. Ed. bilingiie de Luis Gil Fernandez. 2009.

Platon. Fedro. Ed. bilingtie de Luis Gil Fernandez. 2009.

Aristoteles. Poética. Ed. bilingiie de Paloma Ortiz Garcia. 2010.

Horacio. Arte poética. Ed. bilingiie de Juan Gil Fernandez. 2010.

Boileau. El arte poética y otras satiras. Ed. bilingiie de Alber-
to Torrego Salcedo. 2010.

Republica poética. Textos programaticos de la literatura
espafiola (siglos XVIII y XIX). Ed. de German Garrido
Mifiambres. 2010.

Lezama Lima. Escritos de Estética. Ed. de Pedro Aullén de
Haro. 2010.

‘Longino’. De lo sublime. Ed. bilingiie, introduccién y notas de
Manuel Pérez Lépez. 2011.

Platon. Menéxeno. Discursos en honor de los caidos por
Atenas. Ed. bilingiie. Emilio Crespo (dir.) 2012.

Hesiodo. Teogonia. Ed. biblinglie de Emilio Sudrez de la
Torre. 2014.

Heroddoto. Historia. Libro I. Clio. 2010. Libro II. Euterpe. 2011.
Libro III. Talfa. 2015. Ed. bilingiie de J. M. Floristan.

Ctesisas de Cnido. Relaciones de la India. E. bilingiie, traduc-
cién, notas y comentario de Juan Antonio Alvarez-Pedrosa
Nufiez. 2018.

Frontino. Estratagemas. Introduccion, traduccién y notas de
Alfonso Garcia-Torafio Martinez. 2019.

Schiller. Sobre poesia ingenua y poesia sentimental. Ed.
bilingiie de Arno Gimber y Alfonso Silvan. 2021.



—Serie monografias—

El tema de Ulises. W.B. Stanford. Edicién de Alfonso Silvan.
Traduccion de B. Afton Beattie y Alfonso Silvan. 2013.
Metodologias comparatistas y Literatura comparada.

Pedro Aull6n de Haro (ed.) 2013.

Ensayo sobre la virtud publica 1696. Charles Davenant. Ed.
bilinglie de Ramoén Imaz Franco. 2013.

La transmision de valores a través del lenguaje cinemato-
grafico. Beatriz Pefia Acufia. 2014.

Tipografia del griego clasico: analisis e historia desde la
invencion de la imprenta hasta la era digital. Juan José
Marcos Garcia. 2014.

Poéticas de la enfermedad en la literatura moderna. M2
Victoria Utrera Torremocha. 2015.

Los papiros magicos griegos: entre lo sublime y lo coti-
diano. Emilio Sudrez, et al. (eds.) 2015.

Historiografia y Teoria de la Historia del Pensamiento, la
Literatura y el Arte. Pedro Aulléon de Haro (ed.) 2015.

Teoria de la Biografia. Maria Teresa del Olmo Ibafez. 2015.

Translatio y cultura. Pedro Aullén de Haro y Alfonso Silvan
(eds.) 2015.

La recepcion y reescritura del mito de Don Quijote en
Inglaterra. Esther Bautista Naranjo. 2015.

Manuscritos griegos en Espaifia y su contexto europeo.
Felipe G. Hernandez Mufioz (ed.) 2016.

Demdstenes. Las cuatro Filipicas. Ed. bilinglie de Felipe G.
Herndndez Mufioz y Fernando Garcia Romero. 2016.
Omero, i cardinali e gli esuli. Copisti greci di un manoscrit-
to di Stoccarda. David Speranzi. Con una premessa di Fe-

lipe G. Hernandez Mufioz. 2016.

Memoria retorica y experiencia estética. Retorica, Estética
y Educacion. Esther Zarzo. 2016.

Manual ilustrado de Paleografia Griega. Juan José Marcos
Garcia. 2016.



La lengua alemana vista desde dentro y desde fuera: Estu-
dios sobre su sistema, su ensefianza y su recepcion /
Die deutsche Sprache - intern und extern Untersu-
chungen zu System, vermittlung und Rezeption. Berit
Balzer e Irene Szumlakowski (eds.) 2016.

Dialogos literarios y culturales hispano-alemanes /
Deutsch-hispanischer Literatur - und Kulturdialog.
Arno Gimber (ed.) 2017.

La(s) literatura(s) en lengua alemana y su apertura inter-
nacional / Deutsche Literatur(en) und ihre internatio-
nale Entgrenzung. Maria José Calvo y Bernd Marizzi. 2017.

Los origenes del cristianismo en la literatura, el arte y la
filosofia (I) y (II). Mercedes Lopez Salva et al. (eds.)
2016.2018.

Magiké Téchne. La formacidon y consideracion social del
mago en el Mundo Antiguo. Emilio Sudrez et al. (eds.)
2017.

Regards sur I'Autre dans la littérature francophone et
anglophone/Gazes on the Other in Francophone and
Anglophone Literature. Montserrat Morales Peco (ed.)
2018.

Antropologia Cultural del vestido: La perspectiva sobre el
burkini. Fernando Amérigo y Raquel Regueiro (eds.)
2018.

El escepticismo humanista de Francisco Sanchez. Maria
Asuncién Sanchez Manzano. 2018.

Nietzsche y su Sombra. Consideraciones sobre lo poético y
lo artistico. Sergio Antoranz, Emma Piquero y Laura Ro-
driguez. (eds.) 2019.

Bartolomé Alcazar. De Ratione dicendi. Edicién bilingiie,
traduccién y notas de Manuel Lopez-Mufioz. 2019.

Del manuscrito antiguo a la edicion critica de textos grie-
gos. Homenaje a la Prof? Elsa Garcia Novo / From the
ancient manuscript to the critical edition of Greek
texts. A festschrift to Prof. Elsa Garcia Novo. Teresa
Martinez Manzano y Felipe G. Hernandez (eds.). 2019.



Ablanathanalba. Magia, cultura y sociedad en el Mundo
Antiguo. Emilio Suarez et al. (eds.) 2019.

Memoria traumatica: visiones femeninas de guerra y
posguerra. Juan Manuel Martin Martin (ed.) 2019.

Repensar el pasado: la memoria (trans)cultural europea.
Marta Fernandez y Johanna Vollmeyer (eds.) 2021.

Claves para la lectura del mito griego. Marta Gonzilez
Gonzalez y Lucia Romero Mariscal (eds.) 2021.

Representacion ritual de la muerte en la edad del bronce

egea. Marcello Tozza. 2021.

Para una superacion del paradigma epistemoldgico: Rorty
através de la doble lectura de Heidegger. Pilar Salva
Soria. 2021.

Antologia comentada de la Iliada. Jorge Bergua Cavero. 2021.

Gargilio Marcial. Medicinas obtenidas de plantas y frutos.

Tratado de los huertos. Edicion de Alfonso Garcia-Torafio. 2022.

La filosofia natural del médico J. Gallego de la Serna. Marfa

Asuncién Sanchez Manzano. 2022.

—Serie divulgacion—

Historia del alfabeto y de las letras del abecedario ro-
mano. Juan José Marcos Garcia. 2012.








