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CAPITULO 1

EL MITO Y LA REALIDAD

Francisco Diez de Velasco
Universidad de La Laguna

«Mito y realidad» es también el titulo en espafiol de una obra
fundamental de reflexion de Mircea Eliade' sobre el problema del
mito. Cuestidén no resuelta (y afortunadamente irresoluble) la de-
terminacién de lo real en el mito ha dado nacimiento a buena parte
de las estrategias de analisis del material mitolégico creadas por la
investigacion occidental’. Desde que comenzd a aceptarse que el
lenguaje del mito escondia algo mas que narraciones absurdas e
irreales y desvarios de poetas y mentes «primitivas» y «salvajes» se
ha intentado ahondar en la comprension del legado mitolégico con
los «personales ojos» de cada generacion, llegdndose tras los traba-

! Barcelona 1968, traduccion por Luis Gil de la edicidn francesa titulada As-
pects du Mythe, Paris 1963; la edicidn en inglés aparecié como Myth and Reality,
Nueva York 1963.

% Entre una bibliografia cada vez mas extensa, véase la introduccion general
muy clartficadora en Bermejo, J.C. Ef mito gricgo y sus interpretaciones, Madrid
1988. También, entre otros, Vernant, L.P. Mito y sociedad en la Grecia antigua,
Madrid 1983 (Paris 1974) cap. 9, 170-220; Kirk, G.S. E/ mito. Su signtficado y fun-
clones en las distintas culfuras, Barcelona 1973 (Cambridge 1970) caps. I, Il y VI;
o Garcia Gual, C. Introduccion a la mitologia griega, Madrid 1992, 193-281; mas
anticuado pero con referencias a los autores antiguos, medievales y modernos
Gruppe, O. Gescliichte der klassischen Mythologie und Religionsgeschichte wih-
rend des Mittelalters im Abendland und wihrend der Neuzeit Roscher Lexikon
supl. 1921. Resulta polémico Detienne, M. La invencidn de la mitologia, Barcelo-
na 1985 (Paris 1981). Una introduccidn de L. Duch que revisa la investigacion ale-
mana (particularmente filosdfica) sobre el mito se incluye en el primer volumen del
Diccionario de Mitologias de Y. Bonnefoy (trad. espafiola, Barcelona 1996).

Realidad y Mito, F. Diez de Velasco, M. Martinez & A. Tejera (eds.), Madrid, Ediciones Clésicas, 1997.



4 Francisco Diez de Velasco

jos de G. Dumézil® o C. Levi-Strauss* a delimitar los estudios mito-
l6gicos como una disciplina con un perfil propio y refinados meto-
dos de analisis®. El mundo antiguo y muy especialmente el heleno
es prolijo en mitos, transmitidos con el amor del anticuario o remo-
zados hasta hacerlos irreconocibles por poetas o filosofos dando
forma a un laberinto en cuyas vueltas se desgranan variantes y ver-
siones muchas veces solo intuidas por los lectores modernos. Los
Gltimos aflos han visto crecer el papel de la iconografia® como nue-
va fuente de versiones, de narraciones superpuestas que diversifi-
can la fragua del mito; aftaden a la libertad del poeta en la creacion

% La obra de Dumézil es extensa y estuvo en elaboracién permanente hasta la
muerte del sabio francés. En traduccion espaiiola contamos con algunos trabajos
como Mito yepopeya I'ss., 1977 ss. (trilogia publicada en Paris de 1968 a 1973 re~
editada en 1995); £/ dcstmo del guerrero, México 1971 (Paris 1969, 1985%: Los
dioses de los germanos, México, 1973 (Paris 1959); Del mito a Ja novela, México
1973 (Paris 1970); Escitas y Osetas. Mitologia y sociedad, México, 1989 (Paris
1978). Una aproximacién ponderada al método de Dumézl en espafiol la ofrece
Scheid, J. «Leer a Dumézil» en La religién en Roma, Madrid 1991, 69-81 (Roma
1983; Paris 1985). Bibliografia en Scott-Littleton, C. The New Comparative Mytho-
logy, Berkeley/L.A., 3* ed. 1980, obra a la que hay que aiiadir las Gltimas elabora-
ciones del autor entre las que destacan Mardages indoeuropéens, Paris 1979; Apo-
Hon sonore, Paris 1982; La courtisane et Jes seigneurs colorés, Paris 1983 (hay tra-
duccién espafiola, México 1989); L 'oubli de I'homme ¢t 'honneur des dieux, Paris
1985; una aproximacién general de la obra de Dumézil en el contexto de los traba-
jos comparativos en historia de las religiones indocuropeas en Scott-Littleton, C.
«Indoeuropean religions: History of the Study» en M. Eliade (ed.) Encyclopedia of
Religions, Nueva York 1987, vol. 7, 204-213. Interesa sobre la polémica desatada
en torno a la ideologia de este autor Garcia Quintela, M. «;Historia de ia historio-
grafia o caza de brujas?: el caso Dumézil» Historia y CriticaIll, 1993, 139-161.

* Las obras de reflexién mitologica de Levi-Strauss se pueden consultar en tra-
duccidn al espafiol, en particular Mitoldgicas I- I'V, México 1968-1981 (Paris 1964-
1971). En Mito y significado, Madrid 1987 (Toronto 1978) se puede encontrar una
bibliografia del autor (realizada por H. Arruabarrena) hasta 1985 con inclusién de
las traducciones al espafiol. En general sobre el método de Levi-Strauss y su im-
portancia en la historia de las religiones Véase Leach, E. «Structuralism» en M.
Eliade (ed.) Encyclopedia of Religion, 14, 54-64.

* Por ejemplo la utilizacién de la semi6tica en el analisis mitolégico en las
obras de Calame, C. «Le discours mythique» en Coquel, J. L. (ed.} Sémiotigue.
L¥école de Paris, Paris 1982, 85-102 o Hfusions de Ja mythologie, Limoges 1991,

® Bl volumen de los estudios iconograficos se puede calibrar en Frontisi, F./Lis-
sarrague, F. «Vingt ans de vases grecs. Tendances actuelles des études en icono-
graphie grecque (1970-1990)» Metis V, 1990, 205-224 y Verbanck-Pi¢rard, A. «015
Sources iconographiques» en Motte, A. (y otros) Mentor, Lieja 1992, 67- 74. La
importancia de la iconografia como fuente de los estudios de mitologia resulta evi-
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y recreacion mitolégica la inspiracion del artesano que transforma,
para adecuarlo al nuevo lenguaje de la imagen (cuya técnica domi-
na como para desarrollar una expresién compleja y a veces autono-
ma’), el ya de por si abigarrado lenguaje tradicional del mito (so-
portado en palabras dichas o escritas). Tanta elaboracién incomo-
da a algun historiador de las religiones® que propone el rito como
explicacién principal del mito y que consecuentemente pide la ex-
pulsion del mito griego del «Olimpo» del comparativista en el que,
con la desaparicién del discolo, campearian solamente mitologias
mads comprensibles, quizds por sustentarse en sociedades en las que
la transmisién cultural no cuenta con los instrumentos mnemoni-
cos (la escritura y el libre uso de la misma’ y sus correlatos miticos
—~Mnemosyné,” madre de las musas'!, dadoras de inspiracién a los
creadores del mito— que justifican la libertad de modificar 1a narra-
cion tradicional e incorporar versiones nuevas) con los que contaba
la sociedad helena. Y si bien el mito griego no estaba en estado
«puro» cuando se escribié' (recordemos que nada se mantiene sin
cambio, no hay una estructura «eterna» sino adaptacién perma-

dente con el repaso de los hasta ahora ocho volumenes dobles publicados del Lexi-
con Iconographicum Mythologiac Classicac, Munich-Basilea 1981 ss.

7 Véase el trabajo pionero de Dugas, C. «Tradition littéraire et tradition gra-
phique dans I'antiquité grecque» Recuet! Dugas, Paris 1960 (1937) 59-74 o buena
parte de las contribuciones del coloquio Image ef céramique grecque (Lissarrague,
F/ Thelamon, F. (eds.) Rouen 1982, Rouen 1983, 7-42; un ¢jemplo en Diez de Ve-
lasco, F. «Representaciones de Caronte en el pintor de las Cafias» Archivo Espa-
fol de Arqueoiogia 64, 1991, 239-240.

¥ Es el caso de Eliade, M. «Mythe cosmogonique et histoire sainte» La nostal-
gie des origines, Paris 1971 ( The Quest, Chicago 1969), 125-126.

? Sin las restricciones que imponen en su uso (especialmente sagrado) las auto-
ridades alli donde la sociedad se dota de religiones eclesidsticas. Sobre este terna

véase Svenbro, I, Phrasikleia. Anthropologie de la lecture en Gréce ancienne, Paris
1988.

" De caracteres extremadamente complejos, Véase Vernant «Aspectos miticos
de la memorian, cap. Il de Mito y pensamiento en la Grecia antigua, Barcelona
1973 (Paris 1965) o Simondon, M. La mémaire et I'oubli dans Ia pensée grecque
Jusqu'a la fin du V siécle avant J.-C., Paris 1982.

"' Véase al respecto Otto, W. Las musas. El origen divino del canto y del mito,
Buenos Aires 1981 (Dusseldorf 1955).

“Enlo que insiste Eliade, M. «L¢ mythe vivant et Phistorien des religions» La
nostalgie des origines, Paris 1971, 125-132.
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nente a una sociedad en constante mutacioén -y la utilizacion de la
escritura ya es un elemento determinativo de un cambio cultural y
social notable-) no es menos cierto que en muchos casos deja ras-
trear la realidad ritual que le di6 origen. Un buen ejemplo lo ofrece
un tema estrella de la investigacion de los ultimos tiempos: los ritos
de iniciacion. Desde el magistral y pionero trabajo de H. Jeanmai-
re®, el no menos admirable de A. Brelich' y las reveladoras aporta-
ciones de J. P. Vernant y P. Vidal-Naquet" a los detallados traba-
jos de K. Dowden' o C. Sourvinou-Inwood" y los coloquios mo-
nograficos de los tltimos afios, numerosos investigadores insisten
en desentrafiar en la mitologia griega las iniciaciones de jOvenes.
Este rito de paso, a la luz del método comparativo, ilumina la com-
prension de diversos mitos griegos aunque se resiste en la mayoria
de los casos a desvelar la sociedad y la época determinada que ima-
ginariamente rememora. La sociedad micénica, con sus palacios,
burécratas y monarcas parece poco adaptada a ritos de paso que la
organicen en estrictos grupos de edad. Parece en ese contexto bien
dificil que la iniciacion cumpla para todos los miembros del grupo
social; debe hacerlo sélo para unos pocos (reyes o nobles, cuyo es-
tatus superior viene determinado tras la consecucion de la hazafia
inicidtica, lo parece ejemplificar el mitico Teseo"). Pero el fin del
mundo micénico determind un nuevo cambio en esos rituales que

¥ Couroi et Courdtes. Essai sur I'éducation spartiate et sur les rites d’adoles-
cence dans lantiquité héllénique, Lille 1939.

¥ Paides e Parthenoi, Roma 1969.

¥ Recopiladas en La Gréce ancienne 3. Rites de passage et transgressions, Pa-
ris 1992, algunos de los trabajos que interesan para el tema pueden leerse en espa-
fiol en Vidal-Naquet, P. E/ cazador negro. Formas de pensamiento y formas de so-
ciedad en ¢l mundo griego, Barcelona 1983 (Paris 1981).

' Death and the Maiden: Girl’s Initiation Rites in Greck M, ythology, Lon-
dres/Nueva York 1989.

7 Studies in Girls’ Transitions, Atenas 1988.

"® Por ejemplo Bianchi U. (ed.) Tranmsition Ritcs, Roma 1986 (Roma 1984);
Ries, J. Les rites d'initiation, Lovaina 1986 (Lovaina 1984); L7nitiation 2 vols.
Montpellier 1992 (Montpellier 1991); Levéque, P. Les rites de passage dans l'anti-
quité, MEFRA 102, 1990, 7-137.

Y en una cultura del otro extremo del Mediterraneo el rey Habis tal y como
lo narra en este volumen A. Tejera o en «El mito de Habis: poder y sociedad en
Tartesosy Tabona VIIL, 11, 1992- 1993, 553-561.
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casa mal con una vuelta atras (a la situacion del cumplimiento del
rito para todos los miembros del cuerpo social en una sociedad de
«clases de edad»). Una iniciacion por estrictos grupos de edad co-
mo se nos testifica en Esparta solo afecta a esos aristocratas «igua-
les» que lideran el grupo social y por muchos caracteres arcaicos
que subyazcan en la iniciacién espartana no se puede olvidar que
resulta una adaptacion extrema con el fin de crear un estado hopli-
ta competitivo. Puede resultar arcaico en la forma (que extrajo del
imaginario social -y a este respecto el mito cumple muy bien como
medio de portar informacion sobre alternativas —del prestigioso pa-
sado mitico— al modo organizativo real como veremos mas adelan-
te) pero resulta moderno en el resultado (la creacion de la maquina
bélica hoplita més poderosa del Peloponeso —y de Grecia durante
siglos— capaz de procurar el sojuzgamiento de mesenios e hilotas y
la preeminencia sobre los vecinos (muy especialmente los argivos).
La diada mito-ritual parece pues negarse a morir® como estrategia
de andlisis de la realidad subyacente tras algunos relatos, pero hay
que ser conscientes de que el mundo del mito ya no sirve como pa-
radigma de comportamiento en el ritual iniciatico entre los griegos
histéricos puesto que estd testificando ritos fuera del tiempo real,
ubicados en el tiempo imaginario de los héroes; resultan reelabora-
dos recuerdos de un pasado a los que no podemos exigir que se ri-
jan por las leyes de la memoria historica; muestran ritos inexisten-
tes y no operativos, lo que termina determinando que la tradicion
mitica resulte incomprensible para los propios narradores, que la
reelaboran por tanto sin el escripulo de faltar a la fidelidad respec-

® Por ejemplo los trabajos de Fontenrose, J. The Ritual Theory of Myth, Ber-
keley 1971; Sabbatucci, D. Il mito, il rito ¢ la storia, Roma 1978; Burkert, W.
Structure and History in Greck Mythology and Ritual, Berkeley 1979, id Homo
Necans, Berlin 1972 o mas recientemente Versnel, H.S. «Greek Myth and Ritual:
the Case of Kronos» Bremmer, J. (ed.) Interpretations of Greek Mythology, Lon-
dres 1987, 121-149, aunque los presupuestos metodoldgicos estdn modificados res-
pecto de los de los ritualistas de Cambridge (Véase respecto los recientes trabajos
de Ackermann, R. The Myth and Ritual School: J.G. Frazer and the Cambridge
Ritualists, Nueva York 1991 y Arlen, S. The Cambridge ritualists: an annotated
bibliography of the works by and about JE. Harrison, G. Murray, F.M. Cornford
and A.B. Cook, Nueva Jersey, 1990 o Calder, WM. (ed.) The Cambridge Ritua-
lists Reconsidered, Urbana 1991). Una perspectiva interesante en este punto la
aporta Calame, C. «Mythe et rite en Gréce: des cathégories indigénes?™ Kernos 4,
1991, 179-204.
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to del rito real®. Nos encontramos pues ante mitos que recuerdan
ritos que un dia debieron ser pero que ya no existen y que incluyen
elementos imaginarios reelaborados (pensemos en el fruto de la co-
pula bestial de Pasifae, el imposible Minotauro).

Pero no siempre es asi en el material mitico griego (atin a costa
de contradecir a Mircea Eliade®); hay mitos que dan su razon de
ser al rito desarrollado en un santuario, resultan por ello mitos «vi-
vos». Los misterios de Eleusis son en buena parte la reproduccion
de los sufrimientos de Demeter. Las procesiones délficas recuperan
el tiempo mitico en el que el dios tomo posesién del santuario®. En
esos espacios religiosos privilegiados se cumple la funcién del mito
como paradigma del comportamiento, que muestra a los hombres
que el camino que ellos toman, en el tiempo legendario fue surcado
por primera vez por los dioses.

Y es que el mito sirve como laboratorio imaginario que expresa
pautas de comportamiento modélicas que pueden servir como base
para la eleccion de alternativas sociales en momentos en los que el
cambio resulta apremiante. La guerra de Troya pudo ser esgrimida
como modelo en la aventura panhelénica asidtica de Alejandro. El
rey romano, figura que en el mito concentraba los poderes religio-
sos, politicos y militares resultaba el contraejemplo en la época re-
publicana, dotandose la constitucién de toda suerte de medios de
proteccion para hacer abortar cualquier intento de personalizar to-
do el poder en un solo individuo. Pero ante una crisis de inadecua-
cion de las instituciones politicas a la realidad imperial como la que
se produce en la tardia repiblica, a la hora de buscar un modelo de
gobierno que no sea exclusivamente importado, el mito ofrece una
posibilidad que enraiza en el remoto pasado romano. Augusto, re-
toflo de la gens [ulia, es consciente de poder justificar presentarse
como un nuevo Rémulo, pero el mito le ensefia a actuar limando

21 . . o, _ .

Como ocurre por ejemplo con la mitologizacion de practicas esotéricas tal y

como aparece en Diez de Velasco, F. «Serpentine Power in Greece and India» Ya-
vanika 3, 1993, 13-31 y en la contribucién en este mismo tomo.

2 . . .
., «No se conoce un solo mito griego en su contexto ritual» parece una asevera-
ci6n algo excesiva (Nostalgic des orjgines, Paris 1971, 126).

_ * Tal como aparece en la contribucién de A. Motte a la segunda semana cana-
ria sobre ¢l mundo antiguo, también Dowden, K. The Uses of Greek Mythology,
Londres/ Nueva York 1992 cap. 6.
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los caracteres perniciosos del modelo. Acumula progresivamente el
poder politico, militar y sacerdotal, pero sin que aparezcan como
evidentes lo que se podrian interpretar como actuaciones abusivas
para el imaginario senatorial que habia ido edificando la tradicién
mitica de los origenes de Roma. El mito resulta pues no solo un
modelo de comportamiento para el presente sino también una re-
serva de modelos de comportamiento aplicables a muy diversas cir-
cunstancias, sirviendo pues como medio de adaptacién a situacio-
nes cambiantes®.

El mito cumple entre los griegos, en esta misma linea, un sutil
papel de modelo ideal. La iconografia nos testifica de modo sufi-
ciente esa busqueda en la narracion mitica del ideal en el que se de-
searia ver reflejado lo cotidiano. Los vasos funerarios con la escena
de la despedida del guerrero expresan la heroizacién del difunto al
que se desea equiparar al modelo del noble y valiente Héctor y los
valores aristocraticos que se asocian a los sefiores homéricos; la es-
cena de los hermanos Hypnos y Thanatos tomando al difunto en
sus brazos hablan de la identidad que se quiere establecer entre el
que acaba de morir y el héroe Sarpedén™. Las escenas de Iliupersis
o de combates de centauros y humanos recuerdan que los griegos
que usan los vasos decorados en sus banquetes, han realizado haza-
fias comparables a las de los Aqueos del pasado venciendo a los
persas y tienen la fuerza de sojuzgar y esclavizar a los barbaros ve-
cinos como si de bestiales centauros se tratase. Estamos ante un
lenguaje alusivo que prefiere el referente mitico a la expresion del
hecho histérico quizas porque gracias al mito se realiza la alquimia
de superar la triste y degenerada edad contemporanea transmutan-
dola en la prestigiosa edad heroica.

2% Otro tanto ocurre con la figura del rey entre diversos pueblos indoeuropeos,
que aunque no tenga un correlato real en un momento histérico determinado, exis-
te en el imaginario mitologico asociado al modo de estructuracidon de la sociedad
de los hombres del pasado, de los héroes o de los dioses. Este imaginario puede ser
esgrimido en caso de necesidad para sustentar el surgimiento de la institucién mo-
narquica y diversas palabras indoeuropeas existen para darle nombre (Véase Ben-
veniste, E. Vocabulario de las instituciones indocuropeas, Madrid 1983 (Paris
1969), 243 y ssgs.).

* Veéase Diez'de Velasco, F., Los caminos de la muerte, Madrid 1995, 27-35.
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Esta busqueda (y confeccién) del modelo ideal resulta ser una
de las causas de la multiplicacion de versiones miticas de episodios
parecidos que se ubican en lugares diversos y que enmarafian a ve-
ces hasta lo inverosimil el acervo mitolégico antiguo. Las ciudades,
los linajes, los santuarios, los grupos sociales, los monarcas en la
época helenistica, utilizan el mito como referente y justificacion de
su posicion frente a los demds y lo crean o lo modifican segiin sus
necesidades. Los linajes preeminentes de la época oscura justifican
su poder en miticas lineas privilegiadas de parentesco que les hacen
entroncar con los grandes guerreros de la edad heroica®. La si-
miente de Heracles se convierte en un poderoso medio de justifica-
cion de la desigualdad en las ciudades dorias, por ejemplo”. Se tra-
zan asi una serie de lineas imaginarias por las que la sangre de los
héroes e incluso de los dioses justifica el poder de los aristdcratas,
disefiando una maraifla de descendientes y regodeandose en los ve-
ricuetos del parentesco de un modo que revela como en un espejo
(el espejo del mito) la estructura de la sociedad que los ha creado®.
Son mitos de la edad oscura (aunque utilicen el referente del pasa-
do heroico y en algin caso transmitan integros motivos miticos
muy anteriores) amafiados segun las necesidades del auditorio al

que se dirigian y al que los aedos se debian para su supervivencia y -

prestigio. Resultan pues mitos vivos de un modo diverso al del mi-
to reflejo del rito; la realidad que oculta el mito en este caso es la de
la justificacion de la estructura social.

El sinecismo provoca un nuevo cambio al multiplicarse los mi-
tos locales” creando una abigarrada geografia que podriamos defi-
nir como mitico-politica® y que sirve para justificar la historia local

* Véase por ejemplo Brelich, A. Gl eroi greci. Un problema storico-religioso,
Roma 1958, 141-151.

7 Véase Scrgent, B. «Le partage du Péloponnése entre les Héraclides» RHR
192, 1977, 121-136 y 193, 1978, 3-25.

# Véase el tratamiento del tema que realiza Bermejo, J.C. Mito y parentesco en
la Grecia arcaica, Madrid 1980 o recientemente en «Mito ¢ historia: Zeus, Hera y
¢l reino de los cielos» Gerion 11, 1993, 37-74 recopilado en Los origenes de Ja mi-
lologiz griega, Madrid 1996.

® De Polignac, F. La naissance de la cité greeque, Cultes, espace et société.
VIII-VII siccles av. J.-C., Paris, 1984.

* Aunque en otro horizonte cultural hay que hacer mencion a los trabajos que
sobre la mitologia politica ha realizado M. Garcia Pelayo (Mitos y simbolos politi-
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en sus diversos avatares®, y que en muchos casos entronca (reutili-
zdndola) con la mitologia de los linajes. Antagonismos y preemi-
nencias locales se reflejan en mitos y otro tanto ocurre con la resis-
tencia a los intentos de hegemonia. El mito se amaifa para reflejar
nuevas situaciones como es el caso de la inclusion de la mencion de
Atenas en el catdlogo de las naves homérico®, probablemente reto-
cado para hacer valer en el pasado imaginario y de modo retroacti-
vo la importancia que tenia en el contexto general griego la ciudad
en la época del esplendor tirdnico®. Los mismos personajes miticos
eran tratados de modo diverso segiin el origen local de la tradicion.
Un buen ejemplo lo ofrece el rey Minos. La mayoria de las narra-
ciones (entre las que se cuentan las homéricas y la iconografia®)
presentan al monarca cretense como el personaje mas poderoso de
su tiempo (y que tras su muerte imparte justicia sobre la caterva de
difuntos). Pero una tradicion mitica ateniense hace de él un tirano
sanguinario sobre el que prevalece el héroe Teseo. Juego de versio-
nes contrapuestas que se expresa de modo ejemplar en el didlogo
platénico Minos (318 d) en los términos siguientes: (habla el disci-

cos, Madrid 1964 —recopilado en Obras Completas I, Madrid 1991, 907-1031- o
«Mito y actitud mitica en el campo politicon Obras Completas 111, Madrid 1991
(1974), 2723-2748).

*'El caso ateniense es tratado de modo muy interesante por Loraux, N. Les
enfants d’Athéna. Idées athéniennes sur la citoyenneté et Ja division de sexes, Paris
1981; también Montanari, E. I mito deli autoctonia. Linne di una dinamica miti-
co-politica ateniese, Roma 1981.

32 Son las interpolaciones de época de Pisistrato a los versos 546-566 del canto
II de la [lfada, aunque no todos los especialistas estdn de acuerdo en ello. De he-
cho la aseveracidn de Dieuquidas de Megara (485 F 6 Jacoby, en Didgenes Laercio
1,57) no esta libre de controversias ya que la parte que nos interesa y que especifi-
caria la interpolacidn de Pisistrato no aparece en el texto original de Didgenes y es
un intento de hacer comprensible el pasaje por parte de los editores modernos
{veanse por ejemplo los comentarios de Jacoby, F. Die Fragmente der gricchischer
Historiker 11,2, 392 y (en contra) Kirk, G.S. The Iliad: 2a Commentary, 179 y ssgs,
con la bibliografia principal del tema del catdlogo de las naves).

3 Otros ejemplos de utilizacién del mito (en este caso de Heracles) en la época
de Pisistrato los encontramos en los trabajos de Boardmann, J. («Herakles, Peisis-
tratos and Sons» KA 1972, 57-72; «Herakles, Peisistratos and Eleusis» JHS 95,
1975, 1-12) o Williams, D.J.R. («Herakles, Peisistratos and the Alemeonids» Ima-
ges et céramique greeque, Rouen 1983, 131-140).

¥ Bazant, J. «Minos I» LIMCVI, 1992, 570.574.



12 Francisco Diez de Velasco

pulo) «...de Minos se pretende que era hombre cruel, duro e injus-
to» (contesta Socrates) «eso es, querido, un mito atico y tragico»®’.
Este Minos tirano tiene su contrapartida en el Teseo de moral du-
dosa de ciertos episodios, como por ejemplo el del absurdo rapto
de la impuber Helena por el maduro monarca ateniense, visiones
miticas tras las que subyacen las realidades de los enfrentamientos
entre ciudades griegas de los que no se libran (como no podia ser
menos) sus mitos mds queridos. Y es que para la Atenas de la epo-
ca democratica Teseo era el rey modélico, fundador del sinecismo y
«padre» del gobierno igualitario, suerte de gran héroe atico que
presentar como contrapartida del «dorio» Heracles de hazafias sin
cuento. En torno a Teseo y su gesta se grana un elenco de narracio-
nes retocadas que resultan modélicas en un analisis que intente ilu-
minar el binomio mito-realidad. Empezando por el propio nombre
del héroe que tiene correlatos micénicos, hasta llegar al Teseo de la
mitologia politica de la ciudad arcaica y clasica mostrado como
precursor de las instituciones del momento (Atenas hegemonica so-
bre la comarca del Atica y Eleusis, ciudad isonémica) pasando por
el héroe de la leyenda de rasgos extremadamente reveladores (para
los especialistas modernos) en su estructura mitica aunque quizas
incomprendidos para los narradores antiguos (criado lejos de su pa-
dre -lo que resulta una clara testificacion de la institucion del foste-
rage- que sufre una prueba inicidtica tipica —la muerte del toro-
que emprende un viaje a tierras lejanas —del que trae una esposa de
rango semejante al suyo, Ariadna, hija del rey Minos, aunque la
pierda por el camino, de modo por otra parte bastante confuso, in-
cluso para el caprichoso «lenguaje» del mito*—y que a su vuelta -y
tras el despefiamiento de su antecesor, que es dificil no interpretar
como un catapontismo- se convierte en el monarca de la ciudad) el

3 ... TOV 88 Mivew dypLdy Tiva kal xaremdw kal d8ukov.»

CATTLKOY, ® BéXTLOTE, Myels pofov kal Tpaykdy.»

 El trato a Ariadna se inserta en la tradicion del Teseo infame, que actia co-
mo un canalla con la que le ha ayudado a cumplir su hazafia. Aunque en otras ver-
siones la actuaci6n de un dios (Dioniso) obliga al héroe al abandono. Los caracte-
res divinos que presenta Ariadna trazan una figura muy compleja que parece testi-
ficar una época en la que el papel de la mujer en la estructura social resulta incom-
patible con el que tiene en la Atenas que se mira en Teseo, no es de extrafiar que de
un modo expeditive se la suprima del relato.
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mito presenta una figura cuyos avatares van parejos con la historia
de la ciudad que lo adoptd®.

La capacidad de modificar la herencia mitolégica para adecuar-
la a un cambio politico tiene otro excelente ejemplo en la Atenas
clisténica, donde se instaura el culto de los héroes eponimos de las
recién creadas diez tribus territoriales utilizando para ello el mismo
lenguaje mitico que empleaban los linajes nobles (basar la cohesién
—ya no la preeminencia— en la relacién —en este caso cultual, refren-
dada por el ordculo de Delfos, mds que imaginariamente genética—
con personajes de la mitologia heroica)®. Las nuevas tribus actian
por medio de los instrumentos mitologicos mas tradicionales, como
si de grupos parentales extensos se tratase aunque la relacion entre
los miembros de la tribu ya no radica en el parentesco (aunque
imaginario como era el caso de las antiguas tribus jonias) sino en la
vecindad.

Amaifar el mito para prestigiar el presente (por medio de crear o
entroncar con un pasado glorioso) lo hicieron no sélo linajes y ciu-
dades sino también los santuarios (Delfos a la cabeza como demos-
tré Jean Defradas®). Conseguir por medio del mito entroncar con
el oraculo de Delfos o incluso presentarse como mas antiguo® era
un buen medio de propaganda para conseguir un aumento de clien-
tela: era un medio aceptado y aceptable de alcanzar esos fines afin
a costa de modificar la realidad.

La creacion mitica aparece pues como un terreno abierto, un
lenguaje pautado al uso para la defensa de una argumentacion y
comprensible por todos como base de reflexion; la filosofia no po-
dia menos que utilizar (y evidentemente también criticar) esta po-

.

% Para las caracteristicas inicidticas de Teseo véase Diez de Velasco, F. «Ano-
taciones a la iconografia v el simbolismo del laberinto en el mundo griego: el espa-
cio de la iniciacion» Olmos, R. (ed.) Tesco y Ja copa de Ason, Madrid 1992, 175-200
con bibliografia; afidadase Segal,C. «The Myth of Bacchylides 17. Heroic Quest and
Heroic Identity» Eranos 77, 1979, 23-37.

® Véase Kearns, E. «Change and Continuity in Religious Structures after
Cleisthenes» HPTh 6, 1985, 189-207 y The Heroes of Attica, Londres 1989,

¥ Les thémes de Ia propagande delphique, Paris 1972.

“ Yéase el ejemplo de Dodona estudiado por Parke, H. W. «Mighty Zeus»
FHermatena 111, 1971, 24-33.
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tencialidad. El mejor ejemplo es Platon*, que utiliza el lenguaje mi-
tico (tan adecuado por otra parte para la exposicion en el'dialogo)
para llevar al lector por los caminos argumentales que le interesan
aunque para ello redisefie o incluso invente mitos. El relato de la
Atlantida, tan certeramente interpretado por Pierre Vidal-Na-
quet®, recrea un reino del remoto pasado que se parece demasiado
a la Atenas volcada al mar (y expansionista y democratica) que
Platon desprecia como para no resultar sospechoso. Y qué decir de
la isla Panquea de Evémero®, lugar donde el mito y la realidad
confluyen, donde se puede incluso leer una estela erigida por el
propio Zeus, dios hecho hombre (dios que un dia fué hombre). Nos
hallamos ante un argumento que dirimiria definitivamente el pro-
blema que nos ocupa si no supiesemos que no es mas que la inven-
cion de un filésofo que utiliza lo imaginario para reducirlo a real,
jugando con lo incomprobable mediante lo incomprobable, siendo
impio (al dudar de los dioses) sin parecer serlo (puesto que no es
una opinion personal lo que expone sino la transcripcion de una
inscripcion antigua que guarda el «saber verdadero» sobre la hu-
manidad de los dioses).

El mito sirve pues para expresar lo que el lenguaje cotidiano no
puede hacer sin provocar rechazos. Criticar a los dioses o poner en
tela de juicio la orientacion politica de Atenas se puede hacer si se
solapa en el lenguaje intemporal e irreal del mito; el teatro griego y
especialmente la tragedia exploté este recurso de modo magistral.
Como clarifico Louis Gernet* y luego J.P. Vernant y P. Vidal Na-

# Véase el comodo trabajo de introduccién de Droz, G. Los mitos platonicos,
Barcelona 1993 (Paris 1992) y el esencial Brisson, L. Plafon, les mots et lesm ythes,
Paris 1981.

“2 «Atenas y la Atlantida. Estructura y significacién de un mito politico» E] ca-
zador negro. Formas de pensamiento y formas de socledad en el mundo gricgo,
Barcelona 1983 (Paris 1981 -REA 1964), 304-329.

4 Narracién transmitida principalmente por Diodoro de Sicilia (V, 41-46), re-
cogida por Winiarczyk, M. Evhemer Messenti Reliquiae, Stuttgart/Leipzig (T eub-
ner) 1991, 22-32. A comentar la «teologia» de Evémero dediqué la intervencién en
la Tercera Semana Canaria sobre el Mundo Antiguo (abril, 1994); a finales de cse
afio publicé Dominguez, V. Los dioses de Ia ruta del incienso, Oviedo donde estu-
dia los pasajes de los que presenta una traduccion al espafiol.

* «La tragédie grecque comme expression de la pensée sociale» {cursos impar-
tidos en la Ecole Pratique des Hautes Etudes ~Paris— de 1957 a 1959) Les grecs
sans mirack, Paris 1983, 295-298.
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quet® el mito tragico es un medio de narrar el conflicto. La escena
se convierte en un espejo por el que desfilan comportamientos inde-
seables para ser digeridos por un piiblico que experimenta una bi-
localidad imaginaria (sin dejar de estar en su tiempo se inserta por
unas horas en la intemporalidad del mito). El tirano, el parricida, el
incestuoso, el canibal expresan ante todos su comportamiento sin
que por ello se genere una impureza insoportable para la ciudad
puesto que el evento es sagrado y por tanto libre de generar mias-
ma. Son un medio de catarsis* al expresar una realidad que no
puede mostrarse pero cuya existencia, atin larvada, conviene tener
presente y en cierto modo experimentar. Una sociedad patriarcal
genera un conflicto estructural insoluble entre los miembros varo-
nes de la familia; como catarsis la escena tragica muestra al parrici-
da (incluso involuntario) Edipo, cuyo espantoso castigo resulta pa-
radigmatico. Una sociedad que relega a la mujer a un papel secun-
dario provoca un conflicto estructural entre géneros que se mate-
rializa en las figuras fantasmagoéricas de las Amazonas o en la
impia Clitemnestra, reflejos del miedo del varon a la alteridad de
la mujer. El mito teatral cumple pues la labor social de mitigar el
conflicto actuando de valvula de escape, suerte de terapia socializa-
dora de la que el grupo emerge mds cohesionado.

Y es que el lenguaje del mito es diferente, mas conveniente que
el lenguaje comin para expresar las «otras realidades» cuya intui-
cién permite que aflore una comprensiéon mas completa (no sélo
racional) del mundo. El subconsciente se expresa en el mito mucho
mejor que por medio del lenguaje racional, y otro tanto ocurre con
esos «misterios» que rodean al hombre sin que llegue a compren-
derlos completamente (la muerte, la naturaleza, la feminidad y
masculinidad, los origenes, ...) 0 a los anhelos imposibles de reflejar
en el estrecho mundo de lo cotidiano (por ejemplo la utopia). El
mito permite rozar la ilusién de la comprension totalizadora del
mundo, y su lenguaje lleno de matices presenta una alternativa es-
tructurada, adaptable y sencilla para interpretar la cambiante reali-

“ Mythe et tragédie en Gréce ancienne, Paris 1972; Mythe et tragédie deux, Pa-
ris 1986.

“ Véase por ejemplo Devereux, G. Dreams in Greek Tragedy, Oxford 1976.
7 Como expresa Carlos Garcia Gual en este mismo tomo.
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dad. Realidad que por otra parte resulta un vago concepto de limi-
tes inseguros, sobre todo cuando se refiere a la subjetiva configura-
cién de los mundos personales interiores. Y es que el lenguaje del
mito, si aceptamos que hunde una de sus raices en las fabulaciones
del trance, aparece como una sonda en los mundos de conciencia
alterada que resultan espejos en los que se refleja la realidad cons-
ciente. El lenguaje del mito, dada su especificidad, es capaz de pe-
netrar en esas otras diversas «realidades» que hay mas alld de la re-
alidad social ofreciéndonos un producto tras cuyo absurdo poten-
cial se puede esconder nuestra incapacidad para adentrarnos en sus
complejidades con los instrumentos de analisis forjados por la ra-
zon.

Realidad y mito componen pues un mosaico en el que el mito
puede ser la estrella de una propedéutica continua para una mejor
comprension de la realidad y sus infinitos matices. De ahi el valor
en nuestro mundo moderno del estudio de las mitologias (especial-
mente la griega) en las que muy poco es desechable a la hora de in-
tentar un analisis holistico de la realidad (o mejor de las multiples
«realidades»). Desde los limites de la oikouméne, y desde unas is-
las que en el mundo antiguo navegaron en el indeterminado mundo
entre el mito y la realidad® sirvan como muestra los estudios que a
continuacién se presentan y que forman la primera entrega de una
colaboracién interdisciplinar entre filologos cldsicos, historiadores
de la antigiiedad, historiadores de las religiones y arquedlogos que
tomo el titulo de «Primera Semana Canaria sobre el Mundo Anti-
guo»®.

* Véanse los muchos trabajos qua ha dedicado al tema Marcos Martinez (por
ejemplo Canarias en la mitologfa, Tenerife 1992 o la contribucién en este tomo);
mas general por cjemplo Jouan, F./Deforge, B. Peuples et pays mythiques, Paris
1988.

* Desarrollada en la semana del 6 al 10 de Abril de 1992 en la Universidad de
La Laguna, parti6 de una idea de los tres coeditores de este volumen, y en esta pri-
mera entrega fueron secretario José Delgado Delgado y director Francisco Diez de
Velasco. El lapso transcurrido entre la presentacién de originales (1993) y su defi-
nitiva publicacion lleva a que e¢n la mayoria de los casos las bibliografias tengan
como fecha fina] el afio 1992.

II

ISLAS, EXTREMOS DEL MUNDO,
OCCIDENTE Y MITO
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ISLAS MITICAS

Marcos Martinez
Universidad de La Laguna

Quae multitudo et varfetas insularum!
Cicerén, De nat. deorum, II, 39, 100

O mito é o nada que é tudo
Fernando Pessoa, Ulisses

El texto que sigue a continuacioén corresponde en su inmensa
mayoria a la conferencia que con el titulo de «Islas miticas» dimos
en abril de 1992 en el marco de la Primera Semana Canaria sobre el
Mundo Antiguo, dedicada al tema de la relacion mito-realidad.
Como quiera que, por las razones que fueran, la publicacion de las
Actas de dicha Semana no ha podido ver la luz, sino hasta ahora,
he aprovechado la ocasién para afiadir a mi primitivo texto.algu-
nas consideraciones nuevas que creo mejoran la primera version.
De esta forma, incorporando recientes trabajos sobre la cuestion,
espero que el lector actual se vea ahora mucho mas beneficiado que
el oyente, en su dia, de mi primera charla sobre este asunto.

1. El tema de las islas miticas, en lo que a nosotros se refiere,
forma parte de una amplia linea de investigacion que sobre la cues-
tién de la isla en las literaturas griega y latina, tanto de la Antigiie-
dad como de la Edad Media, venimos desarrollando desde hace ya
algunos afios. De ese ambicioso programa hemos publicado hasta
la fecha un par de capitulos. El primero de ellos es un trabajo pre-
vio y programadtico en el que manifestamos nuestra intencion de
conseguir, en su dia, completar una extensa monografia sobre el fe-

Realidad y Mito, F. Diez de Velasco, M. Martinez & A. Tejera (eds.), Madrid, Ediciones Clisicas, 1997.
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nomeno de las islas en las literaturas y épocas sefialadas'. En él he-
mos adelantado toda una clasificacidon o tipologia insular con la
que pretendemos encuadrar las multiples y diversas noticias que so-
bre islas tenemos en los textos referidos. Somos conscientes de que
esa tipologia literaria o poética de las islas que hemos establecido
no es, en absoluto, definitiva y esta sujeta a los cambios y alteracio-
nes que el transcurso de la investigacion vaya marcando. De los ti-
pos de islas propuestos por nosotros hemos desarrollado y publica-
do ya lo concerniente a las «islas escatologicas», o sea, a las islas
que se ven implicadas en cuestiones del Mas Alla, relacionadas con
ideas de la muerte o de la inmortalidad, etc.? En Cursos de Docto-
rado he estudiado y explicado, asimismo, lo referente a las «islas
utopicas» y a las «slas legendarias», y espero sacar a la luz los tra-
bajos correspondientes a esos dos tipos de islas. Ultimamente me
he ocupado en diversos Congresos de las llamadas por nosotros
«islas fantasmas», «islas perdidas» e «islas paraisos», y tengo en
perspectiva la exposicién de lo relacionado con las «islas flotantes»
e «islas fantdsticas», asi como con las «islas-exilio», las «islas magi-
cas o encantadas», etc. Como se puede apreciar, todo un inmenso
programa de los universos insulares® antiguos y medievales que
pensamos culminar préximamente. Pues bien, toca desarrollar hoy
aqui el capitulo correspondiente a las islas miticas, para el que de-
bemos abordar antes algunas cuestiones preliminares.

2. En primer lugar, nuestra propia definicion de isla mitica. Para
nosotros la isla mitica no es una isla inexistente, mas o menos idea-
lizada, en la que ocurren cosas extraordinarias y dotada de maravi-
llosas cualidades de flora y fauna. Mas bien entendemos por isla
mitica aquella en la que el mito juega un papel importante en su

! Cf. Marcos Martinez, «Las islas poéticas en la literatura grecolatina antigua
y medieval», en Rosa Maria Aguilar - Mercedes Lopez Salva - Ignacio Rodriguez
Alfageme (ed.), Charis Didaskalias. Homenaje a Luis Gil, ed. Complutense, Ma-
drid 1994, pp. 431-449,

2 Cf. Marcos Martinez, «Islas escatolégicas en Plutarco», en Manuela Garcia
Valdés (ed.), Estudios sobre Plutarco: ideas religiosas, ed. Clasicas, Madrid 1994,
pp. 81-107.

. ? Véase nuestra presentacion (en prensa) a los «Universos Insulares», Semina-
rio del Centro de Estudios Medievales'y Renacentistas (CEMYR), celebrado entre
los dias 23 al 25 de marzo de 1995, en la Universidad de La Laguna.
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historia o en la que se desarrolla por completo un determinado mi-
to. En cualquier caso, la conexion con el mito, cualquiera que ésta
sea, resulta determinante para nuestra calificacion de isla mitica.
Somos conscientes de que nuestra concepeion no coincide con la de
otros estudiosos, que suelen aplicar distintas denominaciones a un
mismo grupo de islas. Asi, por ejemplo, el conjunto de islas que
aparece en la cartografia medieval del Atldntico, formado por las
islas Brasi, Antilia, San Branddn, Siete Ciudades, Satanazio, etc.,
Avezac, Gaffarel, Reguera Sierra las llaman «fantasticas»*, Hennig,
«fabulosas»’, Westropp y L.A. Vigneras, «legendarias»®, G. R.
Crone, «miticas»’, y Babcock, unas veces «legendarias»® y otras
«miticas». A estas islas hemos propuesto, por nuestra parte, lla-
marlas «fantasmas», dado que se trata de islas que nunca han exis-
tido y que han ido desapareciendo de los mapas a medida que pro-
gresaba el conocimiento empirico del mundo y se comprobaba su
inexistencia’. Para nosotros las «legendarias» son aquellas islas so-
bre las que hay fuertes indicios de verosimilitud, aunque de dificil
localizacion, como la isla Tule, la isla Cerne, las islas Casitérides, la
isla Taprobana, etc. En cambio, entendemos por «islas fantasticas»
aquellas islas imaginarias producto de la desorbitada fantasia de su

4 Cf. D’Avezac, Les fles fantastiques de I'Ocdan occidental, Paris, 1845; P. Gaf-
farel, «Les iles fantastiques de I’Atlantique au Moyen-Age», en Bulletin de /a So-
creté géographique de Lyon, IV(1883), pp. 431-443; E Reguera Sierra, «Las islas
fantasticas de la Antigiiedad y la Americanistica», en Historia (Buenos Aires),
1956, pp. 15-37.

*Cf.R. Hennig, «Atlantische Fabelinscin und Entdeckung Amerikas», en His-
torische Zeitschrift, 153 (1936), pp. 461-500.

® Cf. Th. J. Westropp, «Brasil and the legendary islands of the North Atlantic:
their History and Fablew, en Proceedings of the Royal Irish Academy, 30(1912-
13), pp. 223-260; L.A. Vigneras, «La busqueda del paraiso y las legendarias islas
del Atlanticon, en Anuario de Estudios Americanos, 30(1957), pp. 809-863.

"Cf. G. R. Crone, «The mythical Islands of the Atlantic Ocean: a sugestion as
to their originn, en Jnfernational Geographical Congress. Compftes Rendus, sect.
IV, Amsterdam 1938, pp. 164-171.

¥ Cf. W. H. Babcok, «The so-alled Mythical Islands of the Atlantic in Me-
diaeval Mapsw, en Scottish Geographical Magazine, 1915, pp. 261-9, 315-20, 360-
71, 411-22 y 531-41; idem, Legendary islands of the Atlantic, Nueva York 1922.

? Cf. Marcos Martinez, «Cartografia Atlantica en la época de Anchieta: la isla
Brasil y otras 1slas fantasmas» (en prensa), Comunicacién en ¢l Congreso Interna-
cional «I'V Centenario de Anchietan, La Laguna, junio de 1997.
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creador, en las que se desarrollan los fendémenos mas inverosimiles,
como pueden ser algunas de las islas descritas por Luciano en sus
Relatos veridicos™. Y. Verniére' habla de «islas miticas» en Dio-
doro de Sicilia, pero ademads de las islas de los Hiperboreos y de las
Amazonas, que también nosotros consideramos miticas, habla
también de las Islas del Sol, de Yambulo, y de las Islas Sagradas,
de Evémero, que nosotros, por el contrario, colocamos bajo la ra-
brica de «utdpicas»'®. En cambio, a las islas de Luciano, antes sefia-
ladas, que para nosotros son islas «fantasticas», W. Fauth las de-
nomina «islas utoépicas»"’. Las islas descritas en la Odisea homérica
son «islas legendarias» para R. Thevenin' e «islas fabulosas» para
F.J. Gémez Espelosin'®. Este autor, a mi entender, uno de los mas
expertos conocedores del asunto que nos trae aqui, entiende por
tierras fabulosas «todas aquellas que han sido objeto de algun tipo
de idealizacién, bien amplificando los rasgos realistas de un paisaje
concreto histéricamente existente o mediante la fantasia mas dispa-
ratada y sin control, incluyendo también todo el elenco de paises
miticos que la imaginacién humana ha sido capaz de idear desde el
principio de los tiempos»'®. En principio, esta definicion podria va-
ler para nuestro concepto de isla mitica, pero preferimos dejarla
para su aplicacion a las «islas fabulosas» de Gomez Espelosin, bien
entendido que algunas de las islas citadas por él entran, seglin no-
sotros, en otra rubrica.

!9 Para estas islas véase la traduccion de C. Garcia Gual, Luciano de Samdsata.
Relatos fantdsticos, ed. Mondadori, Madrid 1991, pp. 1-60.

' Cf. Y. Verniére, «fles mytiques chez Diodore de Sicile», en F Jouan - B. De-
forge (eds.), Peuples et Pays mythiques, ed. Les Belles Lettres, Paris 1988, pp. 159-
167.

2 Sobre las islas utopicas, véase ahora el reciente libro de H. A. Glaser, Uro-
pische Inseln. Beitrége zu ihrer Geschichte und Theorie, 1996.

Bcfw. Fauth, «Utopische Inseln in den “Wahren Geschichten’ des Lukian»,
en Gymanasium, 86(1979), pp. 39-58.

' Cf. R. Thevenin, Los paises legendarios ante Ia Ciencia, ed. Salvat, Barcelo-
na 1952.

' Cf. F. Javier Gomez Espelosin - A. Pérez Largacha - M. Vallejo Girvés (ed.),
Tierras fabulosas de la Antigiiedad, Universidad de Alcala, 1994.

' Cf. F. Javier Gomez Espelosin, op. cit., p. 7
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3. Puesto que para nuestro concepto de isla mitica lo decisivo es
el mito que se relacione con ella, resulta apropiado decir algo aqui
en relacién con este controvertido concepto. Por supuesto, no es
éste el lugar idoneo para hacer ahora una puesta al dia de los estu-
dios mitologicos en el ambito de la cultura europea de tradicién
grecolatina’, pero tampoco podemos avanzar en nuestra exposi-
cion sin detenernos un poco en determinados aspectos de tan tras-
cendental concepto. El mito es un fenémeno cultural complejo que
puede ser enfocado desde distintos puntos de vista. Desde luego
que, para nosotros, el mito, especialmente el mito de origen griego,
es algo mas que «una simple narracién acerca de los hechos de los
dioses y héroes y de sus relaciones mutuas con las persona mortales
ordinarias», como lo ha definido recientemente un prestigiosos filo-
logo inglés'®. Mas completa, en cambio, consideramos una defini-
cién de mito como «una narraciéon que describe y retrata en len-
guaje simbolico el origen de los elementos y supuestos basicos de
una cultura, por ejemplo, como comenzé el mundo, cdmo fueron
creados los seres humanos y animales, cémo se originaron ciertas
costumbires, ritos o formas de las actividades humanas»'®, En este
sentido pude decirse que el mito tiene una referencia, aunque sea
parcial, a algo trascendente y de importancia para la colectividad,
como son los rituales religiosos, las instituciones ciudadanas o de
familia, las normas de comportamiento, la explicacion de los fené-
menos naturales o metafisicos, etc.”. Esto hace que ya en la propia
Antigiiedad se viera el mito como algo util y necesario para el hom-
bre. Es lo que sostiene, por ejemplo, un griego del s. I a.C., afinca-
do en Roma, Dionisio de Halicarnaso, quien en sus Antigiiedades
romanas afirma literalmente: «Ciertos mitos griegos son ttiles para

' Para este cometido puede recurrirse a las obras de C. Garcia Gual, Introduc-
cidn a la mitologia gricga, ed. Alianza, Madrid 1992, de M* Dolores Gallardo Lo6-
pez, Manual de Mitologia Cldsica, ed. Clasicas, Madrid 1995 y de Juan José Lo-
pez, Los dioses bajan del Olimpo: Historia de la Humanidad a través de los mitos
griegos, 2 vols., Centro Andaluz del Libro, Sevilla 1992-3.

'® Cf. R. Buxton, Imaginary Greece. The contexts of Mythology, Cambridge
1994, p. 15. .

* Es la definicién de mito que se puede encontrar en la Enciclopedia Microsoft
Encarta 97, bajo el lema de Mitologia.

% Cf. J. L. Calvo Martinez, «Epica y mito», en Florentia Iliberritana, 6(1995),
pp. 61-87, esp. p. 64.
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los hombres, pues unos exponen las obras de la naturaleza median-
te alegorias, otros se consideran consuelo de los infortunios huma-
nos, otros alejan las turbaciones y temores del alma, al purificar
creencias insanas, y otros estdn compuestos para cualquier otro
provecho»®. {He aqui todo un catdlogo de los valores catarticos de
los mitos griegos pronunciado ya en el siglo primero anterior a
nuestra Era! Pero en dos mil aflos de cultura europea posterior ese
encanto y entusiasmo por los mitos helénicos no ha decaido un api-
ce, mds bien todo lo contrario: «Los mitos helénicos, a la vez remo-
tos y pluscuampréximos para nosotros, han sido siempre fuente de
alusiones, alegorias, ejemplos y relatos literarios. Han sido tam-
bién, a veces, fuente de sabiduria, encarnacién de la sabiduria grie-
ga, en muchas y grandes cosas, para el hombre de otras épocas. Es-
to fueron, verbigracia, en el Renacimiento (época tan paridera de
reelaboraciones de mitos griegos) y el mismo poderio de sugestiéon
vuelven a tener en su notorio reflorecer en nuestro tiempo, que los
ha puesto tan en moda»®. Estas palabras de nuestro querido y re-
cordado maestro, el Profesor Lasso de la Vega, pronunciadas hace
cerca de veinticinco afios, siguen conservando toda su vigencia. Por
eso el mito sigue jugando un papel esencial en la vida del hombre
del siglo XX, al ser un referente cultural que sirve de base a nuestra
religion, moral, filosofia, psicologia, poesia, pintura, logica, cien-
cia, etc.”. En este sentido se entiende el verso de Fernando Pessoa,
que encabeza nuestro articulo: «el mito es la nada que es todo»™.
Como muy bien ha expresado recientemente el Profesor de la Uni-
versidad de Lisboa, Victor Jabouille, en una sociedad como la
nuestra, que se define como racionalista, tecnolégica y positivista,

%' Seguimos la traduccién, con ligeros retoques, de Elvira Jiménez y Ester San-
chez, en Dionisio de Halicarnaso Historia Antigua de Roma, Ed. Gredos, Madrid
1984, p. 181.

2 Cf. José Lasso de la Vega, «Una interpretacion psicologica del mito de Or-
feo: *Eurydice’, de Anouilh», en Cuwadernos Hispanoamericanos, 284(1974), pp. 1-
46, citaenp. 1.

B Cf. V. Jabouille, «Le mythe grec: un langage de reférence culturelle», en Las
literaturas griega y latina en su contexto cultural y lingiiistico, Santiago de Com-
postela 1995, pp. 161-175,

* Damos aqui las gracias al Profesor de la Universidad de Lisboa, Victor Ja-
bouille, quien nos ha proporcionado la cita de Pessoa en su divulgativa obra In/-
ctagao 4 Ciéncia dos Mifos, Mira-Sintra 1994,
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descubridora de la bomba atéomica y del ordenador, nunca se ha
perdido el interés por los viejos mitos, antes al contrario, siguen re-
cuperdndose e integrandose dindmicamente en el contexto actual®.

4. Modernamente existe la tendencia a considerar el mito como
algo que no es verdad y en este sentido se le suele oponer a la histo-
ria, en la idea de que si algo es mito no es historia y ésta seria lo
que no es mito: lo que el mito cuenta seria, en cierto sentido, falso,
pues, en caso contrario, seria historia. Ahora bien, las relaciones
entre el mito y la historia, cuestion que siempre ha preocupado a
unos y a otros®, no debe enfocarse tan antagénicamente. En toda
mitologia hay diversos grados de credibilidad. No es lo mismo un
mito que cuente el nacimiento de Atenea de la cabeza de Zeus, pues
ni uno ni otro ha existido y mucho menos que la una naciera de la
cabeza de alguien, que un mito que narre la expedicién de Agame-
noén contra Troya, ya que en este caso la guerra de Troya como tal
esta histéricamente comprobada y un caudillo como Agamenén
pudo haber existido. Ejemplos como los citados son los que han
llevado a los especialistas a distinguir el mito de otros géneros mas
o menos similares, como la leyenda, la saga, el cuento popular, etc.,
es decir, los varios tipos de historias tradicionales”. La leyenda se
aplicaria a cualquier mito que tenga un nicleo de verdad o histori-
cidad; la saga seria el mito con cierta base historica; el cuento po-
pular valdria como la narracién, oral o escrita, de un suceso imagi-
nario, usado ordinariamente como entretenimiento moralizante.
Abhora bien, el mito, como un tipo méis de historia tradicional, no

* Cf. V. Jabouille, Do mythos ao mito: Uma Introdugao & Problemdtica da
Mitologia, Lisboa 1993,

* Sobre la relacién mito-historia pueden consultarse con provecho, entre
otros, los siguientes trabajos: A. E Wardman, «Myth in Greek Historiography»,
en Historia, IX(1960), pp. 403-413; E. Thomas, Mythus und Geschichte. Untersu-
chungen zum historischen Gehalt griechischer Mythendarstellungen, Colonia
1976; M. Piérart, «L'historien ancien face aux mythes et au légendes», en LEC,
51(1983), pp. 47-62 y 105-115; A. Diaz Tejera, «Los albores de la historiografia
griega. Dialéctica entre mito e historia», en Emerita, 61(1993), pp. 357-374; P.G.
Bietenholz, Historia and Fabula. Myths and Legends in Historical Thought from
Antiquity to the Modern Age, Leiden 1994,

7 Cf. K. Dowden, The Uses of Greek Mythology, Londres - Nueva York
1992, especiamente pp. 5-7.
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puede tildarse siempre de irreal o ahistdrico, lo mas que puede ocu-
rrir es que se deforme la verdad: «El relato mitico, entonces, puede
caracterizarse como aquél en el que la verdad de los hechos estd al-
terada, que puede ser mera leyenda. Lo que no implica que no se
pueda creer como si fuera cierto»™. En consecuencia, como afirma
Dumézil, uno de los grandes estudiosos del mito en nuestro tiempo,
«el mito y la historia quedan, pues, inextricablemente mezclados»®.
A este respecto, decir, por ejemplo, que un centauro no es una sire-
na es tan cierto como que un cuadrado no es un triangulo. Como lo
ha explicado recientemente José Carlos Bermejo, hay una verdad,
de tipo formal, tanto en la mitologia como en la matematica, am-
bas son coherentes y ambas deber ser estudiadas, aunque para fi-
nes distintos. De ahi que conocer la mitologia nos permita penetrar
en una faceta del pensamiento griego y entender aspectos funda-
mentales de la conducta de los griegos antiguos, para de esta mane-
ra apreciar el conjunto de valores en los que creyeron, con lo que se
facilitara la comprension, en definitiva, de nuestra idiosincrasia eu-
ropea®.

5. Nuestra concepcion de las islas miticas nos obliga también a
decir unas palabras del género literario al que pertenecen: la geo-
grafia mitica. En los ultimos afios la geografia antigua, tal como se
la conoce en obras como las de Ch. Jacob® o F. Cordano®, ha ex-
perimentado un extraordinario auge, entre otras razones porque ha
cambiado de perspectiva, pasando a convertirse mas en un aspecto
de la historia de la cultura que en historia de la propia ciencia®.
Dentro del género literario de la geografia hay quienes distinguen
una geografia mitica, legendaria, utépica, novelesca, erudita e ilu-

* Cf. J. Lozano, Eldiscurso histérico, ed. Alianza, Madrid 1987, p. 122.

® Cf. G. Dumézl, «Del mito a la historia», en A.Al-Azmeh y otros, Historia y
diversidad de las culturas, Barcelona 1984,

¥ Cf. J.C. Bermejo Barrera, «Mito e historia: Zeus, sus mujeres y el reino de
los cielos», en Geridn, 11(1993), pp. 37-74, esp. p. 41.

3 Cf. Ch. Jacob, Géographie et etnographic en Gréce ancienne, Paris 1991.
% Cf. F. Cordano, La geografia degli antichi, Roma- Bari 1992.

B L. G. Cruz Andreotti, «La vision de Gades en Estrabdn. Elaboracién de un
paradigma geograficon, en Dialogues d’Histoire Ancienne, 20(1994), pp. 57-85,
donde en 1a nota 1 se recogen los estudios mas recientes sohre ¢l género geografico.
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soria*. Pues bien, esta geografia mitica o fabulosa, que podria defi-
nirse como «la geografia que acompana al mito y las fabulaciones
o idealizaciones de lugares reales», o también como «el espacio (re-
al o imaginario) que acompafia, condiciona, recrea o caracteriza a
la narracién mitica»”, persiste a lo largo de toda la Antigiiedad,
como puede comprobarse tanto en obras mas o menos desfasadas
ya, como las del francés A.C. Moreau de Jonnés® o del aleman
E.H. Berger’’, como en estudios mas recientes debidos a autores
como J. Ramin, A. Bernand, A. Ballabriga, F. Jouan-B. Deforge,
C. Jourdain-Annequin y J.S. Romin, entre otros®. El contenido de
estas obras suele girar en torno al Océano como frontera mitica; a
figuras mitico-religiosas como Atlas, Faeton, Prometeo, Cronos,
Heracles, etc.; a pueblos fantasticos y legendarios como los hiper-
boreos, los etiopes, los pigmeos, los lotéfagos, los ictiofagos, etc.; a
sagas relacionadas con el regreso de los Argonautas o de Ulises; a
lugares miticos como los Campos Eliseos, el Jardin de las Hespéri-
des, el Erebo o Tartaro, las Columnas de Heracles, Islas de los Bie-
naventurados, etc. Hoy se tiende a englobar todo este arsenal miti-
co bajo la rubrica de imaginario, que en el caso grecolatino ha sido
estudiado tultimamente por H. F. Bauza, cuyo andlisis se centra
preferentemente en los dominios del Mito de la Edad de Oro, la
Utopia y la Arcadia®. D¢ todas estas entidades muy relacionadas

* Es la division de la geografia fantastica que hace Leonardo Olschki en su
obra Storia Letteraria delle Scoperte Geographiche, Florencia 1937, esp. pp. 155-163.

¥ Ambas definiciones son de G. Cruz Andreotti, la primera en su reseiia de la
obra de F. J. Gomez Espelosin citada en la nota 15, en EM, 44(1996), pp. 196-197;
la segunda, en su articulo «La Historia (Antigua), las Islas Miticas y las Canarias»,
en Bactica, 16(1994), pp. 241-245, esp. p. 241.

* Cf. A. C. Moreau de Jonnés, L 'Ocean des Anciens et les peuples préhistori-
ques, Paris 1873.

Y Cf. E. H. Berger, Mythische Kosmographic der Griechen, Leipzig 1904.

* Cf. . Ramin, Mythologic ¢t Géographie, Paris 1979; A. Bernand, La carte
du tragique. La géographie dans Ia tragédie grecque, Paris 1985; A. Ballabriga, Le
Soleil et le Tartare. Limage mythique du monde en Gréce archaique Paris 1986; F.
Jouan - B. Deforge, Peuples et Pays mythigues, Paris 1988; C. Jourdain - Anne-
quin, Héraclds aux portes du Soir. Mythe ef Histoire, Paris 1989; J. S. Romm, The
Edges of the Farth in Ancrent Thought, Princeton 1992,

¥ Cf. H. F. Bauza, EJ imaginario Cldsico. Edad de Oro, Utopia y Arcadia,
Santiago de Compostela 1993. ’
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con el mito y la geografia habria que resaltar aqui a las islas. Ya se
trate de islas que albergan a héroes después de su muerte o a las al-
mas de los que han vivido justa y piadosamente (islas escatologicas;
véase nuestro trabajo de la nota 2); ya se trate de islas como la At-
lantida platonica, caracterizadas por desarrollarse en ellas el feno-
meno de la utopia (islas utdpicas); ya se trate de islas en las que
abundan determinadas materias primas que las hacen apetecibles,
como la Tule del ambar o las Casitérides del estafio (islas legenda-
rias); ya se trate de islas dotadas de extraordinarias bellezas natura-
les, con benevolencia climatica, rica fertilidad y paisaje sobrenatu-
ral, lo que las aproxima al anhelado paraiso (islas amoenas o islas-
paraisos), etc., siempre nos encontramos con que «las islas reales o
imaginarias van adquiriendo una caracterizacién geografica de lu-
gares en los que su naturaleza cerrada (y por tanto protegidos y
aislados de toda comunicaciéon) hace que los fenémenos miticos,
politico-econémicos o naturales se desarrollen de manera mas
completa y exagerada que en otras zonas»“. Si algo tienen en co-
mun todos los relatos miticos sobre islas es que en ellas se confun-
den el orden natural y humano, coexisten dioses, héroes y hombres,
so6lo acceden a ellas los dotados de virtudes fisicas o morales sobresa-
lientes, el ambiente natural no estd sometido a las inclemencias y cam-
bios conocidos en otras partes: las islas retnen, en una palabra, todas
las caracteristicas propias que las convierten en el escenario adecuado
para todo tipo de idealizaciones*. En otro lugar hemos hablado de
las constantes que se repiten en la caracterizacion de las islas como
tierras miticas: su aislamiento, estar ubicadas en los confines del mun-
do, al borde mismo del Océano, limitrofes del reino de los muertos,
separadas por inmensas distancias e inaccesibles por diversos obsta-
culos, donde reina casi siempre una cierta armonia entre la natura-
leza y sus habitantes®.

6. Por todo ello no sorprende que se vea la isla como el territo-
rio mitico por excelencia, como lo ha calificado recientemente una

® Cf. G. Cruz Andreotti, articulo citado en nota 33, p. 82.
! Cf. G. Cruz Andreotti, articulo citado en nota 35, p. 245.

“2 Cf. Marcos Martinez, Canarias en Ja Mitologia, Centro de la Cultura Popu-
lar, Sta. Cruz de Tenerife 1992, esp. pp. 11-13.
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publicacién francesa®. Si hay lugares especialmente adecuados a lo
imaginario son las islas. Al ser universos cerrados, replegados so-
bre si mismos, lo maravilloso existe fuera de las leyes habituales y
en condiciones especiales*. Por lo regular, la isla siempre se ha con-
siderado como el lugar privilegiado para la aparicién de fenémenos
naturales, el surgimiento de situaciones humanas poco corrientes,
el desarrollo de lo exdtico y milagroso, etc.*” De ahi que desde la
antigua Grecia las islas sean los lugares predilectos para los mas
extraordinarios episodios divinos y humanos, desde las aventuras
de los Argonautas hasta el regreso de Ulises, pasando por las anda-
duras de un Heracles o los avatares de un Eneas. En toda esta lite-
ratura de viajes miticos la isla, como espacio mitico, es una de sus
constantes mas caracteristicas®. Es tal la relacion del mito con la is-
la que un autor inglés del siglo pasado, W. Morris, en su conocido
poema The Earthly Paradise (1868), llegd incluso a imaginarse una
isla, la isla de los Errabundos, situada en un lugar del Océano occi-
dental, cuyos habitantes hablan el griego clésico, en la que se cele-
bran banquetes cada dos meses y se cuentan todo tipo de sagas: mi-
tos griegos, leyendas del Norte y fibulas de Oriente. En los para-
grafos que vienen a continuacién abordaremos los aspectos mas
sobresalientes, a nuestro entender, de las relaciones de la mitologia
con las islas, concretadas en los siguientes cuatro temas: la mitolo-
gia de las islas reales, las islas de dioses y héroes, el origen mitico de
las islas y las islas miticas propiamente dichas, segin nuestra perso-
nal interpretacion. Todo lo cual formaria parte de otros tantos ca-

® Cf. F. Moureau, L e, territoire mythique, Paris 1989.

# Cf. Cl. Kappler, Monstruos, demonios y maravillas a fines de la Edad Me-
dia, ed. Akal, Madrid 1986, p. 36 y ss.

“Cf. E. Gabba, «True History and False History in Classical Antiquity», en
JRS, 71(1981), p. 50-62, esp. p. 55-56.

“ Para una discusion de las islas en estos periplos miticos pueden recomendar-
se las siguientes obras: E. Delage, La géographie dans les Argonautiques d'Apollo-
n1os de Rhodes, Paris 1930; R. Hennig, Dic Geographie des homerischen Epos,
Leipzig- Berlin 1934; Ch. Pellech, Die Odyssee. Eine Antike Weltumsegelung, Ber-
lin 1983; E. Bradford, En busca de Ulises, Barcelona 1989; Ch. Pellech, Die Argo-
nauten. Eine Weltkulturgeschichte des Altertums, Frankfurt am Main 1992; L.
Lacroix, «Le périple d’Enée de la Troade 4 la Sicile: thémes légendaires et réalités
géographiques», en LAC, 62(1993), pp. 131-155.



30 Marcos Martinez

pitulos de una nesologia o ciencia de las islas de la que ya ha habla-
do algun autor®’.

7. El tema de la mitologia en islas reales podria ser por si solo
objeto de una extensa monografia, dado que no hay practicamente
isla griega que no tenga alguna relacion con sus dioses o héroeg. Al
ser el pueblo griego eminentemente insular, con mas de 3.000 islas
en su haber, nada tiene de extrafio que haya desarrollado una rica
mitologia islefia como ningiin otro. Podria escribirse todo un am-
plio tratado sobre la isla en la mitologia griega, del que, en el mar-
co del presente ensayo, sélo apuntaremos aqui algunos aspectos.
Que la mitologia griega privilegia las islas se puede comprobar por
el simple hecho de que casi las tres cuartas partes de los dioses
olimpicos son islefios o tienen estrechos vinculos con islas: Zeus na-
ce en Creta, Hera en Samos, Apolo y Artemis en Delos, Afrodita
en Chipre, Hermes en Arcadia, centro de la Isla de Pélope (Pelopo-
neso), Hefesto vive en Lemnos, eic. Esta conexidon con lo divino y
sagrado se da también en la literatura latina, en la que los autores
cristianos de la Antigiiedad tardia utilizaban la palabra /nsula («is-
la» en latin) para designar al templo®. De las islas del Océano, por
ejemplo, le transportan unas palomas la ambrosia a Zeus, necesa-
ria para su inmortalidad, segun nos cuenta la poetisa del s. III de
nuestra era, Mero de Bizancio®. Hasta el mismo dios del amor,
Eros, tiene sus propias islas, segin nos relata un epigrama de la
Antologia Palatina, V11, 628, atribuido a Crindgoras. Muchos de
los nombres de las islas griegas reales se remontan a dioses o héroes
del mito. Frecuentemente encontramos en la nesonimia® griega ca-
sos de metanomasia o cambios de nombre, o sea, el fendmeno se-
gun el cual una isla denominada anteriormente de otra forma pasa
a llamarse con el nombre del dios o héroe que tiene algun protago-

7 Cf. A. Moles - E. Rohmer, Labyrinthes du Vécu. L’Espace: matiére d'ac-
tions, Paris 1982, esp. pp. 47-65.

® Cf. J. Peyras, «L’{le ct le sacré dans I'Antiquité», en J. C. Marimoutou- J.M.
Racault (ed.), L iasularité. Thematigue et représentations, Paris 1995, pp. 27-35.

® Véase el texto en Poesia helenistica mentor (Poesia fragmentaria), ed. Gredos,
Madrid 1994, pp. 316-17.

% Hemos hablado algo de este fendmeno en nuestro libro Las Islas Canarias

de la Antigiiedad al Renacimiento. Nuevos aspectos, Centro de la Cultura Popu-
lar, Sta. Cruz de Tenerife 1996, esp. p. 89-90.
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nismo en su historia. Es el caso, por ejemplo, de Egina, hyja del
dios-rio Asopo que pasa a dar nombre a la isla que antes se llama-
ba Enone (cf. Pausanias, II, 29, 2 y 11, 5,1), o de la isla de Tera, asi
llamada por Teras, hijo de Autesion y descendiente de Edipo, quien
dio nombre a la isla que antes se llamaba Caliste «la mas hermosa»
(cf. Apolonio de Rodas, IV, 1760 y ss.)’. Islas griegas reales que
deben su nombre a algin héroe o personaje divino son, entre otras,
las siguientes: Salamina (hija del rio Asopo), Samos (de la ninfa Sa-
mia, hija del dios-rio Menandro), Samotracia (de Samon, hijo de
Hermes y de la ninfa Rene), Tafos (de Tafio, hijo de Poseidén e Hi-
potoe), Tasos (de Taso, hijo de Agenor), Ténedos (de Tenes, hijo
de Apolo o de Cicno), Rodas (de Rodo, hija de Poseidén y Halia),
Icaria (de icaro, hijo de Dédalo), Sicinos (de Sicino, hijo de la ninfa
Enoe), Sime (de Sime, esposa de Glauco), etc. Las islas que citamos
a continuacion son particularmente ricas en episodios miticos acae-
cidos en su espacio®™:

Creta — Quiza de las islas griegas la mas favorecida por la mito-
logia. Aqui transcurren episodios relacionados con Zeus, el rapto
de Europa, sus hijos Minos, Radamantis y Sarpedén, el tema del
Minotauro, el de Glauco, hijo de Minos, ¢l de Dédalo, Deucalién,
etc.

Egina — El dominio de Eaco y patria de los mirmidones, los
hombres-hormiga.

Esciro - Residencia de Aquiles antes de incorporarse al ejército
aqueo, donde se casa con Deidamia y tiene a su hijo Pirro, poste-
riormente llamado Neoptolemo. Aqui muere también el ateniense
Teseo.

{taca - Patria de la familia de Ulises.

Lemnos - Residencia de Hefesto, donde fue abandonado Filoc-
tetes y donde transcurren otros episodios relacionados con las mu-
jeres de esta 1sla.

Naxos — Donde es abandonada Ariadna por Teseo, casdndose
posteriormente con Dioniso.

5! Para este caso de metanomasia y otros similares, vease M. Valverde Sanchez,
El aition en las Argonduticas de Apolonio de Rodas, Universidad de Murcia 1989,
esp.p. 101-103.

% Cf M? Dolores Gallardo Lépez, op. cit., en nota 17, pp. 411-30.
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Rodas — Lugar de nacimiento de los siete Heliadqs, famogos as-
trologos, y refugio del infortunado Altémenes, especie de Edipo.
Salamina — Patria del héroe Telamon, padre de Ayante y Teu-

CIO.

Dos autores griegos, Diodoro de Sicilia® y Dionisio Periegeta™,
se distinguen especialmente por dar cabida en su obra a los asuntos
miticos en la descripcion de islas, sobre todo el primero en el libro
V de su Biblioteca historica. Aqui describe Diodoro los mitos mas
importantes de Sicilia, las islas Lipara, Corcega, Cerdeila, Salpo-
tracia, Naxos, Rodas, Creta, Lesbos, Ténedos, etc. Se ha conside-
rado a este libro de Diodoro como el primer Zs/ario o enciclopedia
insular de la literatura griega, antecedente remoto de los conocidos
islarios que tanto proliferardn en el Renacimiento™.

8. Si las islas anteriormente citadas pueden llamarse miticas, a
pesar de ser islas reales, en las que vamos a descripir en este pg}'é—
grafo la nota predominante es su dificil localizacion o ublcaqon.
Son islas que llevan nombres de seres divinos o personajes heroicos
cuya realidad geografica es mas que dudosa. A diferencia de otras
islas que citamos mas adelante, en las islas que vamos a mencionar
a continuacién no hay una gran tradicion mitica ni desarrollan ex-
tensamente ningin mito. Aqui habria que empezar mencionandp
las islas de Circe (Eea), Calipso (Ogigia) y de las Sirenas, que se CI-
tan en la Odisea homérica, aunque en este caso preferimos caliﬁ~
carlas de «islas encantadas» por los extrafios fendmenos que se vi-
ven en ellas®. Otras islas que entrarian en este paragrafo serian, en-
ire otras, las siguientes:

8 Sabre este autor of, ahora E. Galvagno - C. Molé (eds.), Mito, Storia, Tradi-
Zione. Diodoro Siculo e la Storiografia Classica, Catania 1991.

™ Ahora es asequible en castellano la obra de este autor gracias a la edicién y
traducidn de F.J. Gomez Espelosin, junto con L.A. Garcia Moreno, en Relatos de
viajes cn Ja literatura gricga antigua, ed. Alianza, Madrid 1996, pp. 352-408.

55 Cf. F. Prontera, «Géographie et mythes dans l'isolario des grecs», en’M. Pe-
lletier (ed.), Géographic du Monde au Moyen Age et & Ja Renaissance, Paris 1989,
pp. 16%-179. '

% Para las islas de la Odisea, vease recientemente M* de los Angeles Duran Lo-
pez, «Islas y més islas en la literatura griega», en D. Villanueva - F. Cabo (eds.),
Paisaje, juego y multilingiiismo, vol. 1, Santiago de Compostela 1996, pp. 263-275.
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Isla de Apolo - Es la isla que antes se llamaba Tinia y que pasa
a denominarse de Apolo Matutino (cf. Apolonio de Rodas, II, 670
ss.). También Arist6fanes de Bizancio cita una isla de Apolo, lla-
mada Quemmis o Quembis, que describe Herodoto, 11, 156, aun-
que en realidad se trata de una «isla flotante».

Islas de Perséfone — Son siete islas consagradas a Perséfone que
cita Proclo en su Comentario al Timeo, haciéndose eco de un pa-
saje del historiador Marcelo de época imperial. En este mismo lu-
gar se nombran otras tres islas, consagradas a Plutén, Poseidén y
Ammodn. El nimero siete aplicado a un conjunto de islas es muy re-
currente: hay siete islas de Eolo (cf. Pseudo Aristoteles, 101), siete
islas del Sol (nombradas por Diodoro Siculo, II, 55-60), que son
«islas utdpicasy, siete son las islas de las Hespérides, segun algunas
versiones y siete son las islas mds importantes, segun Aristoteles,
Sobre el universo, 3: Sicilia, Cerdefia, Corcega, Creta, Eubea, Chi-
pre y Lesbos”.

Isla de Dioniso — Al menos dos islas hemos encontrado en la li-
teratura griega consagradas al dios del vino. La primera correspon-
de a la que cita Filostrato, Imdgenes, 11, 17,7, que se describe como
una isla sombreada por hiedras, parras y enredaderas, en la que ac-
tia como guardidn Sileno y donde las Bacantes usan como ceilido-
res serpientes amodorradas por el vino. La segunda es la isla Nisa
que segin Diodoro Siculo, HI, 65 y ss. seria la patria originaria de
Dioniso, de la que se hace una amplia descripcion sobre la vida y
avatares de este dios, con predominio de los elementos paisajisticos
y utopicos.

Isla de Ares — Aparece mencionada por primera vez en Apolo-
nio de Rodas, II, 1030 y ss., segin lo que aqui se cuenta la conside-
rarfamos mds bien una «isla encantada», pues lo mis llamativo de
ella son la crianza de unas aves que arrojaban sus plumas como
dardos con gran daiio para los que arribaban a ella. esta isla se cita
también en el llamado Periplo del Pseudo Escilax, y en los autores
latinos Mela, II, 98 y Plinio, VI, 32.

% Para el simbolismo del nimero siete en el mito y la religién de los gricgos, cf.
W.H. Roscher, Die Sieben und Neunzahl im Kultus nod Mythus der Griechen,
Leipzig 1904.
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Isla de Helios — Es la isla descrita por Arriano, /ndja, 31, pero
para nosotros se trata de una «isla encantada» por los hechos que
de ella se narran.

Islas de Cronos— Son las islas que cita Plutarco en Sobre /a de-
saparicion de los ordculos, 17-18, pero que segiin nuestro estudio
son mas bien «islas escatologicas»™.

Islas de Atlas - Son las que menciona Eratéstenes, Catasteris-
mos, 31, a propésito de la ayuda que los delfines le prestan a Posei-
doén en su boda con Anfitrite.

Islas de Hera o Juno — Son las islas que mencionan, por ejem-
plo, Estrabon, III, 5, 3 y Plinio el Viejo, VI, 204, que tanto debate
sobre su realidad geogrifica han ocasionado®.

Isla de Heracles - Es la isla que menciona Estrabén, III, 4, 6,
también llamada Escombraria por los escombros que en ella se re-
cogen.

Islas de los Sdtiros — Descritas por Pausanias, I, 23, 6-7, que re-
cuerdan mucho a la isla de los gorilas que se menciona en e Periplo
de Hann6n®.

Isla de Deméter — Mencionada por Estrabén, 1V, 4, 4 y las Ar-
gonduticas Orficas, 1186 y ss.

Isla Sagrada — Se llama asi la isla descrita por Pausanias, II, 33,
1, que antes se llamaba Esferia y que pasé a denominarse Hiera
«sagrada» por fundarse en ella un templo consagrado a Atenea.

Isla de los héroes — Asi la denomina Dionisio Periegeta, 542. Es
la isla que Pausanias, II1, 19,11 cita como Leuce «Isla Blanca», so-
bre la que existia la tradicion de que en ella residio Aquiles después
de su muerte®.

Isla de Diomedes — Descrita por el Pseudo-Aristoteles, 79, con-
sagrada a este héroe, donde murié por los engafios del rey Dauno.
Por lo que se cuenta de esta isla entraria mas bien en el tipo de «isla
encantada»®,

* He estudiado a fondo estas islas en mi trabajo citado en la nota 2.
* Cf. mi libro citado en la nota 50, p. 113.

® Cf. el texto del Periplo de Hannén en ¢l libro de F.J. Gomez Espelosin y
L.A. Garcia Moreno citado en nota 54, pp. 99-121-

® Sobre esta isla cf. F.J. Gémez Espelosin, libro citado en nota 15, pp- 142-
144.

% Cf. sobre estaisla F. J. Gémez Espelosin, idem, pp. 145-7.
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Isla de Sarpedon — Isla atlantica mencionada ya en la Gerionei-
da de Estesicoro y mas tarde en Herodiano, quien la hace residen-
cia de las Gorgonas.

Isla de Patroclo, de Helena y de Asterio — Asi las denomina
Pausanias, I, 1, 1y I, 35, 1-6. Por la descripcion parece tratarse de
islas geograficamente reales.

Islas de Apsirto — Asi llamadas por el hermano de Medea, en la
que se precipitaron los Argonautas, segiin refiere Dionisio Periege-
ta, 458,

Isla de Filira - Mencionada en Apolonio de Rodas, II, 1231 y
ss. Recibe el nombre de la hija de Océano Filira, con quien se une
Cronos, dando a luz al centauro Quirén.

Isla de Pélope - Seria el Peloponeso, que en la concepcién anti-
gua se veia mas como la isla de Pélope que como una peninsula®,

Creemos que con la relacion anterior dejamos suficiente cons-
tancia de la estrecha vinculacion de la isla al mundo de los dioses y
héroes. Merece la pena recordar aqui, a este respecto, aquel verso
de Holderlin que califica a las islas como hijas de la divinidad: Die
Inseln sind Tochter der Gotthert *.

9. Uno de los aspectos miticos que creemos mas interesantes en
relacion con las islas es el que se refiere a su origen o formacion.
Algunos autores® han acuflado el término de nesogonia para esta
parte de la nesologia, que tendria que ver con los origenes de las is-
las. Los gedgrafos y gedlogos nos explican los diversos tipos de is-
las segtin su formacién y nos hablan de islas originadas por la subi-
da del nivel del mar en los periodos glaciales, o de islas surgidas
por hundimiento, o formadas en la desembocadura de los grandes
rios, o de islas oceanicas relacionadas con las estructuras de plega-
miento de grandes cordilleras, o de islas de origen volcanico, etc.
En el mundo del mito y la ficcién, en cambio, los origenes insulares
son muy distintos. Podria decirse, sintetizando mucho, que mitica-
mente la isla es el producto de dos entidades divinas diametralmen-

* Sobre la isla de Pélope véase ahora F. Létoublon, «Les os de Pélops», en F.
Létoublon (ed.), Impressions d fes, Toulouse 1996, pp. 157-69.

* La cita la he tomado de Ia obra de A. Moles mencionada en nota 47, p. 47,
ya que no he podido encontrar por el momento el texto original de Holderlin.

 Por ¢jemplo, en la obra de F. Létoublon citada en la nota 63, p. 16.



36 Marcos Martinez

te opuestas: Plutéon y Neptuno (Hefesto y Poseidén, en griego). El
uno simboliza el fuego, el otro, el agua. De ahi los p/ufonianos, que
defenderian un origen volcanico, y los neptunianos, que defende-
rian un origen acuatico®. Pero en la literatura griega los origenes
miticos de las islas son mucho mds complicados y variados. En
nuestras indagaciones sobre esta cuestién hemos podido encontrar
los siguientes:

a) Por metamorfosis. Un escolio a la ada 1, 180, cuenta c6mo
Zeus transformé a Egina, la madre de Eaco, en una isla, lo que vie-
ne a ser una reelaboracion de la historia normal de Egina, traslada-
da por Zeus a una isla desierta a la que le da el nombre, segin nos
cuenta, por ejemplo, Pausanias, II, 29,2. Un origen similar tienen
las islas Equinades, metamorfosis de las Nayades, segun le cuenta
el rio Aqueloo a Teseo en Ovidio, Met. VIII, 572 y ss. Pero el ejem-
plo mas espléndido de origen insular por metamorfosis nos lo pro-
porciona el propio Ovidio a proposito de Perimele (Met. VIII, 590-
610). Perimele es hija de Hipodamante, que se enamora del dios-rio
Aqueloo. Su padre se irrita y arroja a la doncella al mar. Aqueloo le
suplica a Poseidén que la joven se convierta en un lugar. Poseidén
atiende su suplica «y una tierra nueva envolvio sus miembros flo-
tantes y una pesada isla se formo sobre un cuerpo metamorfosea-
do»®.

b) Un dios las hace surgir desde el fondo del mar. Esta modali-
dad es aplicable a los origenes bellisimos de, al menos, dos islas.
Uno nos lo cuenta Pindaro, Olimpica VII, 54-72, a propoésito de
Rodas. Segun refieren antiguas leyendas, dice el poeta, cuando
Zeus y los inmortales se repartieron la tierra Rodo ain no era visi-
ble en el piélago marino, sino que permanecia oculta en sus salinas
profundidades. Al estar ausente Helios, nadie le asignd su parte.
Advirtiendolo Zeus, quiso repetir el sorteo, pero Helios no se lo
permitié, pues veia cémo dentro del mar iba surgiendo una tierra
muy benigna para los hombres y rebafios. Entonces Helios suplicd
a Zeus que esta tierra saliera al éter y fuera su lote. Zeus consintié y
broté una isla que ahora posee el soberano de los caballos que ex-

% Es lo que hace, por ejemplo, E. Fougére, Les voyages et 'ancrage, Paris
1995, pp. 142-145.
¢ Para este tipo de origen insular cf. P.M.C. Forbes, Metamorphosis in Greek
Myth, Oxford 1990, pp. 307-308.
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halan fuego. El otro origen de esta modalidad nos lo refiere Filds-
trato, Heroico, 54 a proposito de la Isla Blanca. Desde que Aquiles
y Helena se sintieron impulsados a amarse mutuamente, dado que
no les habia sido adjudicada ninguna tierra para su vida inmortal,
Tetis suplica a Poseidon que saque del mar una isla donde pudie-
ran vivir, lo cual lleva a cabo moldeando una isla en las profundi-
dades marinas.

¢) Procedente de un astro caido del cielo. Este es uno de los ori-
genes miticos de la isla de Delos en el Himno que a ella consagra
Calimaco, 35-55. Segtn el poeta, la isla se [lamé antes Asteria, por-
que saltd, semejante a un astro, desde el cielo al profundo abismo,
huyendo de una unién con Zeus. La isla paso de llamarse Asteria a
Delos cuando acepté ser la morada de Apolo, dejando entonces de
ser una isla «desconocida» (adelos) para ser una isla «famosa»,
«brillante» (delos).

d) Por un flechazo del dios Apolo. Este es el origen mitico de la
isla Anafe que describe Apolonio de Rodas IV, 1690-1720. Aqui se
narra una situacion embarazosa de Jason y los suyos en plena os-
curidad marina. Jason pide socorro a Febo Apolo, éste baja con
presteza del cielo con su arco de oro en la diestra y de un flechazo
hace brillar por doquier un deslumbrante resplandor, haciendo
aparecer la isla Anafe, que significa «aparicion».

e) De piedras arrojadas por los dioses. Al menos en tres ocasio-
nes, dentro de la literatura griega, se nos relata este tipo de origen
islefio. La primera seria de Duris de Samos (s. IV a. C.), quien en
su fragmento Jacoby 76FGH87 nos dice que las piedras arrojadas
por los gigantes y caidas en el mar se convirtieron en islas, mientras
que las que caian en la tierra pasaban a ser montaiias. El mismo
origen nos da Agatocles de Cicico (s. III a. C.) en su fragmento Ja-
coby 472FGH2 en relacion con la pequeiia isla de Bésbicos, cerca
de Cicico. El tercer ejemplo se encuentra en Apolonio de Rodas,
IV, 1749-1761, donde Eufemo le vaticina a Jason que «al arrojar al
mar el terron, los dioses haran de él una isla». Asi se hizo y surgié
ia isla Caliste, «la mas hermosa».

f) Por los golpes de Poseidén en las montafas. Dos pasajes nos
hablan de este origen. El primero se encuentra también en el texto
ya citado del Himno a Delos de Calimaco, donde en los versos 29 y
ss. el poeta se dirige a la isla en estos términos: «;Qué es lo que te
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agradaria escuchar? ;jAcaso como, en los origenes, un gran dios,
golpeando las montafias con su tridente, obra de los Telquines, fa-
brico las islas marinas, las levanté a todas desde sus bases y las pre-
cipité en el mar? Y alli, en lo mas profundo, las enraizo, para que
se olvidaran del continente»®. El segundo pasaje se encuentra en
las Argonduticas drficas, 1276 y ss., donde se nos describe una dis-
puta entre Zeus y Poseidon. Entonces éste «golpeo con su tridente
de oro la tierra lictonia y, sibitamente, la dispersoé por el ponto in-
finito para formar islas marinas, a las que dieron por nombre Cer-
defia, Eubea y Chipre azotada por los vientos»®.

g) De un trozo de otra isla. Diodoro Siculo, en su Biblioteca his-
térica, V, 53-54 nos narra la historia del gigante Polibotes que lu-
cho contra los dioses. Poseidon lo persiguié hasta la isla de Cos,
donde arrancé un trozo de la misma y con él aplasté a Polibotes,
formando asi la isla de Nisiros.

Fuera de la literatura griega, en la conocida obra de S. Thompson,
Motif-Index of Folk-Literature, Copenhague, 1955-1958, A955, p.
175, se mencionan otros origenes miticos referidos a las islas Ton-
ga, Hawai, Marquesas, etc., creadas por transformaciones de vacas
o terneras, paridas por alguna diosa, pescadas por algin héroe o
semidids, tejidas por primitivas arafias, etc. Como puede apreciar-
se, la fantasia humana es impresionante en lo que se refiere a los
origenes miticos de las islas.

10. Nuestra tltima modalidad de isla mitica corresponde a
aquellas en las que se desarrollan mas o menos ampliamente un mi-
to determinado. Ahora no se trata de la mera anécdota etiologica
sobre el nombre de la isla ni de la breve referencia al héroe o divini-
dad que la patrocina. La media docena de islas que vamos a descri-
bir a continuacién son islas con estrechas connotaciones con otros
tantos mitos geograficos, cualidad esencial en este tipo insular para
que hablemos en este caso de islas miticas propiamente dichas. Son
islas que se han pretendido situar geograficamente en algun lugar a
lo largo de su historia, produciéndose fuertes debates respecto a su

* Citamos la traduccion de Luis Alberto de Cuenca y Maximo Brioso, en Cali-
maco. Himnos, Epigramas y Fragmentos, ed. Gredos, Madrid 1980, p. 63-64-

® Citamos la traduccién de Miguel Periago Lorente, Argonduticas orficas, ed.
Gredos, Madrid 1987, p. 143.
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ubicacion. De acuerdo con nuestra interpretacion habria dos islas,
muy famosas en la literatura griega, que podrian entran en este
apartado: las Islas de los Bienaventurados o Afortunadas y la At-
lantida. Las primeras son islas relacionadas con la vida después de
la muerte, lo que hace que segiin nuestra clasificacion formen parte
de nuestras islas escatologicas”. Por lo demas, hemos dedicado ya
cierta atencién a estas islas en relaciéon con su posible conexiéon
geografica con el Archipiélago Canario y tenemos en perspectiva
una amplia monografia que esperamos terminar en breve’’. Por lo
que se refiere a la Atlantida que Platon describe en sus didlogos 77
meo 'y Critias, la razén de no incluirla en este apartado estriba en
que la consideramos mas bien la primera isla utopica, con la que se
inaugura un género literario que, aunque onomasticamente nazca
en el siglo XVI con Tomas Moro, desde el punto de vista del conte-
nido, sin embargo, hay que remontarlo al filésofo ateniense del si-
glo IV a.C. También a esta isla hemos dedicado ya varias paginas,
por lo que remitimos a ellas para mas informacién™. En consecuen-
cia, las islas miticas que recogemos en este paragrafo serian las si-
guientes:

Eritia — Etimolégicamente significaria «la roja». Es la isla del
monstruo de tres cabezas Geridn, que habitaria aqui con su famoso
ganado, en busca del cual tiene Heracles que arrostrar uno de sus
trabajos mas famosos a instancia de Euristeo. La primera mencién
de esta isla la tenemos en la 7eogonia, 290, de Hesiodo. Estesicoro
(s. VI a.C.), en su poema Gerioneida, la sitiia vagamente «mas alla
del rio Tartesos». En los mapas medievales figura una isla Eritia en
las inmediaciones de Cddiz o en pleno Océano, frente a la costa oc-
cidental africana. Para algun autor, tanto la denominacion de 1a is-
la como el rebafio rojo que cria harian referencia a la purpura, por
lo que se ha querido situar el mito de Gerion en el ambito de las Is-
las Canarias, llamadas, al parecer, «Purpurarias»”.

™ Cf. nuestro articulo citado en la nota 2.
"' Cf. nuestro libro citado en nota 42, p.S7yss.
2 Cf. Marcos Martinez, idem, p. 127 y ss.

73 . L. . . .
Sobre la isla Eritia y su correspondiente mito pueden verse las siguientes re-
ferencias: Marcos Martinez, idens, p. 27-28; F. Javier Gémez Espelosin, libro cita-
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Hespérides — Su nombre significa «las occidentales». Tienen que
ver con el famoso trabajo undécimo de Heracles y su bisqueda de
las manzanas de oro del Jardin de las Hespérides. Este lugar cuenta
con una larga lista de lugares en los que se ha pretendido su exis-
tencia: en Cirene, Mauritania, el lago Triton, Lixos, etc. El primero
que relaciona a las famosas hijas de Atlas con islas es Estesicoro de
Himera (s. VI a.C.), quien en uno de sus fragmentos conservados
(P. Oxy. 2617 fr. 6) habla de «la hermosa isla de los dioses, alli don-
de las Hespérides tienen su casa de oro». Pero la primera alusion
clara a unas islas atlanticas occidentales como morada de las Hes-
pérides la encontramos en el autor latino Pomponio Mela, II, 10,
donde expresamente se dice: «Proximas a las tierras abrasadas se
encuentran unas islas en las que se dice que vivieron las Hespéri-
des». Después de Mela la lista de autores que hablan de ellas es
enorme: Plinio, Ptolomeo, Solino, Marciano Capela, Dionisio Pe-
riegeta, Isidoro de Sevilla, etc. El autor latino Macrobio (s. V d.C.)
la llamé Hispaniae insula, «isla de Espafia». En el &mbito de la his-
toriografia canaria estd muy arraigada la opinién de que estas islas
son las Canarias, sobre todo porque se piensa que, segun algunas
versiones, las famosas doncellas son siete, como las islas.

Gorgades— Son las islas de las Gorgonas, monstruos femeninos,
la més famosa de los cuales era Medusa, que habitaba segun la tra-
dicién mas alla del Océano, en el limite de la noche, no lejos del
pais de Gerion y las Hespérides. Sus atributos eran terrorificos: ser-
pientes en el pelo, dientes de jabali, manos de bronce, alas de oro,
mirada penetrante, con unos ojos que despedian fuego, etc. La pri-
mera ubicacion del mito de estas terribles sefioras se produjo ya en
la épica griega arcaica, en los cantos que se conocen con el titulo de
Ciprias (del s. VII a. C.), en los que se dice que las Gorgonas eran
unos monstruos terribles que nacieron en la isla rocosa de Sarpe-
doén, en el Océano de profundos torbellinos Diodoro Siculo, II, 54-
55, presenta a las Gorgonas como un pueblo belicoso, residentes en
las cercanias del Atlas, que en su dia fueron atacadas y vencidas
por la Amazonas. Unas islas de las Gorgonas son citadas por caso
todos los autores que mencionan las Hespérides y que hemos men-

do en nota 15, pp. 124-126; J.H. Croon, The Herdsman of the Dead, Utrech 1952;
J.M. Blazquez Martinez, «Gerién y otros mitos griegos en Occidente», en Geridn,
1(1983), pp. 21-38.
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cionado anteriormente. Algunos estudiosos canarios suelen identi-
ficar estas islas con las de Cabo Verde, como hace Bory de Saint-
Vincent, quien llega a sostener incluso que fue ahi donde Perseo le
cortd la cabeza a Medusa’.

Isla de las Amazonas — Las Amazonas son un pueblo de muje-
res («sin pecho», significa su nombre) descendientes del dios de la
guerra Ares y de la ninfa Harmonia. Son, por lo tanto, tradicional-
mente un pueblo belicoso en cuya comunidad no habia hombre al-
guno. El mito de estas mujeres se encuentra entendido por todas
partes. Aparecen por primera vez en la //iada, ayudando a los tro-
yanos en su lucha con los griegos, donde Aquiles da muerte a su
reina Pentesilea. Segiin la leyenda, también Alejandro Magno tro-
pezo con estas mujeres en las fronteras de la India. La primera aso-
ciacién de unas mujeres guerreras con islas tiene lugar en Apolonio
de Rodas, I, 609, y ss., donde se nos describe un episodio en la isla
de Lemnos protagonizado por Amazonas. No obstante, 1a patria
de estas mujeres suele situarse en los limites del mundo, en el no-
roeste de Asia, entre los escitas del Norte o en occidente, como ha-
ce Diodoro Siculo, III, 53-54, quien nos presenta a las Amazonas
viviendo en la isla Hespera («la occidental»), situada en la laguna
Tritén, en las partes occidentales de Libia (Africa), al borde del
mundo habitado. Otra isla de mujeres, de caracteristicas similares a
las amazonicas, es la que describe Estrabon, IV, 4,6, habitada por
las sammitas, mujeres poseidas por Dioniso y dedicadas a aplacar a
este dios mediante ritos y ceremonias sagradas de todo tipo, en las
que ningun vardén ha puesto el pie. En la literatura posterior a la
griega son frecuentes las descripciones de «islas de mujeres», en al-
gunos casos enfrentadas a unas «islas de los hombres». Las llama-

™ Sobre el tema de las Hespérides en general cf. nuestro libro citado en nota
42, p. 105 y ss. También J. M. Paredes Grosso, £/ Jardin de las Hespérides, Ma-
drid 1985.

7> Para el mito de las Gorgonas en general of. W.H. Roscher, Die Gorgonen
und Verwandtes, Leipzig 1879 y S. L. Hughes, «Las Gorgonas: guardianas de lo
sagrado», en Argos, 5(1981), pp. 53-73. Para la cuestion de las islas de estas divini-
dades cf. nuestro libro citado en nota 42, p. 28-30 y el de F. Javier Gémez Espelo-
sin citado en nota 15, pp. 126-129.
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das Islas Virgenes del Caribe (del lat. /nsulae puellarum) derivan
precisamente de esta tradicion™.

Isla de los Hiperboreos — Si las cuatro islas miticas anteriores
podrian situarse tradicionalmente en el Sur, esta isla tiene su asien-
to normalmente en el Norte. Su nombre significa justamente «los
que habitan mas alla de Boreas», siendo éste el viento del norte por
excelencia. El pueblo fabuloso de los hiperbéreos vivia una exis-
tencia beatifica y eran adoradores del dios Apolo, quien, segin la
tradicion, pasaba los tres meses del invierno con ellos. Uno de los
primeros autores griegos en hablarnos de este mitico pueblo es el
poeta Alceo (s. VI a.C:) quien nos dice que Apolo iba desde el pais
de los Hiperboreos a su santuario de Delfos en un carro tirado por
cisnes. También Herodoto, IV, 32-36, menciona este pueblo, aun-
que burlandose un poco de su denominacion. Pero quien mas ex-
tensamente habla de unos hiperbdreos residentes en una isla es
Diodoro Siculo, I1, 47. La isla se llama Elixoia, segiin sabemos por
el Léxico de Estéfano de Bizancio. Estaria situada mds alla de la
Céltica, en pleno Océano, y era una isla no menor que Sicilia. No
obstante, dada la descripcion que hace aqui Diodoro de este pue-
blo, como un pueblo sabio, feliz y un tanto magico, parece mas
apropiado clasificar su isla entre las utopicas”.

Basileia — Es la isla que describe Diodoro Siculo, V, 23, vincula-
da estrechamente al mito de Faeton. Como se sabe, éste era hijo de
Helios, al que su padre dejo un dia conducir su ardiente carro y al
que tuvo que matar por su impericia en conducir. Segin Diodoro,
sus hermanas, las Heliades, recogieron su cuerpo en esta isla, le rin-
dieron honores finebres y lo lloraron de tal modo que se transfor-
maron en dlamos. Existia también la tradicion de que de esta isla
procedia un tipo de ambar. En todo caso, la vinculacion del mito
de Faeton y unas islas del ambar se daba ya en el llamado Pseudo

7® Sobre el mito de las Amazonas cf. W.B. Tyrrell, Las Amazonas. Un estudio
de los mitos atenicnses, México 1989. Para la cuestion insular de este mito cf. nues-
tro libro citado en nota 42, p. 30 y R.Hennig, «La leyenda de las Amazonas», en
su libro Grandes enigmas del Universo, Barcelona 1971, pp. 118-136.

77 Para el tema de los hiperbéreos cf. R. Hennig, op. cit., pp. 55-71; J. Ramin,
op. cit, en nota 38, pp. 55-71; J. Romm, «Herodotus and Mythic Geography: the
case of the Hyperboreans», en TAPAA, 119(1989), pp. 97-113.
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Aristoteles, 81, donde se las conoce con el nombre de Electrides,
del vocablo electron «<ambar»™.

Estamos seguros de que otros podrian incrementar nuestro ca-
talogo de islas miticas en la literatura antigua grecolatina. Pero con
las aqui descritas pensamos que hemos seleccionado las mas repre-
sentativas de ellas.

" Para esta isla cf. F. J. Gémez Espelosin, op. cit. en nota 15, pp. 147-149.



CAPITULO 3

EL PENSAMIENTO UTOPICO EN EL IMAGINARIO CLASICO
(CAMPOS ELISIOS, ISLAS DE LOS BIENAVENTURADOS
Y ARCADIA).

Hugo Francisco Bauza
Universidad de Buenos Aires
Consejo Nacional de Investigaciones Cientificas (Argentina)

Si bien de acuerdo con la etimologia el termino utopia (ou-tdpos
‘no lugar’) alude a un sitio que no tiene asidero en la realidad, re-
mite también —y de modo preferencial- a un ambito ideal, privile-
giado, donde parecen posibles los impossibilia ‘las cosas imposi-
bles’. Las utopias —que en la mayor parte de los casos apuntan al
ambito socio-politico—' proponen el deseo de un sistema de vida
agradable fundado en la justicia y desarrollado a partir de las leyes
propuestas por la natura. En tal ambito a los hombres les es permi-
tido gozar de cierto bienestar.

Tal registro semantico si bien se configura a partir de la obra
homoénima de Tomds Moro, la lucubracion sobre la utopia es tan
antigua como el hombre mismo.

El citado Moro acufla también el término eutopia (eu-tJ6pos ‘lu-
gar feliz’?) . Sobre esa base se construyeron también los términos
Ucronia (ou-krénos ‘no tiempo) y eucronia (eu-kronos ‘tiempo fe-
liz’). El primero fue ideado por Charles Renouvier para referirse a
una historia que, en verdad, no ha tenido lugar en el tiempo; el se-
gundo por Frank y Fritzie Manuel para referirse a «aspectos de la
utopia y pensamiento occidentales en que se trasladan un buen fu-

' Ad hoc, cf. R. Gunther y R. Muller, Sozialutopien der Antike, Leipzig, 1987.

? El término eutopia consta en el sexteto que T. Moro antepone a su obra con
el seudonimo Anemolio.

Realidad y Mito, F. Diez de Velasco, M. Martinez & A. Tejera (eds.), Madrid, Ediciones Cldsicas, 1997.
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turo, un buen lugar, una buena disposicién de dnimo y una buena
constitucion.»’

Los antropoélogos y, muy especialmente quienes se han ocupado
del estudio de la historia de las religiones®, han detectado, en cultu-
ras asaz variadas y que no guardan ningtin vinculo entre si, la pre-
sencia de imaginarios fantasticos, revestidos de caracteristicas oni-
ricas o —para utilizar la terminologia moreana-, utépicos. De ese
modo, en la tradicion vetero-testamentaria, en significativos pasa-
jes de la Odlisea, en diversas culturas de la América pre-colombina,
en «el taoismo, el budismo teravada y la filosofia musulmana me-
dieval»’, y, entre otros numerosos testimonios, muy especialmente
en la conformacion de un sitio excelso en el que es posible prolon-
gar la existencia post mortem, urdido por el imaginario de variados
pueblos y culturas—, se advierte la tendencia utoépica como un de-
nominador comun del hombre de diferentes épocas y lugares.

Esa tendencia utopica que idea paraisos artificiales se da, en la
mayor parte de las veces, rayana con lo onirico y, en consecuencia,
debe ser situada en un ambito proximo al soflar dado que, aun
cuando muchas veces alienta en ella el proposito de crear Ambitos
privilegiados situados al margen de las contradicciones de la histo-
ria, el concretarse de éstos nunca logra plasmarse con el éxito de-
seado pues tales proyectos parecen pertenecer antes al marco de la
fantasia que al de la realidad.

Con todo, ponen de manifiesto un aspecto positivo: el ejercicio
de una facultad sofiadora por parte del hombre que aspira a orde-
nar la desarmonia de la sociedad.

La utopia, por lo tanto, se nos presenta como una via de escape,
una ensoflacion, fundada en el propésito de mejorar las cosas y las
condiciones de vida y quiza sea por esa causa que en la mayor par-

_te de los casos los paraisos «utopicos» son ideados en momentos
afligentes, quizd como un esfuerzo denodado por ordenar los desa-
justes y desarmonias existentes en la sociedad. Tal lo que parece
apreciarse, por ejemplo, en la Republica platonica, en la obra de

* El pensamieato utépico en el mundo occidental, versidén de B. Moreno Carri-
llo, Madrid 1981, 1, p.17.

* Asi, por ¢j., M. Eliade, cf. Historia de las creencias y de las ideas religiosas,
trad. J. Valiente Malla, Madrid 1978.

* Frank y Fritzie Manuel, op.cit, 1, p.13.
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Moro o en La ciudad del Sol de T. Campanella, por citar algunos
ejemplos célebres.

La utopia se erige en todos los casos con los perfiles de una
suerte de aurea aetas, de paraiso, de sociedad ideal... En cuanto a
su existencia en la historia no se la busca en un pasado primigenio
—como sucede por lo general en el horizonte mitico—, sino que se la
proyecta hacia el futuro o bien se la imagina en una tierra distante,
una isla lejana y casi inalcanzable, cuyos habitantes gozan de una
existencia dichosa. También es imaginada en una vida post mortem
en una tierra de bienaventuranza reservada a los elegidos o a aqué-
llos que lograron merecerla por su heroicidad o por su piedad.

El pensamiento utépico en la Antigiiedad clasica ha orientado
sus lucubraciones hacia dos terrenos bien diferenciados: uno, de ca-
racter socio-politico, en el que la formulacién teérica sustentada
por Platon en La Republica 'y Las Leyes constituye el punto de
partida; otro, de caracter escatologico tendente a la imaginacion de
ambitos privilegiados que el clasicismo designa con diferentes nom-
bres: Campos Elisios, Islas de los Bienaventurados o Arcadia, entre
los mas conocidos.

En el presente trabajo no nos ocuparemos del primer caso, sino
del segundo; con todo, queremos referir que ademas del plantea-
miento doctrinario de Platon, las reflexiones mds importantes en el
terreno de la utopia socio-politica se encuentran en el ambito de la
comedia, preferentemente en la aristofanesca (téngase in mente,
por ejemplo, Las aves, Las ranas, Las nubeso Las avispas, por so-
lo citar los casos mas evidentes).

En cuanto a la utopia de caricter escatologico, el imaginario
fantastico del mundo clasico ha urdido una serie de espacios idea-
les en los que poder prolongar la existencia de manera placentera o
bien continuar una vida de bienaventuranza luego de la muerte fisi-
ca. De ese modo los Campos Elisios, las Islas de los Bienaventura-
dos o la Arcadia se presentan a nuestra imaginacién como mora-
das excelsas, situadas en una suerte de geografia mitica, al margen
del tiempo y del espacio reales. Son éstos sitios de caracter soterio-
logico reservados a determinados seres. El privilegio de morar en
ellos varia segun las épocas y culturas. En esta exposicion aborda-
remos los tres casos precedentemente mencionados.
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1. LOS CAMPOS ELISIOS

Una detallada referencia de esta comarca privilegiada la encon-
tramos en el canto VI de la Odisea (vv.561-568).

Refiere la epopeya en tal pasaje que Proteo, en tanto que divini-
dad profética, luego de referir a Menelao cudl es la suerte que han
corrido sus compaiieros, le seflala: «tu destino no es morir alla en
Argos, criadora de potros; los dioses te enviaran a los Campos Eli-
sios, al fin de las tierras»®, vale decir que en el imaginario de Proteo
Menelao no morira como el comun de los héroes, sino que sera en-
viado a los Campos Elisios. Esa circunstancia obedece no a su are-
té heroica —otros varones tanto o mas arrojados que él habian sido
arrebatados por la Muerte—, sino porque al haberse casado con He-
lena se habia convertido en yerno de Zeus, y es por esa causa que
los dioses lo sustraen de esta existencia terrena y lo confinan en una
comarca excelsa: los Campos Elisios. «No hay alld nieve ni es largo
el invierno ni mucha la lluvia y el océano les manda sin pausa los
soplos sonoros de un poniente suave que anima y recrea (...)»’

Esta region singular en la que se perciben las excelencias de la
aurea aelas, se halla «en los confines de la Tierra» —ie., junto al Océa-
no-, con lo que la epopeya refiere que no esta ubicada en un sitio
geografico determinado, sino en una suerte de comarca distante,
incluso inaccesible, mds proxima al ambito del mito o de la fantasia
que al de la realidad. _

La narracidén evidencia otros aspectos fantasticos cuando afiade
que Menelao «no acabara su vida» con lo que adquirird una cate-
goria de «<inmortal» que lo acerca al plano divino.

Ese sitio no se halla, por cierto, en el Hades que, por antonoma-
sia, es el reino de los muertos, sino que esta situado en la tierra y al
que s6lo tiene acceso el grupo de elegidos cuya psyché jamads se se-
parard de su séma.

Por la 7liada a lo que si estabamos acostumbrados es a que de-
terminados dioses conferian a algunos mortales que habian escogi-
do por diversas causas, la inmortalidad y hasta los hacian huéspe-

® vv.565-568. En cuanto a la Odisca hemos manejado la edicién de V. Bérard
(Paris, 3 vols., 1946 ss.); en cuanto a los versos citados hemos transcripto la versiéon
de J.M. Pabon (Madrid, B.C.G., 1982, p. 303).

7 vv. 565-568.
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des permanentes del banquete olimpico, tal el caso de Ganimedes,
por ejemplo.

Frente a esa circunstancia lo nuevo del caso de Menelao es que
no se le ofrece vivir en la morada de los dioses, sino en un sitio dis-
tante, de bienaventuranza, e inaccesible al comun de los mortales.
Este sitio -reiteraremos—, se halla en los confines de la tierra, con lo
que no se encuentra ni en el Olimpo, ni en el Hades.

E. Rohde puntualiza —con razén, segiin nuestra opinién— que
estos versos de la Odisea que refieren el «retiro» de Menelao «fue-
ron intercalados mas tarde en la profecia de Proteo, y hay razones
para creer que toda esta concepcidn habia sido ajena, hasta enton-
ces, a los bardos homéricos.»® Segun el estudioso tal intercalacion
habria sido posible dado que el fin de Menelao, a diferencia del de
los otros héroes, entonces no habia sido cantado. En la época ho-
mérica stricto sensu la vida ultraterrena de los restantes héroes que-
da reducida solo a sombras, tal como se aprecia en el pasaje de la
Nékyia o evocacion de difuntos descrita en el canto XI de la misma
Odisea.

Cabe mencionar que al igual que en el caso de los Campos Eli-
sios que hemos referido, el Erebo® —donde moran las almas priva-
das de vida— no estd descrito en un plano transhistérico, sino que
se lo imagina también en una localizacién geografica distante; lo
hallamos de igual modo en el confin del Océano profundo.

El referido ejemplo de Menelao nos muestra que los Campos
Elisios no estan dentro del ciclo del tiempo, sino que se puede tener
acceso a ellos desde cualquier instante del «déroulement» de la his-
toria. '

Desde el punto de vista de la alegoria sugieren la posibilidad de
retornar —desde cualquier punto involutivo de la physis— hacia la
unidad primordial.

El confinamiento de Menelao en los Campos Elisios al que alu-
de la epopeya homérica nos da el testimonio de que esa tierra excel-
sa acaba de ser descubierta fantasticamente por el imaginario uto-
pico de los bardos del mundo helénico.

¥ E. Rohde, Psigue, México 1948, 48.

® Odisea, X136-37.
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En la configuracion de este ambito utdpico E. Vermeule pun-
tualiza que se advierten en €l aspectos similares a los que pueden
apreciarse en la iconografia del mas alld ideada por los egipcios y
que los griegos habrian utilizado y adaptado para dar formar a ese
imaginario fantastico®.
~ No es lugar referir que elementos religiosos o que doctrinas es-
catolégicas se han fusionado por sincretismo en la consolidacion de
los Campos Elisios. Sélo queremos destacar que existe una base de
religiones soterioldgicas y no se trata solo de una invencion poéti-
ca, sin «ninguna necesidad de orden religioso», tal como subraya
E. Rohde".

Nos resta referir una circunstancia azarosa advertida por E.Ver-
meule quien explica que el «empleo de la palabra Elisio en Od.
IV.563, no vuelve a aparecer en la literatura hasta Apolonio de Ro-
das (Los Argonautas IV .811)» —op.cit., pag.136—, acotando que las
palabras de uso frecuente para referirse al «paraiso» es Isla o Islas
de los Bienaventurados.

Con Virgilio la descripcion de los Campos Elisios presenta tam-
bién similares caracteristicas pero la novedad radica, en cambio, en
la manera como es posible acceder a los mismos.

En la katdbasis descrita en el canto VI a Eneas le parece que la
imagen de su padre le refiere las siguientes palabras: (...)

«Non me impia namque
tartara habent, tristes umbrae, sed amoena piorum
concilia Elysiumque colo (...)» (vv.733-735)

‘No me retienen ni el impio Tértaro, ni las sombras, sino que habi-
to las agradables mansiones de los piadosos y el Elisio’.

La descripcion que el poeta brinda de esta morada de bienaven-
turados es, por cierto, una utopia que Virgilio elabora atento a
otros relatos que aludian a sitios excelsos.

La novedad que introduce es que incorpora en ella como seres a
los que les es permitido habitarlas a quienes hubieran brindado ser-
vicios a su patria. En esa cosmovision apreciamos una nota tipica-

E. Yermcule, La muerte en la poesia y en el arte de Grecia, trad. J.L. Mele-
na, México, 1984, contra F. Diez de Velasco / M.A. Molinero Polo «Helle-
noaegyptiaca I» KERNOS 17,1994, 75-93.

HE, Rohde, op.cit., 50.
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mente latina, la adecuacién de los mitos al aspecto historico-politi-
co como ha explicado G. Dumézil en diversos trabajos.
En la morada elisia descrita por Virgilio:

«largior hic campos aether et lumine vestit
purpureo, solemque suom, sua sidera norunt.» (V1 640-641)

‘Alli un aire mas generoso reviste los campos iluminandolos con
una luz purpiirea y tienen su propio sol y sus propios astros.’

En ese ambito excelso, en esa utopia ultraterrena, sus morado-
res llevan una vida similar a la que tenian en la tierra —con sus mis-
mos oficios, deportes y aficiones— pero despreocupados y carentes
de cualquier turbacién. La novedad radica en que, entre ellos, tam-
bién se hallan seres celestiales, tal como el caso del mitico Orfeo
(Thrercius ... sacerdos —v.645-).

wA( pater Anchises penitus conualle uirenti

inclusas animas superumque ad lumen itura

lustrabat studio recolens, omnemque suorum

forte recensebat numerum, carosque nepotes

fataque fortunasque virum moresque manusque.» (V1 679-683)

‘Entretanto, en el fondo de un verde llano cerrado entre montafias
el venerable Anquises reconocia a las almas alli encerradas que mas
adelante irian a la luz de arriba, examinindolas con afan, y en
aquel momento pasaba revista a la multitud de los suyos, sus queri-
dos descendientes, a los destinos y fortunas de aquellos héroes, a
sus hdbitos y sus hazadias’.

Con lo que Virgilio, una vez mas, rinde tributo a la escatologia
soteriologica de los 6rficos y neopitagdricos comprobable, en este
caso, por la referencia a la metempsicosis (cf. tambien VI 713-718
donde hay una mencion explicita).

El desfile de héroes culmina, por cierto, en

«Augustus Caesar, diui genus, aurea condet
saecula qui rursus Latio regnata per arua
Saturno quondam. super et Garamantas et Indos
proferet imperium (... )» (vv.792-795).
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2. ISLAS DE LOS BIENAVENTURADOS

En Trabajos y dias (vv.106-201) Hesiodo reelabora un mito tra-
dicional —el de las edades de la humanidad- que, en una suerte de
variatioel poeta denomina razas.

Este relato, de tradicidon oriental como han demostrado M.
West'? y P. Walcott”, plantea una concepcion ciclica en cuanto a la
consideracion del tiempo, desarrollo que involutivamente se degra-
da en cuatro edades —oro, plata, bronce y hierro- para luego volver
a reiniciar dicho ciclo.

Hesiodo recupera ese mito al que innova de dos maneras. Por
un lado no habla de edades de la humanidad, sino de razas —tal co-
mo hemos puntualizado—; por el otro, en lugar de las cuatro tradi-
cionales, aftade una quinta, la heroica, que introduce luego de la de
bronce y antes de la de hierro y a la que no designa con el nombre
de ninguiin metal.

Estos héroes —a los que denomina Aemitheor ‘semidioses’ —v.160—
fueron creados por Zeus (v.158) después de que la Muerte confind
al gélido Hades (vv.153-154) a los de la raza anterior —/.e., bronce-.
Respecto de estos seres Hesiodo dice: andrén herdon theion génos
‘divina raza de hombres heroicos’ (v.159).

Para el poeta pertenecen a esta raza los héroes de los ciclos teba-
no y greco-troyano quienes, una vez muertos, «Zeus los asentd en
los confines de la tierra y ellos habitan con el alma sin turbaciones
las Islas de los Bienaventurados, junto al Océano profundo de vor-
tices» (vv.168-171)".

En primer lugar se trata de un sitio donde moran los muertos y
no vivos como en el caso del Elisio homérico. En segundo, las Islas de
los Bienaventurados se yerguen paralelamente al Hades debiendo des-
tacarse que éste, en verdad, no es un sitio ni de castigo, ni de premio.

Segun explica W. Otto'"* en el Hades «los muertos no son sino
sombras», pero de ninguna manera son nulos. Tienen su propio ser

2 Early Greek Philosophy and the Orient, Oxford 1971.
" Hesiod and the Near East, Cardiff, 1966.

" El presente pasaje presenta problemas de critica textual. Seguimos la ed. de
M. Wes_t (Works and Days, Oxford 1978) en la que falta el v.169 y ademis se afia-
de una interpolacién de cinco versos después del 173.

5 Teofania, Buenos Aires, trad. J. Thomas 1968 /63/4

El pensamiento utopico en el imaginario cldsico 53

y hasta pueden —tal como lo expone la Nékyza de la Odisea de una
manera realmente conmovedora— despertar por momentos, pero
solo a la conciencia y al habla, no a la accién o a una especie de
continuacioén de la vida. «Porque su ser es el ser de lo que ha sido.»

El Hades es, por antonomasia, el reino de los muertos; se trata
de un sitio sombrio y yermo, un lugar alejado y profundo, situado
bajo la corteza de la tierra. Para Hesiodo los primeros hombres que
marcharon al Hades fueron los de la edad del bronce, es decir, los
que introdujeron la violencia, la guerra y la muerte (Erga, vv.152-
155), pues los de las edades anteriores (oro y plata), tras morir, son
cubiertos por la tierra, pero no son enviados al Hades.

Lo que llama la atencién del imaginario antiguo es que concibid
el Hades como una comunidad, similar a la de los vivos, con un rey
—Hades- y una reina —Perséfone-, una suerte de reino independiente
que le habia tocado en suerte a Hades en el reparto del mundo en-
tre él y sus hermanos Zeus y Posidon'’.

Esta situado detras del Océano'’, encima del Tartaro —una suer-
te de prision de los dioses—; poseia una serie de accesos, intricados
y secretos, que debian ser sorteados por los héroes a modo de prue-
bas inicidticas, para poder tener acceso a ese sitio que, en rigor,
pertenece a una geografia mitica.

En contraste con el Hades, a partir de Hesiodo se consolidan las
Islas de los Bienaventurados —en singular en otras tradiciones, cf.
Herddoto III 26, 7/8—-. Se trata de un sitio excelso en cuya constitu-
cion, entre otros influjos, pesan los de los Campos Elisios descritos
por Homero, al igual que los de otras narraciones que aluden a si-
tios paradisiacos.

En dichas islas a los héroes, a la par de gozar de bienaventuran-
za, la tierra les prodiga frutos «dulces como la miel, que brotan tres
veces al afio» (v.173). Aflade el poeta que Crono —/e., el dios de la
edad de oro- reina sobre ellos, lejos de los restantes inmortales.

'° Ad hoccf. Platén, Gorgias 523a-b, donde —en boca de Sécrates— dice a su in-
terlocutor que escuche una bella historia (kalzou I6gon), «que til tomaras como un
cuento (mython), pero que yo tengo por historia verdadera (/dgon), y refiere dicho
reparto.

17 Sobre el Océano Homero (Mliada XIV 246) dice génesis pantessi ‘el origen de
todas las cosas’. En consecuencia, atravesar el Océano para un griego, mas que un
desplazamiento espacial, aludia a un cambio de estado.
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Tanto en el caso de las Islas de los Bienaventurados como en el
caso de los Campos Elisios descritos por Homero, estamos ante un
ambito mitico situado fuera de la tierra de los hombres y —desde
otra perspectiva ontoldgica—, lejos de los vivos. B. Zannini Quirini
define ese ambito como «uno spazio dai confini estremamente in-
definiti, nel quale estremo Occidente ed estremo Oriente finiscono
per coincidere, indicando semplicemente le terre poste al di 1a di
questo mondo.»"®

Por otra parte conviene insistir en que este espacio esta aislado
siempre por medio del Océano que era concebido como un rio que
rodeaba toda la tierra y que era menester atravesar para tener acce-
S0 a esas comarcas legendarias.

En las Islas descritas por Hesiodo los Aemitheoi parecen sobre-
llevar una vida carente de preocupaciones en la que, en una suerte
de aurea aetas que espontineamente irrumpe bajo el reinado de
Crono, la tierra les proporciona todo lo que han menester. La 6pti-
ca hesiddica ve a esos héroes, felices y hambrientos a un mismo
tiempo, pero con la salvedad de que se les proporciona todo el ali-
mento que necesitan. Idéntica perspectiva se aprecia en Pindaro
(Olimpica 11 62-67) respecto de los elegidos que moran en esa Isla
dichosa.

En la descripcion de esa comarca privilegiada E. Vermeule en-
cuentra una serie de elementos de procedencia egipcia lo que pone
de relieve la difusion, en el sector oriental de la cuenca mediterra-
nea, de la creencia en una vida post mortem reservada a los héroes
y a los justos en un sitio privilegiado, carente de males y en el que
se da una perenne bienaventuranza. Sobre ese posible influjo fora-
neo en la cultura griega, téngase in mente, por ejemplo, el relato de
Er el Panfilio descrito en el libro X de la Repuiblica platénica (614a
ss.).

En el caso de Hesiodo alcanzan la beatitud de estas islas aqué-
llos que, por la heroicidad, se han hecho merecedores de ese desti-
no ultraterreno. Es probable que al idear la edad de los héroes, que
Hesiodo coloca inmediatamente después de la de bronce —ie., gue-
rrera— el poeta haya tenido presente a los de la edad inmediatamen-
te anterior a la suya, es decir, a quienes sucumbieron combatiendo

¥ «L’aldila nelle religioni nel mondo classico», in Archeologia dell inferno, a
cura de P. Xella, Verona 1987, 263-305 (hay traduccidn espaiiola).
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en Tebas y Troya. A esos seres, heroicos en el imaginario de los
contemporaneos del poeta, Hesiodo no podia enviarlos al Hades,
sin mas, sino que configura para ellos una comarca ideal: las Islas
de los bienaventurados.

La virtud heroica parece ser, en Hesiodo, el requisito swe qua non
para acceder a esas Islas y gozar de cierta dicha. En su relato comien-
za a apreciarse la nocion de premios en el mas alla, nocion que ulte-
riormente sera desarrollada por diversas doctrinas religiosas, en parti-
cular, por el orfismo.

La originalidad del relato hesiédico se fundaria en que esta
suerte de qurea aetas que se da en las Islas de los Bienaventurados,
a diferencia de la edad de oro originaria del periodo ciclico, se en-
cuentra fuera del curso temporal y es posible tener acceso a ella,
mediante la heroicidad, en cualquier momento de la historia.

También Pindaro, apoyado en los ejemplos de Odisea (IV 563-
568) y de Hesiodo (Erga 170-173) que hemos referido, describe de
igual modo un sitio excelso —utdpico, por cierto—: la Isla de los Bie-
naventurados (imakdron ndsos, OL 11 77-78). -

Al igual que en los casos anteriores se trata de una isla, es decir,
un sitio «protegido» a causa de su aislabilidad, en el que sus mora-
dores no tienen contacto con el comin de los mortales.

En el citado epinicio —-compuesto con motivo de la victoria del
tirano Terdn en la carrera de carros en el 476— a partir del v.55 Pin-
daro enlaza la fortuna del tirano con dos motivos: 1° la riqueza y 2°
el conocimiento del destino que aguarda a las almas. Estos motivos
parecen ser dos de los bienes con que el Destino ha favorecido a
Teron. En cuanto a la iniciacion escatologica descrita en segundo
lugar, se aprecian en su cosmovision rasgos de la doctrina o6rfica en
lo que ataiie a la pervivencia del alma en el mas alla y sobre la exis-
tencia de un juicio ultraterreno, y pitagorica, respecto del tema de
la metempsicosis o ‘transmigracién de las almas’, doctrinas enton-
ces en boga en determinados circulos de la Magna Grecia.

El pasaje en que Pindaro alude a esa doctrina es oscuro pues el
poeta parece dirigirse a iniciados en tales doctrinas y no al gran pu-
blico. Se aprecia en él una cuota de hermetismo —deliberado, por
cierto—, como si tratara de alusiones a un saber veladamente esoté-
rico; con todo, queda clara la distincion de una suerte reservada a
las almas impias —a las que alude muy escuetamente cuando refiere
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que sufrirdn «padecimientos insoportables de ver» (v.67)-, frente a
las piadosas, que gozardn de bienaventuranza. Sobre el destino de
éstas, en cambio, se detiene casi por espacio de veinte versos (vv.61-
80).

Sobre el destino reservado a los hombres piadosos, dice que

«cuantos han tenido el valor de mantener por tercera vez en uno y
otro mundo su alma absolutamente apartada de lo injusto, reco-
rren el camino de Zeus hasta el baluarte de Crono. Alli las brisas
del océano soplan en derredor de la isla de los Bienaventurados,
brillan flores de oro, unas en tierra, en ramas de 4rboles espléndi-
dos, a otras las cria el agua. Con ellas trenzan en guirnaldas manos
y coronas.»"’

Lo importante que se desprende del citado pasaje de la Oda es
que en la optica de Pindaro ha variado sustancialmente el caricter
de quienes habitan ese sitio excelso. Ya no se trata, como en el caso
de los Campos Elisios de Homero, de un refugio reservado a quie-
nes estuvieron emparentados con los grandes dioses —vgr. Mene-
lao—; tampoco una morada destinada a quienes hubieran sobresali-
do por su valor heroico —como ocurre en Hesiodo—. La Isla de los
Bienaventurados descrita por Pindaro es /2 morada final reservada
a las almas de los justos. La bienaventuranza que en ellas reside se
alcanza sélo después de haber llevado una vida piadosa. La pietas
es el nico salvoconducto soterioldgico de acuerdo con lo que sus-
tenta esta doctrina y también segin explica Pindaro quien parece
presentarsenos como un poeta érfico.

En el paisaje elisio evocado en el epinicio ~a diferencia, por
ejemplo, de los referidos por Homero o por Hesiodo— abundan
prodigios tales como arboles o flores de los que brotan rayos de
oro. En ese entorno maravilloso sus moradores tejen guirnaldas de
flores con las que luego adornan sus brazos y sienes. (Ha pretendi-
do el poeta sugerirnos un nuevo simbolo soteriologico al evocar la
situacion de estos «coronados»?

En este caso, las coronas de flores —como un simil de las ofreci-
das a los vencedores olimpicos— parecen un premio a su virtud.

¥ vv. 68-74. De las Olimpicas hemos manejado la edicién de A. Puech (Paris,

Les Belles Lettres, I, 1949). Las citas corresponden a la version espaiiola de P. Ba-
denas y A. Bernab¢, Madrid 1984.
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Alienta en la oda la idea pitagoérica de la mefempsicosis que im-
plica diversas reencarnaciones del alma hasta alcanzar la liberacion
definitiva. En efecto, las almas que en sucesivas mudanzas —tres, se-
gin el poeta®- han logrado mantenerse apartadas de lo injusto,
van purificandose progresivamente hasta, por fin, alcanzar la ma-
kdron nason (OL, 11 61 ss.)

En el caso de Pindaro estos bienaventurados, lejos ya de los
hombres, viven junto a los dioses. Conviene recordar que en Hesio-
do, viven también lejos de los hombres (Erga 167 ss.), pero lejos
también de los dioses —telou ap’ athandton (v.137a)—, salvo el caso
de Crono, que reina sobre ellos. (Segin una variante mitica esta
deidad se habia refugiado en ese sitio después de haber sido expul-
sado por su hijo Zeus.)

La makdron ndsos descrita por Pindaro con los influjos orficos
que hemos subrayado, se nos impone también como una utopia ur-
dida por el imaginario helénico como morada excelsa -y definiti-
va— para las almas piadosas.

3. LA ARCADIA

Otro sitio de evasion, otra utopia espacial, es la Arcadia.

Al mencionar el término Arcadia es preciso distinguir dos ambi-
tos semanticos claramente delimitados: existe una Arcadia material
—o histérico-geografica— y otra espiritual o idealizada, que es la que
aqui nos interesa.

La primera estd situada en una region montaiiosa del Pelopone-
s0, se trata de una tierra yerma con un clima nada benigno; la se-
gunda, en cambio, nacié en el afio 42 a.C. con Virgilio, segun su-
giere —con razon- B.Snell en su ensayo «Arkadien, die Entdeckung
einer geistigen Landschaft»®.

%0 Platén en el Feddn se hace eco de la doctrina drfica de las tres reencamacio-
nes del alma, previas a su liberacion definitiva. Por otra parte en el libro IT de su
Republica denuncia, a través de Adimanto, las recompensas materialistas que al-
gunos poetas pseudo-6rficos prometian para quienes llevaban una vida piadosa.

2 In Wege zu Vergil, ed. H.Oppermann, Darmstadt, 1976, 338-367. Existe tra-
duccién espaiola de J. Vives, S.J., «Arcadia: el descubrimiento de un nuevo paisa-
je espiritual», in Las fuentes del pensamiento europeo, Madrid, Razdn y Fe, 1965,
395-426.
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El gozne que vincula a una y otra Arcadia, es decir, la historico-
geografica y la poética, nos lo proporciona Polibio en un pasaje ya
célebre de su obra (IV 20).

El historiador describe en él a los habitantes de la Arcadia como
un pueblo reputado como virtuoso entre los griegos no sélo por su
caracter humanitario y hospitalario, sino «por su piedad respecto
de los dioses» (did tén eis to theion eusébeian, IV 20, 1-2) y agrega
que los arcades recibian principalmente una educacion musical y
que tal arte, para éstos, llegaba a convertirse en una necesidad (cf.
IV 20,4).

A partir de Polibio la nocién de pastores-musicos adquiere los
contornos de una forma sublime de existencia. En su apreciacion
pesa, por cierto, la idea del anér mousikods descrita por Hesiodo.
Polibio, que era natural de la Arcadia, nos explica cémo los habi-
tantes de esa tierra desde nifios eran ejercitados en el canto y en to-
do tipo de competencias musicales. Su relato ofrece pues relieves
miticos en tanto que la Arcadia era tenida por la patria de Pan, la
deidad pastoril por antonomasia, el dios que —segun memora la
tradicion- fue el inventor del caramillo (ad hoc cf. Virg., Buc. VIII
22-24). )

La Arcadia poética creada por Virgilio estd retratada en la Bu-
colica X, la tltima de las composiciones del registro eglogico que el
mantuano dedica a su amigo, el poeta Galo, moribundo a causa de
amor.

La originalidad de Virgilio radica en haber transfigurado la Ar-
cadia real y en haber urdido una Arcadia ideal, diferente por cierto
de la real cuya vegetacion es escasa y su clima adverso. La creacién
virgiliana, atiende a los siguientes aspectos:

1°. Al influjo de los Zdilios teocriteos en los que se percibe un es-
piritu tendente a evadirse del ambito que empezaba a ser asfixiante
en las ciudades helenisticas.

2°. A la configuraciéon de otros sitios de evasion —tales, por
ejemplo, los jardines romanos, las grandes uillae e, incluso, las fies-
tas—, que comenzaban a difundirse entre la aristocracia romana de
entonces.

3°. A la naturaleza sofladora de Virgilio, propicia para la confi-
guracion de ambitos privilegiados, tales como la Arcadia ideal,
una suerte de zona intermedia en la que —por la magia del arte poé-
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tica— fuera posible el encuentro armonioso del mundo del mito con
el de la realidad.

4. A la pretension —quizd quimérica pero comprensible sub spe-
cie artis—- de idear un ambito excelso —utopico, por cierto—, situado
al margen de la historia factica y en el que fuera posible el logro de
la hedoné katastematiké sustentada por la filosofia epicureista que
a la sazon Virgilio profesaba.

Ia Arcadia virgiliana se convierte en el sitio privilegiado donde
es posible el otium creador y el simple, pero profundo, placer que
depara el mero goce de la existencia.

En el plano de la ficcion Virgilio la sitia en Sicilia aun cuando
en verdad se trata de un sitio ideal que escapa de cualquier localiza-
cion tanto geografica como temporal; su Arcadia pertenece mas al
ambito del mito — incluso al de los suefios— que al de la realidad.

Su «charme» brota de haber entremezclado en una suerte de
ambito ideal tanto a personajes historicos de su época, cuanto a
otros irreales procedentes del ambito de la mitologia. Tal aleacion,
ficticia pero atendible desde la 6rbita poética, alcanza su concre-
cion en la composicion dedicada a su amigo Galo que se consume a
causa de un amor desdichado (Bucdl. X).

En dicho carmen, entre otros personajes procedentes del &mbito
mitico, Pan, Silvano y el mismo Apolo se acercan al joven mori-
bundo para confortarlo. El entremezclar personajes del mundo real
con otros procedentes del &mbito de la leyenda no nos resulta for-
zado pues el vinculo que los religa es Galo quien, a los ojos de Vir-
gilio, por ser poeta, pertenece por igual a ambos mundos.

A través de tal «liaison» Virgilio parece sugerirnos que el ejerci-
cio de la poesia inspirada es una via de acceso a lo divinolo que pa-
rece corroborarlo cuando al referirse a su amigo Galo lo invoca co-
mo «divino poeta» (X 17).

Ese ambito ideal creado por Virgilio se convierte en un mundo
lo suficientemente distante de la vida cotidiana romana como «pa-
ra desafiar cualquier interpretacion realista.»*

En la configuracién de la Arcadia Virgilio se vale de una tierra
de pastores a la que transforma en escenario singular en el que,

2 E. Panofsky, «Et in Arcadia ¢go: Poussin y la tradicién elegiaca», in EJ signi-
ficado en las artes visuales, trad. N. Ancochea, Madrid 1979, 327.
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taumatdrgicamente se funden la realidad y la fantasia o, en otro
lenguaje, el mundo de la historia y el del mito. Su Arcadia, en con-
secuencia, deviene una utopia espacial que se convierte en una
suerte de zona sagrada adscrita a las esencias y desde la que, como
desde una atalaya, es posible atisbar el paso del tiempo, la mudan-
za de las formas y las aparentes contradicciones de la existencia.

Al describir su Arcadia Virgilio no s6lo nos hace participes de
una reflexion sentimental —de la que por magia poética forma parte
también el paisaje—, sino que de igual modo nos sitia en un mundo
de evasion, fantasia y ensuefio.

De acuerdo con la lente del poeta, tienen el privilegio de habitar
la Arcadia los poetas inspirados.

La Arcadia, al igual que los Campos Elisios o las Islas de los
Bienaventurados, es un sitio ideal, situado en una tierra de suefios y
adscrito a un fempo mitico. Los Campos Elisios, las Islas de los
Bienaventurados o la Arcadia se nos presentan como ambitos pri-
vilegiados,al margen de las contradicciones de la historia e ideados
como un mundo de evasién. Constituyen, en consecuencia, distin-
tas formulaciones del pensamiento utdpico del imaginario clasico.
A los Campos Elisios se accede a través del parentesco con alguna
deidad, a las Islas de los Bienaventurados sélo pueden llegar aque-
llos que sobresalen por su heroismo o bien los que, tres veces con-
secutivamente, han llevado una vida piadosa. A la Arcadia, en
cambio, tienen acceso quienes participan de una naturaleza poéti-
ca. Los tres sitios constituyen, en suma, una utopia fantéstica, por
cierto, urdida por el imaginario antiguo con el solo proposito de
substraerse del ciclo cerrado de la physis y de evadirse, por tanto,
de la asfixiante realidad.

CAPITULO 4

CONTROL DEL ESPACIO Y CREACION MITICA:
LOS MITOS GRIEGOS SOBRE LOS EXTREMOS DEL MUNDO

Domingo Placido Suarez
Universidad Complutense. Madrid

A nadie se le oculta que la mitologia representa una de las crea-
ciones mas duraderas del espiritu griego, lo que verosimilmente
puede llevar a la creencia de que se trata de una creacion humana
en cierto modo extratemporal. Sin embargo, también cabe hacer el
enfoque contrario y considerar que, como en el caso de la épica o
de la tragedia, su capacidad de proyeccién se debe precisamente a
que se trata de un fendmeno profundamente vinculado a la reali-
dad en que nace. Como la Historia de Tucidides, lo que la convier-
te en una posesion para siempre es su arraigo en el momento vivi-
do. Ello resulta especialmente significativo en el mito, porque su
nacimiento se vincula, en una perspectiva historica, a realidades
fundamentales en la definicion de las entidades culturales de la co-
lectividad humana. Es el origen del arcaismo, donde se configuran
.los rasgos fundamentales de la civilizacién helénica y, por tanto, de
la humanidad como colectivo «civilizado». En su momento y para
siempre, viene a ser el crisol donde se funden el pasado y lo imagi-
nario intimamente considerados. Por ello, parece imposible indivi-
dualizar, a partir de la vision de conjunto, aquello que deriva de las
tradiciones que puedan remontarse al mundo micénico y lo que re-
sulta de la asimilacion fantastica de lo desconocido, de la elabora-
cion de un mundo que, mas que pretender ser reflejo de nada, ex-
presa la reaccidon ante un ambiente incontrolable.
El momento privilegiado de la creaciéon del mito se produce con
el asentamiento de la cultura favorecido por la expresiéon escrita,
que facilita la toma de conciencia de un pasado que no tenia mas

Realidad y Mito, F. Diez de Velasco, M. Martinez & A. Tejera (eds.), Madrid, Ediciones Clésicas, 1997.
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registro que el de la memoria. Como elemento vivo, ésta representa
la movilidad mientras que la escritura asienta esa movilidad, pero
lo hace dindmicamente, para dejar constancia, no de un momento
preciso, sino de la relacién de ese momento con todo el pasado,
idealizado y dramatizado por Mnemosyne.

El momento clave mencionado se relaciona con el origen de la
polis, la ciudad que consolida las nuevas relaciones entre los hom-
bres, pero asume el pasado como una herencia que la condiciona y
le da prestigio. La polis se integra como una realidad que incorpo-
ra presente y pasado, del mismo modo que, por otro lado, en tanto
que fenémeno histdrico, es inseparable del momento colonizador.
De esta manera, integra también el mundo conocido y el mundo
desconocido, para transmitir una imagen del universo, geométrica,
redonda, centrada en el dmphalos, en el ombligo délfico, expresion
del oraculo que acumulaba el saber y aconsejaba, en el lenguaje
ambiguo correspondiente al tipo de conocimiento poseido. La ima-
gen del centro délfico s6lo se ve complementada gracias al mundo
de las fronteras, de la eschatie, de los elementos diferenciadores que
sirven para definir la propia entidad e identidad en contraposicién
a los otros, lejanos, distantes en lo espacial y en lo cultural, punto
de referencia y espejo invertido para que los griegos se conozcan a
si mismos. Del mismo modo que Marco Polo siempre hablaba de
Venecia al describir a los pueblos orientales, los griegos cuando ha-
blan de los pueblos lejanos estan describiendo su propia ciudad.
Asi se expresa Frangois Hartog para definir la visién que Herédoto
transmite de los escitas'.

Las relaciones del mundo histoérico, social y econémico, con el
mito son extremadamente complejas. El mito, perteneciente al
mundo de lo imaginario, tiene como mision reflejar la realidad, pe-
ro también ocultarla, enmascararla, trasponerla a un mundo en
que puedan asumirse, sublimados, sus elementos mas conflictivos.
De este modo, se convierte en una forma de catarsis. En efecto, si,
por una parte, su proposito estriba en crear formas de control apa-
rente de la realidad, a ello se suma el de aceptar sin critica los con-
flictos o enfocarlos hacia reacciones individuales que puedan resol-
verse en el mismo mundo imaginario. No es casual que, en la ciu-

' F. Hartog, Le miroir d'Hérodote. Essai sur la représentation de I'autre, Paris
1980.

Control del espacio y creacion mitica: 63

dad democratica del siglo V, el mito se manifieste sobre todo a tra-
vés de la tragedia, a la que Aristéleles atribuia como misién la ca-
tarsis colectiva, la kdtharsis, la purificacion, que aliviaba en el
hombre los efectos del conflicto social, al contemplar en los héroes
los resultados de la relacion entre accion y pasion. En cualquier ca-
SO, en una circunstancia o en otra, en los origenes de la ciudad ar-
caica o en la ciudad democratica, para ser eficaz forma de enmas-
caramiento, el mito no puede ser ajeno a la realidad, pero necesita
sostener con ella unas relaciones muy particulares. La realidad se
traslada al mundo imaginario y se deforma, pero el desenlace que-
da en ese mundo y el sujeto sélo regresa a la realidad una vez puri-
ficado. En este ambiente intelectual es donde se insertan las expe-
riencias griegas procedentes de los contactos con lugares lejanos, a
los que hay que conocer para poder someterlos a control, pero, en
las condiciones objetivas de la época, s6lo permiten la aproxima-
cion intelectual que se realiza a través de la creacion de un mundo
fantastico. Se trata de suplir, en ese mundo fantastico, la posibili-
dad de conocimiento racional, pero el instrumento sustitutorio se
transforma de hecho en el arma mas eficaz para la creacion de una
mentalidad estabilizada y capaz de proporcionar la cohesion, tanto
como para haber estructurado las bases de una importante tradi-
cion cultural, las de la llamada cultura occidental.

Los viajes de la época oscura o de los inicios del arcaismo so6lo
podian asumirse dramaticamente, como se los representaba Hesio-
do, motivados por el hambre y causantes de muerte y destruccion.
El contacto con lo desconocido produce imagenes monstruosas,
como Quimera, de forma compuesta, segin las versiones, de leon,
cabra y serpiente, que habitaba en Caria, mas alla de los griegos de
Asia Menor, hija de Tifén, padre de los vientos favorables y desfa-
vorables, que tocaba con sus manos el oriente y el occidente. El hé-
roe Belerofontes, de estirpe corintia, la maté porque devastaba el
territorio cultivable y destruia el ganado de los licios (Apolodoro,
I1,3,1). Solo los héroes de las ciudades colonizadoras, como Corin-
to, garantizan la paz y la seguridad de los pueblos limitrofes, para
que puedan acceder a formas de riqueza civilizadas. Ellos protegen
la explotacion agraria organizada en torno a la polis y el pacifico
pastoreo del ganado. Los monstruos sirven de contrapunto para
afirmar el poder de la aristocracia heroica, protagonista de accio-
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nes protectoras en el asentamiento de la polisy en el proceso colo-
nizador, es decir, en los origenes del arcaismo. Cuando la sociedad
tiende a organizarse de otra manera, al margen de la aristocracia,
el mito sirve para afirmar el poder de los sectores dominantes tradi-
cionales, de la aristocracia heroica, que mantiene su influencia en la
estructura hoplitica.

La madre de Quimera era Equidna, mezcla de joven de hermo-
sas mejillas y de monstruo subterraneo con cola de serpiente, igual-
mente madre del dragon que guardaba las manzanas de oro de las
Hespérides, en occidente, y de Orto, el perro de Gerién®, el pastor
del rebafio de vacas robado por Heracles en Eritia, isla que los an-
tiguos identificaban con Gades. Pero Equidna también se sitia en
el Ponto Euxino, donde obligd a Heracles a unirse a ella para que
naciera la estirpe de los escitas, segun tradiciones recogidas por He-
rodoto (IV,9-10) entre los colonos griegos de la zona. El aspecto
dramatico de los contactos con los pueblos lejanos, a occidente y a
oriente, se entrelaza con el problema de la reproduccion. Las nece-
sidades en este campo crean figuras deformes e imdgenes contra-
dictorias que afectan al universo femenino en los mitos referentes a
lugares lejanos, donde se mezcla el atractivo y el miedo. El héroe
tiene ahi su campo de accidén, donde también sufre y muere.

Asimismo, estaban en el extremo occidente, en el Océano, las
tres Gorgonas, una de las cuales, Medusa, cuya vision convertia en
piedra a quien la miraba, murié a manos de Perseo, héroe micénico
que se traslada alli para matarla con la ayuda de los dioses. Pero a
su muerte nacen Pegaso y Crisaor, éste ultimo, el de la espada de
oro, padre de Gerién. Detras de los monstruos y de las ambigiieda-
des de la naturaleza femenina, controlados por los héroes civiliza-
dores, aparecen las fuentes de la riqueza, primero, de modo espec-
tacular, en la busqueda de los metales. Asi, de la descendencia de
Perseo naceria Tafio (Apolodoro, 11, 4, 2-5), que colonizd Tafos,
entre Acarnania y Léucade. Los tafios son protagonistas, en la
Odisea, 1, 181, de viajes en busca de metales, mezclados con los fe-
nicios (XV, 415,ss.). En ese ambiente de la Grecia volcada hacia
occidente se entiende la descripcion del palacio de Alcinoo, rico en

2 . . . . .

D. Placido «La naturaleza femenina en la imagen griega del extremo occiden-
te», en G. Duby, M. Parrot, Historia de las mujeres.]. La Antiguedad, Madrid
1991, 567-577.
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metales preciosos, resultado de los viajes remotos, expresion de la
utopia del momento®, imagen mitica de los aspectos favorables de
la realidad, cuyo lado negativo se halla en las figuras monstruosas,
que también conoce Odiseo, el Ciclope o las Sirenas. El trabajo de
Hefesto pasa a través de los sidonios, en la descripciéon de los obje-
tos que adornan el palacio de Menelao, en IV, 615, ss., mientras
que Lemnos, lugar mitico del taller de Hefesto, aparece en la narra--
cién del viaje de los argonautas como centro de relaciones conflicti-
vas entre hombres y mujeres. Segun Apolonio de Rodas, I, 607, ss.,
autor del poema de los Argonautas, la obra mas conocida y com-
pleta sobre el tema, escrita en Alejandria, en época ptolemaica, las
mujeres de Lemnos no honraban a Afrodita, por lo que las castigd
haciendo que los hombres buscaran mujeres cautivas en la costa
tracia. Las lemnias castigaron con la muerte a los varones, por lo
que cuando llegaron los argonautas se regian por una ginecocracia.
Diferente, pero igualmente significativa, es la historia contada por
Herodoto, VI, 138, segun la cual los pelasgos de Lemnos raptaron
mujeres atenienses para tener hijos, pero luego mataron a unasy a
otros. La dificil integracion de Afrodita en Lemnos, como esposa
de Hefesto, a quien por otra parte engafiaba frecuentemente, sobre
todo con Ares, expresion de la guerra frente a la metalurgia, resulta
coherente con los otros conflictos narrados entre humanos, en una
isla que, si no esta propiamente en los confines del mundo, repre-
senta un lugar, lejano culturalmente, habitado por pelasgos, paso
hacia el mar Negro, tanto en el mito de los argonautas como en las
realidades de los viajes atenienses en busca del aprovisionamiento
de grano. Mitica e histéricamente, los griegos necesitaban contro-
lar Lemnos para acceder a los lugares remotos del Ponto y del He-
lesponto, centros de colonizacién y aprovisionamiento. El velloci-
no de oro buscado por los argonautas en el mar Negro, en la Col-
quide, y las manzanas de oro de las Hespérides a las que acude He-
racles son expresion de las riquezas buscadas y halladas en los
extremos del mundo, en oriente y en occidente. Ahora bien, el
mundo de los viajes y de la metalurgia se integra en los procesos
por los que se operan los cambios de la sociedad antigua, desde el
neolitico hasta la formacién de la polis.

* J B.Hainsworth, ad Joc., 1982 (Fond.L.Valla).
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En los aspectos productivos del mito, se nota una cierta tenden-
cia a la especializacion de las actividades masculinas en la direccion
del pastoreo y la ganaderia. Es el segundo modo de manifestarse la
preocupacion por el acceso a las riquezas, expresado en muchas
ocasiones de modo inseparable del anterior, el de los metales, pues
de hecho, histéricamente, constituyen formas de riqueza coinciden-
tes en las estructuras econdémicas de la protohistoria periférica. Los
mitos, por otra parte, tienden en general a reflejar los aspectos con-
flictivos de las sociedades humanas que preocupan a los hombres,
desde la sucesion regia al control de la agricultura, de los metales y
del ganado. Por ello, los mitos referentes a la ganaderia se ocupan
fundamentalmente del conflicto, del robo, de los bandidos que se
apoderan de los rebafios o del héroe que se los arrabata a algin
personaje monstruoso. Pindaro justifica el robo de las vacas de Ge-
rion por Heracles, frente a la ley, indice de las transformaciones de
la polis. La accidn ilegal del héroe puede ser mas ventajosa que la
legalidad de la ciudad isonémica, que coarta la iniciativa de los hé-
roes como seres superiores y benefactores de la colectividad.

Argos mato a Satiro porque robaba los ganados de Arcadia, pe-
ro luego se convirtié en guardian de la vaca de Hera, de lo, y Zeus
orden6é a Hermes que se la robara, pero también maté a Argos
(Apolodoro, II, 1,2). El mito refleja la violencia que acompafiaba a
la reestructuracion del sistema.

Hermes también roba las vacas de Apolo, en Pieria, tierra de las
Musas, pero Apolo prescindio de ellas a cambio de la lira (Apolo-
doro, I11,10,1-2). La funcion pastoril queda sustituida por la artis-
tica y oracular, relacionada con el arte de las Musas. En el Himno,
v. 21, Apolo era portitrophon, criador de terneras.

Los viajeros tafios también se dedican a robar las vacas de los
reyes de Micenas (I1,4,6). Sirven, a caballo entre el mito y la reali-
dad, para establecer el puente con las actividades ganaderas a larga
distancia. Por otra parte, en los mitos referentes a épocas mas re-
motas, se encuentran relacionadas entre si, de manera compleja, las
funciones sociales, econémicas y religiosas del animal vacuno, co-
mo si se representara el conflicto de la transicion y configuracion
del mundo, desde la caza a la ciudad. En el trabajo heracleo en que
el héroe recibe el encargo de llevar a Euristeo al toro de Creta, por
una parte, segin Apolodoro, II, 5, 7, para algunos era el toro que

e
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llevé a Zeus a raptar a Europa, mientras que para otros era el toro
que Posidén hizo salir del mar para que se lo ofrecieran a él mismo
en sacrificio. Minos intentd salvarlo por su hermosura mezclando-
lo con sus boukolia, con sus ganados vacunos. Posidén irritado lo
transformé en un animal salvaje. El dios marino se identifica asi
con el mundo primitivo, donde el animal es objeto del sacrificio y
de la caza, circunstancia ricamente productora de mitos‘. Minos
quiere integrar al animal en sus rebafios. Heracles se encuentra en
medio. Su figura encarna las contradicciones de la transicion.

Tales contradicciones se hacen especialmente evidentes en el
mundo de los viajes lejanos, donde el salvaje primitivo del arco y
del garrote se convierte en héroe civilizador, que sustituye a Perseo
en la destruccién de las Gorgonas y destruye igualmente a las
Amazonas pues, segiin Diodoro de Sicilia, IIL,55,3, como benefac-
tor y evérgeta, habia de vencer a los pueblos gynaikokratoimena, a
los gobernados por mujeres. En este ambiente heracleo se inscribe
el mas famoso de los viajes miticos a occidente, el que llevod al hé-
roe hasta Eritia a robar las vacas de Geridn. Este era un monstruo,
de tres cuerpos o tres cabezas, segun las distintas versiones, pero
también un hoplita, con el escudo y la armadura, segun se despren-
de de las representaciones graficas arcaicas y de los fragmentos de
la Gerioneida de Estesicoro. Aqui, Gerion se manifiesta con todas
las caracteristicas de un héroe homérico. El mundo alli reflejado
representa el de las contradicciones entre mundo heroico y mundo
hoplitico, entrelazado con las resultantes del encuentro entre grie-
gos y periféricos. Estesicoro coloca a Gerién en las fuentes del rio
Tarteso, las fuentes del oro y de la plata, con lo que se produce la
integracion de la ganaderia y la metalurgia que caracteriza las for-
mas economicas de la edad del bronce. El recorrido de Heracles
hacia occidente tuvo lugar por el norte de Africa, segiin Diodoro,
pero las narraciones miticas mas antiguas lo identifican con el viaje
del Sol, Helios, con lo que se marcan los limites del tiempo y del es-
pacio. El mito de Gerién es uno de los ejemplos notables del trasla-
do a occidente de los mitos referentes al extremo del mundo, en es-
te caso vinculado al recorrido del Sol y al robo del ganado. Con
ello surgen ramificaciones que tienen que ver con el mundo de ul-

*W.Burkert, Mifto ¢ rituale in Grecia. Strutture e storia, Bari 1987 (1979).
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tratumba, donde la privacion del Sol significa tanto la noche del
poniente como el Hades’, donde Pluton se confunde con Pluto, la
riqueza metalargica del mundo subterrdneo, uno de los atractivos
de los viajes remotos.

El viaje de ida de Heracles, en su aspecto geografico, se parece
al de los fenicios, aunque cerca del norte de Africa tuvo que haber
discurrido igualmente el de Coleo de Samos, posiblemente inmerso
dentro de rutas no ajenas al mundo fenicio. El regreso de Heracles
en la narraciéon de Diodoro resulta mas instructivo, porque viene
recorriendo las costas del Mediterraneo, marcando la famosa via
Heraclea, adecuada luego por Augusto como via de penetracién
imperialista, hasta llegar a Gades, de donde parte el camino hacia
Roma, sefialado asi en los itinerarios y en los miliarios. Gades es el
extremo del mundo, fundada desde los afios inmediatamente poste-
riores a la guerra de Troya, segun Veleyo Patérculo, autor impreg-
nado de la concepcidn imperialista de los origenes del principado,
la que quiere asentar su poder en la tradicién mitica, como la reco-
gida en la Eneida. La via Heraclea se define desde antes, por los
Mirabilia pseudoaristotélicos, como una via protegida, donde grie-
gos e indigenas pueden transitar con seguridad. Asi se explica la
tradicion de la llegada a Roma de Heracles con las vacas que inten-
ta robarle Caco, porque también alli, en el Foro Boario, se crea un
lugar protegido, donde garantizar los intercambios gracias a la
proteccion de la divinidad.

Pero Heracles debe realizar otro trabajo situado en el extremo
occidente, en el jardin de las Hespérides, donde las manzanas, me-
la, pueden haberse confundido, segin el comentarista de Virgilio,
Servio, con los rebafios de ovejas, igualmente mel/a en la lengua
griega. Asi tendriamos un nuevo caso de conjuncion entre la rique-
za mineral y la ganadera.

Otro de los grandes héroes viajeros de la antigiledad mantiene
con el ganado unas relaciones un poco diferentes. Odiseo se ve pri-
vado de sus compafieros, castigados por haberse comido las vacas
del Sol. Este amenaza a los dioses con dedicarse a calentar solo a
los habitantes del Hades si no le procuran la justa satisfaccion. La

*F. Bader, «Héraclés et les points cardinaux», Minos, 18,1983,219-256. C.
Jourdain-Annequin, Héraclés aux portes du soir, Paris 1989.
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geografia de la Odisea permanece dentro de la mayor oscuridad, a
pesar de los esfuerzos de algunos investigadores®, pero, segin Apo-
lodoro, 1,6,1, cuando Alcioneo, uno de los Gigantes, hijos de la
Tierra y del Cielo, de Gea y de Urano, robo las vacas del Sol lo hi-
zo en Eritia, la isla que se identificaba con Gades. Lo tnico claro
en el caso de Odiseo es que, para llegar a las vacas del Sol, han te-
nido que atravesar el paso entre Escila y Caribdis, lugar simbolico
del paso de los confines para adentrarse en mundos donde caben
las circunstancias mas peculiares en las relaciones entre hombres y
dioses, entre vivos y muertos, entre tiempos y espacios.

Helios se encuentra simbdlicamente en los extremos de la tierra
y del mar, pero tenia un lugar especifico de culto en Rodas, a la
que Pindaro llama isla del Sol. De Rodas procede Pisandro de Ca-
miro, el que se refiere al viaje de Heracles en la copa del Sol, entre
las versiones mas arcaicas, las que pueden coincidir con los viajes
de los fenicios, fundadores del templo de Gades dedicado a Mel-
kart, identificado con Heracles, no sélo aqui, sino también en Ta-
sos y, posiblemente, también en Roma’. Segun la tradicién recogi-
da por Tzetzes, Chi. II. Hist, 36,389-90. Heracles se comié un
buey cuando llego al puerto de Rodas. La isla se halla relacionada

- oscuramente con viajes primitivos, seguramente a través de los fe-

nicios de laliso, estudiados arqueologicamente®, creadores de una
primera concepcion del mundo que alcanzaba al extremo occiden-
tal del Mediterraneo, donde se integra la capacidad griega de viajar
y de crear un mundo imaginario.

Las digresiones sobre Africa de la Odisea relacionadas directa-
mente con los viajes de Menelao, dependientes de navegantes feni-
cios, en IV, 82-85, se dedican a hablar de las riquezas y especifica-
mente de las posibilidades ganaderas de Africa, tal vez en referen-
cias que podian ponerse en relaciéon con la colonizacion de Cirene,
en Libia’, acceso de los griegos a las costas que los ponian en con-
tacto con pueblos africanos. En la misma Odisea, 1, 23-24, se habla

®R. Dion, Aspects politiques de Ia Géographie antique, Paris 1977.

" F. Coarelli, I/ foro boario, Roma 1988; D. Van Berchem, «Sanctuaires d’Her-
cule-Melkart. Contribution a I’étude de 'expansion phénicienne en Méditerranée»,
Syria, 44, 1967, 73-109; 307-338.

® J.N. Coldstream, «The Phoenician of Ialysos» BICS, 16, 1969, 1-8.

®S. West, ad Joc. 1981 (Fond. L.Valla).
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de los etiopes como habitantes del oriente y del occidente. Con ello
se seflala una identidad, que iguala los mundos limitrofes conoci-
dos en los viajes coloniales, de manera directa o a través de los con-
tactos orientales.

Las referencias a Escila y Caribdis vuelven a marcar una identi-
dad entre oriente y occidente que encuentra su paralelo en el mito
de los argonautas, solo conocido por versiones tardias, pero del
que la Odisea refleja una existencia antigua que ha dejado sus hue-
llas en los poemas homéricos. Ellos viajan al extremo oriental del
mar Negro en busca del oro y de la piel del cordero, donde se une
de nuevo el ganado y la riqueza metdlica, igualmente existente en la
zona de la Célquide, en un viaje iniciatico donde se mezclan varias
rutas coloniales, no sgSlo la del mar Negro, sino también las de occi-
dente y del norte de Africa. 1a ruta de Tera y Cirene servia de pun-
to de partida hacia Hesperia y en esas vicisitudes se sitia la pompé
de Coleo de Samos para llegar al extremo occidente, en los antece-
dentes miticos de las familias reinantes de Cirene, mientras que
Eea, la tierra lejana de Eetes, en la Célquide, se traslada en la Odl-
sea hasta occidente a través de su hermana Circe, al lugar habitual-
mente identificado con el monte Circeo, en el Lacio, cerca de Te-
rracina. El mito cubre un amplio espectro espacial, pues se convier-
te de hecho en un modo de definir el espacio controlado en el mun-
do arcaico de las colonizaciones, donde ya esta presente el mito, a
pesar de que el poema sistematico sea de época helenistica. Las ver-
siones eran miltiples y cabian incorporaciones realizadas paralela-
mente al conocimiento de los mundos remotos. De hecho, los argo-
nautas remontan el Tanais, identificado con el Don, para llegar al
Océano, en la version que Diodoro (IV,56,3) recoge de Timeo
(FGrH"ist., 566F85), y a los alrededores de Gades. En las Argondu-
ticas Orficas, poema posiblemente del siglo IV d.C.', en el camino
de regreso, llegan a la desembocadura del rio Tarteso, creando asi
una imagen del mundo controlado como una realidad redonda y
rotunda, a partir de las realidades ocednicas, basadas en los viajes
antiguos, cuando se transformaba el rio Océano en mar, pasando
por la identidad del mismo como rio subterrdneo que conduce al

198;30 337 Brioso, en J.A. Lépez Férez, ed. Historia de Ja Literatura gricga, Madrid
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Hades. Este es el camino de la Odisea, X, 507-8, el que sefiala Cir-
ce, desde Eea al Océano y al Hades.

Para concluir, los contactos iniciales con los extremos del mun-
do, entre la bruma, la ambicién y el temor, crean la imagen mons-
truosa de la muerte unida a la riqueza, con lo que se consigue una
perspectiva contradictoria, pero real. En ese ambiente, los héroes
afirman su poder de modo dramatico, porque para desempefiarlo
sufren y mueren. Su condicién de salvadores les impone el exceso y
el sacrificio. El desarrollo de la ganaderia traslada igualmente a los
lugares lejanos de la colonizacidn el conjunto de los problemas re-
lacionados con ella, los sacrificios a los dioses, la proteccion de las
propiedades, el consumo y la busqueda de la normativa de la trans-
humancia, base de los caminos de intervencion del imperialismo.

El mito no se sitia en lugares geograficos especificos. Al contra-
rio. Su misién es reflejar la realidad de manera ductil y ambigua,
para permitir crear la ilusion del control. Tal es el resultado, cuan-
do las escenas se sitian en lugares contradictorios y los caminos
comunican entre si puntos imposibles, con lo que la rotundidad del
mundo plano permite que el hombre crea en la posibilidad de los
accesos sin perder nunca de vista el aspecto misterioso, para hacer
de lo imaginario una realidad con peso histérico, suficiente como
para definir y hacer comprender, mds que una realidad material, la
relacion que existe entre el hombre y la realidad que lo rodea. El
control de los espacios lejanos se convierte de hecho en un instru-
mento para el control de los hombres a través de sus relaciones con
el espacio. La ilusion del control, en el contexto del mundo imagi-
nario donde se entremezcla lo mas contradictorio de la realidad, fa-
vorece la solidaridad interna del cuerpo civico y la posibilidad de
que actie conjuntamente al ritmo marcado por los dominantes,
verdaderos depositarios de los hilos del control social. Es la ilusion
del control imaginario que resulta como consecuencia de los mitos
griegos a los extremos del mundo, dentro de la eficacia ideologica
del mito como creacién intelectual vinculada a una época.
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EL MITO DE HABIS, UNA PROPUESTA PARA LA DISCUSION

Cualquier analisis relacionado con el estudio del mundo tartési-
co se encuentra bajo una permanente discusion, lo que sin dejar de
ser importante desde el punto de vista cientifico, por lo que de inte-
rés tiene para el avance del conocimiento, no deja de ser asimismo
un tanto negativo en cuanto que una visién hipercritica puede con-
ducir en ocasiones a resultados, si no estériles, al menos no sufi-
cientemente convincentes. Y en algunos casos, como en el andlisis
de los mitos tartésicos, o mejor, del mito tartésico por excelencia,
«el mito de Habis», este problema se agudiza, al no existir un tér-
mino medio en el debate entre quienes lo aceptan como propio del
mundo tartésico o entre quienes muestran un rechazo a tal conside-
racion. En este sentido, un buen ntimero de investigadores ha avan-
zado en su discusion, desde que A. Schulten publicara su obra Tar-
tessos, en la Revista de Occidente (1922), en donde estudia su con-
tenido, destacando principalmente las ideas relacionadas con la re-
cuperacién de la civilizacién tartésica, asi como desechando otras
que, por considerarlas fabulosas o excesivamente fantdsticas, deja-
ran de tener valor histérico o cultural propiamente dicho. A partir
de ellas se conocen las distintas propuestas metodologicas para el
estudio del mito, como las de Caro Baroja, Laviosa Zambotti, Ma-
luquer, Pérez Prendes, Presedo, Blazquez, Bermejo, Alvarado Pla-
nas, entre otras, de manera que las ideas basicas sobre las que se

Realidad y Mito, F. Diez de Velasco, M. Martinez & A. Tejera (eds.), Madrid, Ediciones Clasicas, 1997.



74 Antonio Tejera - Jesus Fernandez

acometerd el andlisis del mito, estdn presentes en el citado trabajo
de A. Schulten. Y sobre todo, entre los autores que lo han hecho
desde una perspectiva historicista, queriendo ver en él una evolu-
cién completa de esta sociedad, al interpretar cada uno de los mite-
mas como un referente de valor historico preciso. En todo caso, lo
mas relevante ha sido la consideracion del origen y adscripcion del
mito a la civilizacién tartésica, sobre la que la historiografia se ha
definido con préctica unanimidad, aunque existan, sin embargo,
otras propuestas mas radicales sobre su aceptacién, entre las que
sobresale la de L. Garcia Moreno (1979:129), quien no estima que
al mito se le pueda atribuir validez para reconstruir la historia in-
terna de Tartessos, al entender que se trata de «unos esquemas an-
tropolégicos extremadamente difundidos en época helenistica» que
eran aplicados a las «originarias noticias de caracter mitico-religio-
so procedentes de los pueblos o civilizaciones cuyos comienzos se
trataba de exponer». J. Bermejo (1982, 1994) ha puesto reparos a la
hipétesis de considerar al mito sélo como una creacion de la escue-
la helenistica, como sostiene L. Garcia Moreno. Como tendremos
oportunidad de estudiar, pensamos que la discusion de estos pro-
blemas no estd aun cerrada, sino que por el contrario, como cual-
quier tema de investigacion, debe estar abierto a un replanteamien-
to cientifico sobre presupuestos metodologicos diversos. Y esta
«investigacion abierta» se hace ain mas necesaria, cuando los te-
mas objeto de andlisis no poseen, como en el caso de Tartesos, la
suficiente contrastacion, a pesar de la acumulacion de datos que se
hallan necesitados de una revision a la luz de otros criterios inter-
pretativos.

Un excesivo celo helenocéntrico con el que se ha analizado la
protohistoria mediterrdnea y, de manera especial, la cultura tartési-
ca, ha dificultado, a nuestro juicio, poder distinguir lo propio de las
culturas autoctonas de lo que, como en el caso que nos ocupa, fué
aportado por los griegos, o en su caso, por los fenicios.

La discusion del mito se ha hecho desde distintas perspectivas,
que van desde la critica textual al analisis antropologico, al estudio
analodgico con otros mitos, especialmente con los griegos, o hasta
considerarlo como un documento a través del que seguir la evolu-
ci6n historica del mundo tartésico. En la conjuncién de todas estas
perspectivas cientificas hay propuestas validas que pueden servir
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para acercarnos mejor al entendimiento del problema. Se hace ne-
cesario por ello que tal estudio se oriente al conocimiento de esta
realidad histérica, desde perspectivas mas globales, en donde con-
verjan disciplinas diferentes: la arqueologia, la historia, la antropo-
logia, asi como otras complementarias, de modo que una visién
mas completa del problema tartésico ayudaria a resolver estas
cuestiones y, por afladidura, el mito serviria de complemento a un
mejor conocimiento de Tartesos. Esta estrategia de investigacion,
no solo no ha de cerrar la discusién cientifica entre los partidarios
o detractores de este tipo de enfoques, sino que debe estar perma-
nentemente abierta para avanzar en su andlisis, deficiente atn, y
lleno de lagunas y de problemas por resolver.

Por nuestra parte, nos inclinamos por aceptar el Mito de Habis
como un hecho cultural propio de la civilizacion tartésica —tal y co-
mo han puesto de relieve la mayoria de los investigadores—, y de las
que merecen destacarse en estos tltimos tiempos, se hallan las op-
ciones de J. Caro y J. Bermejo.

Los mitos transmiten hechos, situaciones, tradiciones, rituales,
de una comunidad. En su andlisis, por tanto, ha de tenerse en cuen-
ta el contexto histdrico en el que se produce este fenémeno cultu-
ral, como expresion de aquélla; y aunque la documentacion de esta
civilizacion no esta suficientemente analizada, ni vertebrada de ma-
nera coherente, creemos, por el contrario, que existe la documenta-
cioén necesaria para tratar de profundizar algo mas en el contenido
del mito, por lo que se hace necesaria una revisiéon profunda del
mundo tartésico, pero desde dentro de la propia civilizacion, valo-
rando los item que le son propios para encontrar las claves que re-
definan esta realidad historica. Esa documentacion no sélo procede
de su cultura material, sino también de las manifestaciones que,
aunque con toda probabilidad transformadas, se conocen entre los
pueblos ibéricos del Sur de la Peninsula, y de manera singular entre
los turdetanos del drea nuclear de Tartesos, como principales here-
deros de su memoria histérica. Entre ellos se habia mantenido una
tradicion inmemorial con la que emparentaban el origen mitico de
su monarquia (Schulten, 1971:210-216), asi como habian guardado
en su memoria las viejas leyes, recordadas durante mucho tiempo,
a través de la comunicacion oral, mediante la que rememoraban los
hechos singulares de la Comunidad.



76 Antonio Tejera - Jests Fernandez

«Tienen fama (los turdetanos) de ser los mas cultos de los iberes;
poseen una «grammatiké», y tienen escritos de antigua memoria,
poemas y leyes en verso, que ellos dicen de seis mil afios» (Estra-
bén, I11,1,6. Trad. de A. Garcia y Bellido, 1983:60).

PROPUESTAS METODOLOGICAS PARA EL ESTUDIO DEL MITO

El mito lo conocemos por la version de Trogo Pompeyo, autor
de época de Augusto, recogido en su obra Historiac Philippicae, y
conservado en el Epitome de Justino (s.III d.c.), que transcribimos
a partir de la traduccién hecha por F. Presedo.

«Los cunetes poblaron el territorio de los tartesios, donde se dice
que los titanes hicieron la guerra contra los dioses, cuyo rey mas
antiguo, llamado Gdérgoris, fue el que invent6 la costumbre de re-
coger la miel. Como a éste le naciese un hijo procedente del estupro
de una hija, por la vergiienza del castigo, quiso matar al pequeiiue-
lo por distintos procedimientos. Pero conservado éste por una for-
tuna en todas las vicisitudes, al final llegd al trono por conmisera-
cién de tantos peligros. El primero de todos fue que le mandé ex-
poner, y cuando al cabo de unos dias ordend observar el cuerpo del
exposito, lo encontréd alimentado por la leche de distintas fieras.
Después, llevado a casa, mandé arrojarlo en un sendero estrecho
por donde solian pasar los rebafios, proceder crudelisimo, porque
prefiri6 que su nieto fuera pisoteado en vez de matarlo de una
muerte simple. Pero también esta vez quedé incdélume y no carecid
de alimentos. Lo eché entonces a los perros azuzados por muchos
dias de abstinencia, y mas tarde a los cerdos. Pero como no sélo no
recibiese dafio alguno, sino que incluso se alimentd de sus ubres, al
final lo mand¢ arrojar al océano. Entonces claramente se manifes-
téd un numen, y entre las olas agitadas le condujo como en una na-
ve, no por una corriente, siendo depositado en el litoral en mar
tranquilo. No mucho después se present6é una cierva que ofrecio
sus ubres al pequeiio. Del trato con su nodriza el nifio adquirié una
enorme ligereza de pies. Entre las manadas de ciervos recorria
montes y bosques sin cederles en velocidad. Al final, capturado en
un lazo, fue regalado al rey. Entonces fue reconocido como su nie-
to por la semejanza de los rasgos y las marcas del cuerpo que ha-
bian sido grabadas a fuego al muchacho. Por la admiracién ante
tantas aventuras y peligros fué destinado al trono por el rey. Se le
impuso el nombre de Habis, y cuando recibié el reino fue de tanta
grandeza que no en vano parecia elevado por la majestad de los

Elmito de Habis 77

dioses en tantos peligros: pues di6 leyes al pueblo barbaro, fue el
primero que ensefid a uncir los bueyes al arado y a cultivar los ali-
mentos. Obligd a los hombres a comer alimentos mas civilizados,
en vez de los agrestes por el odio de los que habian sufrido. Sus
aventuras parecerian fabulosas, si no se les comparase con las de
los fundadores de Roma alimentados por una loba, y los de Ciro
rey de los persas, alimentado por una perra. Prohibi6 los oficios
serviles al pueblo, y dividié la plebe en siete ciudades. Muerto Ha-
bis, el reino fue conservado muchos afios por sus sucesores.» (Pre-
sedo, 1980:142).

Expondremos a continuacion algunos argumentos de caracter
histérico, arqueologico y antropolégico, que consideramos de inte-
rés para revisar el mito sobre estas propuestas metodologicas. El
argumento principal, expuesto por uno de nosotros, ha sido el de
entender el mito como un hecho asociado a la estructura politica de
la sociedad indigena bajoandaluza, con la que los fenicios entraron
en contacto en los albores del siglo VIII. a.C. Se encontraron, a
nuestro juicio, ante una comunidad organizada sobre un sistema
politico complejo, que podria ser definido como propio de una Je-
fatura. En estas sociedades es caracteristica la existencia de un mito
que se relaciona siempre con una estructura politica avanzada, a
través del que se da cuenta del surgimiento de un Jefe legendario
sobre el que se apoya el nacimiento de aquélla. La aparicion de esa
«carta mitica» la asocian los antropdlogos con el surgimiento de
una estructura politica centralizada y jerarquizada, lo que nos ha
permitido definir al mito de Habis, como un «mito de origen de la
realeza».

A continuacién hacemos referencia a algunos modelos antropo-
logicos en los que pueden encontrarse analogias con las del mundo
tartésico y que pueden servir de base para la discusiéon. K.V. Flan-
nery, (1978:16-17) dice al referirse a los sistemas de jefatura que
«Los “jefes” de las sociedades de rangos no son sélo de origen no-
ble, sino que habitualmente son de origen divino; tienen relaciones
especiales con los dioses que no pueden tener los plebeyos y que le-
gitiman su derecho a exigir tributos y sostenimiento de la comuni-
dad. (...) El “jefe” existe con independencia del individuo que os-
tenta el cargo y, a la muerte de éste, es cubierto por alguien de filia-
cién igualmente noble; hay jefaturas que tienen complicadas genea-
logias para determinarlo y, en algunos casos (por ejemplo en
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Hawai), los jefes se casan con hermanas de ambos padres cuando
no disponen de nadie con status suficientemente alto.» En ese mis-
mo sentido habria que valorar los conceptos de L. Mair, al definir
un modelo de estado tipico africano, en el sentido de que «a un li-
naje determinado se le reconoce el derecho a proporcionar el go-
bernante, y este derecho se apoya en una leyenda (la carta mitica,
segun la denominacién de B. Malinowski), que relaciona a los
miembros de este linaje con el origen de la nacién. Se mantiene la
creencia de que el antepasado fundador fue el primero en llegar al
pais sobre el que gobierna el linaje, surgiendo de la tierra o de un
rio, o descendiendo del cielo (...)» (Mair, 1981:127). Otro tanto su-
cede en el mundo antiguo, asi como en sociedades primitivas afri-
canas, a la referencia al denominado incesto real que marca el pun-
to de partida del origen de los linajes que, en el seno de esas socie-
dades se erigiran sobre los otros para controlar el poder. Para las
sociedades africanas el incesto real se entiende no como un derecho,
sino como una necesidad para el soberano, ya que asegura la sacraliza-
cion de toda la vida sexual normal, asi como la fertilidad en el rei-
no (Heusch, 1987:70). Segun Marshall Sahlins (1988:84-85), «mu-
chos pueblos habian llegado mucho tiempo antes a la conclusion
de que el poder no es inherente a la humanidad. Sélo puede proce-
der de alguna otra parte que no es la comunidad ni las relaciones
del género humano. En el sentido clasico, el poder es un barbaro.
Se basa tipicamente en un acto de barbarie: el asesinato, el incesto
0 ambas. Esta violencia original, l& negaciéon misma de la conducta
del parentesco, es el complemento de la tesis de Clastres y también
de las tesis de ilustres predecesores, quienes asimismo elaboraron
muchas teorias a partir de los conflictivos principios del Estado y la
sociedad civil.(...) El poder se revela y se define a si mismo como la
ruptura del orden moral propio del pueblo, precisamente como el
delito mas grave contra el parentesco: fratricidio, parricidio, la
unién de madre e hijo, padre e hija 0 hermano y hermanay.

La existencia del «rey» Argantonio, segun recoge el texto de He-
rotodo, simbolizaria precisamente ese poder centralizado en Tarte-
$0S, aunque no conocemos en qué momento se alcanzo esa situa-
cién que queda reflejada en el mito.

«Los habitantes de Focea, por cierto, fueron los primeros griegos
que realizaron largos viajes por mar y son ellos quienes descubrie-
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ron el Adndtico, Tirrenia, Iberia y Tarteso. No navegaban en na-
ves mercantes, sino en penteconteros. Y, al llegar a Tarteso, se hi-
cieron muy amigos del rey de los tartesios, cuyo nombre era Ar-
gantonio, que gobernd Tarteso durante ochenta afios y vivid en to-
tal ciento veinte. Pues bien, los foceos se hicieron tan grandes ami-
gos de este hombre que, primero, les animé a abandonar Jonia y a
establecerse en la zona de sus dominios que prefiriesen; y, poste-
riormente, al no lograr persuadir a los foceos sobre ¢l particular,
cuando se enterd por ellos de como progresaba el medo, les did di-
nero para circundar su ciudad con un muro. Y se lo dio a discre-
cion, pues el perimetro de la muralla mide, efectivamente, no pocos
estadios y toda ella es de bloques de piedras grandes y bien ensam-
blados» (Herodoto, I, 163, Schrader).

Existen para el estudio del mito una serie de propuestas de in-
vestigacion que proceden del andlisis antropolégico, como las reali-
zadas por diversos autores, entre los que figuran Caro Baroja, Pé-
rez Prendes, Alvarado Planas o Bermejo, quien ha insistido reitera-
damente en la necesidad de profundizar en la estructura del mito.
Sobre su consideracidon como «un mito de origen de la realeza tar-
tésica», creemos que se hace necesario un estudio analégico con es-
te tipo de mitos en el 4mbito mediterraneo, asi como los de las cul-
turas africanas, en la linea que ensayara Henri Francfort en su es-
tudio paradigmatico, «Reyes y Dioses». En ese aspecto posee mu-
cho interés el analisis de los procesos en los rituales iniciaticos, que
se relacionan, a nuestro juicio, con las pruebas a las que es someti-
do Habis, como a la simbologia del cazador, o la marca con la que
se seflala al joven, la adscripcion de un nombre, el posterior reco-
nocimiento, y la aceptacion en la Sociedad, que culmina con la
aparicion del numen, asociada al simbolismo del rescate de la
muerte, por medio de la cierva, quien le posibilita su superacion de
aquélla, que junto con el de la prueba del mar, sirve para diferen-
ciarlo con el aura divina del poder.

De otra parte, conviene referirse al contraste entre los diversos
mitemas y elementos simbolicos que articulan el mito de Habis con
los repertorios iconograficos expresados en diferentes materiales de
época tartésica e ibérica. A través de ellos creemos que se puede en-
cardinar el contenido del mito en el contexto histérico de la socie-
dad tartésica, asi como en la tradicién cultural ibérica posterior.
Tal estudio posibilitaria, ademads, obtener una visién global e inte-



80 Antonio Tejera - Jestis Fernandez

gradora de la mitologia indigena protohistorica de las diversas co-
munidades de la que es expresion. Se nos puede argumentar la de-
bilidad de esta propuesta, al basarnos en algunos referentes icono-
graficos que se alejan mucho en el tiempo, tanto desde la fecha
probable de su génesis, como de su contexto cultural. Pero no es
menos cierto también, que no se producen rupturas tajantes en los
hechos de cultura, y menos aun, como en el caso del mundo tarte-
sio-ibérico, por cuanto este periodo historico se define como resul-
tado de un proceso de aculturacion, en el que se adaptan manifes-
taciones nuevas, aunque perviviendo como propias, todas aquellas
que se encuentran arraigadas y que forman parte de su cosmogo-
nia, entendida aqui en un sentido laxo. Por ello, asumiendo critica-
mente las dificultades que ello conlleva, hemos entendido que esta
puede ser una via analdgica complementaria para profundizar en
los aspectos citados. Los trabajos de M. Almagro Gorbea sobre los
relieves de Pozo Moro son, a nuestro juicio, un buen paradigma de
las posibilidades interpretativas que tiene este método, como argu-
mento para contrastar y entender muchos de los fenomenos que se
hallan en el mito. Un precedente de esta propuesta de analisis se
halla también en sendos trabajos de M. Almagro Basch (1978, 1981).

Veremos a continuacion algunos ejemplos de materiales arqueo-
l6gicos que creemos nos permiten relacionarlos con algunos de los
mitemas de mayor interés que aparecen en el mito.

En lo que se refiere al ritual de transito y al proceso heroificador
en la exposicidon de Habis, se puede documentar en registros ar-
queoldgicos, como el referido al de los rebafios que, tanto por su
papel econémico como por su simbolismo, desempeiiéo un papel
principalisimo en el mundo tartésico. La figura del toro se puede
documentar en época tartésica en diferentes materiales. Entre los
marfiles del Bajo Guadalquivir hay una placa de Bencarron (Sevi-
lla), fechada en el siglo VII a.C., en la que se representa a un toro
embistiendo a un ledn. Idéntica actitud puede observarse también
en dos piezas de la Cruz del Negro (Sevilla), de similar cronologia.
En un fragmento de ceramica orientalizante de Lora del Rio (Sevi-
lla), fechado en los s. VII-VI a.C., aparece un friso de animales, en-
tre los que se observan los cuartos traseros de un bovido, asi como
el protomo de otro. Aparece también un timiaterio oriental con ta-
padera de este animal en Zafara (Portugal), fechado en la segunda
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mitad del s. VI A.C; en Castulo (Jaén), mediados del s. VII a.C., en
el que un toro con la cabeza perdida, aparece echado.

Durante el periodo ibérico, el toro es uno de los animales mas
representados dentro del campo de la estatuaria, vinculado princi-
palmente a contextos funerarios. Pueden distinguirse dos grupos de
figuraciones: uno, ubicado en la region andaluza y el otro en el SE
peninsular, con prolongaciones por Albacete, hasta la Meseta
(Chapa, 1985: 150-166). En estos ambitos geoculturales, este ani-
mal cumple funciones arquitecténicas, como remate de los pilares-
estelas. Véanse por ejemplo, los restos escultoricos registrados en
algunos yacimientos andaluces, como en Arjona (Jaén), fechado
hacia el s. IV a.C., o en los cementerios ibéricos levantinos de Mon-
forte del Cid, Cabezo Lucero, Balones, Tossal de la Cala de Beni-
dorm, Los Nietos, entre otros, datados en los siglos VyIVaC.y
que se han relacionado con cursos de agua (Llobregat, 1981:149-
164). Esta asociacion se ha reforzado por el significado atribuido
tradicionalmente al toro androcéfalo de Balazote (Albacete), del s.
VI-Va.C.

Aparecen también como sillares de esquinas, en monumentos fu-
nerarios, como en el ejemplar de Agost (Alicante), fechado en los s.
VI-V, asi como en los de Santaella (Cérdoba), s. V-1V, y en el de Osu-
na (Sevilla). Representaciones de toros se documentan igualmente en
poblados ibéricos, como los realizados en barro y piedra de La Alcu-
dia de Elche (Alicante), o los de Bronce de Les Bastides de Les Alcu-
ses de Mogente; en Santuarios, como el del Cerro de los Santos (Al-
bacete), y en alguna moneda de bronce de Castulo (Jaén), fechada en-
tre los siglos I1I-I a.C.

En estrecha relacion con la iconografia de bovidos, el mitema
del uncimiento del arado a los bueyes, cuyo conocimiento origina-
rio se le atribuia a Habis, podria ilustrarse a partir de una escena
procedente de un Célatos del poblado del Cabezo de La Guardia
(Alcorisa, Teruel), datado entre los s. III —primer tercio del s. I
a.C., en la que se represente a un varén —divinidad georgos (Lucas,
1981:255-257), o antepasado mitico (Olmos, et alir, 1992:135). Apa-
rece con una fusta en su mano derecha, y con la izquierda, mane-
jando el timén de un arado occidental o mediterraneo, que guia
una yunta de bueyes con la que se rotura el campo. A ambos lados
de este personaje se situan filas verticales de grandes aves. Los ro-
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leos vegetales sugieren el paisaje del campo. La escena continua
con dos varones afrontados ante un tallo floral y el brazo izquierdo
en alto (Olmos, er ali, 1992:125). Una vasija de Azaila (Teruel)
presenta también la imagen de un individuo empufiando la mance-
ra de un arado con una mano y la aguijada con la otra, en una
composicion muy similar a la anterior.

En lo que respecta a los perros, son escasas las figuraciones en
la iconografia indigena protohistérica, apareciendo éstos, en la ma-
yor parte de los casos constatados, vinculados a escenas cinegéti-
cas. La representacion mas antigua de este animal que hemos podi-
do documentar, es la del carro ritual de bronce fundido de Mérida
(s. VII-VI a.C.), en la que aparecen dos ejemplares, de los que uno
se ha perdido. Desde el punto de vista arqueoldgico, en el periodo
tartésico han sido verificados posibles enterramientos de estos ani-
males en la necrdpolis orientalizante de «La Joya» (Huelva), s. VII
a.C., en las tumbas n° 14 (dos esqueletos) y tres dientes en la n° 18.

En época ibérica, el perro aparece asociado a un cazador en un
altorrelieve del Cerrillo Blanco (Porcuna, Jaén), fechado en la pri-
mera mitad del s. V a.C.; en fibulas de plata con escenas de caza a
caballo, tales como la de Cafiete de las Torres (Cérdoba), Chiclana
de Segura (Jaén) o Bujalance (Cordoba), fechables entre los s. II-1
a.C.; en la pintura vascular de San Miguel de Liria (Valencia), par-
ticipando de una escena en la que se desarrolla un ritual iniciatico,
(detalle de la doma de un caballo), s. ITI-IT a.C.

Mis adecuado al papel desempefiado por el perro en el mito de
Habis es el plausible significado que puede conferirse a la escultura
exenta de un can hallado en Pradana (Cordoba), en la que se repre-
sento a un carnivoro echado, con las fauces entreabiértas. Un lige-
ro plinto forma la base de la pieza que sirvié de coronamiento en
una tumba, fechada en loss. V-IV a.C..

No obstante, el lobo es el animal que parece adaptarse mejor a
la funcién simbolica que el perro desempedaria en el mito, segun se
desprende de la iconografia ibérica. Véase en este sentido, la patera
de plata de Santisteban del Puerto (Jaén), fechada en la segunda
mitad del s. II, inicios del s. I a.C., en cuyo umbo se representa la
cabeza de un lobo devorando o devolviendo una cabeza humana;
dos péteras de plata del conjunto de Tivisa (Castellet de Bayoles,
Tarragona), cuyos umbos presentan también la cabeza de un lobo
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con las fauces abiertas. En una de éstas se desarrollan escenas de
caza y sacrificio, de contenido escatoldgico, en torno a una divini-
dad entronizada que se fecha en la segunda mitad del s. III a.C. El
lobo en idéntica actitud de devorar una cabeza humana puede do-
cumentarse en la fibula de plata celtibérica de Driebes (Guadalaja-
ra) del s. [T a.C., asi como en la fibula de Torre de Juan Abad (Ciu-
dad Real). Idéntica funcion de trdnsito o psicopompa puede infe-
rirse a partir del relieve de piel de lobo representado en la caja fu-
neraria de Villagordo (Jaén), del s. IV a.C.

Especialmente sugerente e ilustrativa resulta la escultura exen-
ta, hallada en el Cerro de los Molinicos (Baena, Cérdoba), s. III-11
a.C., de una loba sentada sobre sus patas traseras, y erguida con la
garra delantera, sometiendo el cuerpo de un herbivoro muerto
mientras da de mamar a su cria (Olmos, et alij, 1992:102).

Asimismo en la iconografia de la ceramica ibérica del S.E., des-
taca el caracter mitico y devorador de este animal, como en las es-
cenas de La Alcudia (Elche, Alicante), s. III —primera mitad del s. L.
a.C.—. El lobo como simbolo iniciatico, puede estudiarse a partir de
algunas escenas vasculares, como la conocida de «el joven y el dra-
g6én» de La Alcudia (Elche, Alicante), o del torso de guerrero de El-
che con clipeo, en forma de cabeza de lobo, datado en el s. V a.C. pe-
ro reutilizadoen el I a.C.

La bibliografia arqueolédgica revela, sin embargo, una ausencia
total de representaciones de suidos en época tartésica e ibérica, a
excepcion de la pequeiia figura, hoy desaparecida, de un puerco
mutilado, localizada en el santuario ibérico del Llano de la Conso-
lacién (Montealegre del Castillo, Albacete) (Chapa, 1985:69). A te-
nor de la iconografia ctonica del jabali en época ibérica, es posible
que se produjese una fusién entre la figura de ambos animales, por
otro lado, facilmente asimilables.

El jabali es representado frecuentemente como victima en las es-
cenas de caza, tal y como se constata en el referido carro de Méri-
da; en algunas de las fibulas ibéricas de plata, o en la patera de Ti-
visa (Tarragona), en la que se recoge la imagen de un lancero a ca-
ballo que se funde en la lucha de un le6n atacando a un jabali.
Aparece como animal sacrificial en uno de los relieves mitolégicos
del monumento turriforme de Pozo Moro (Albacete), fechado a fi-
nes del s. VI a.C., siendo plasmado en otro sillar de este mismo edi-
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ficio funerario, como un monstruo bifronte en lucha contra un ser
hibrido, mitad humano, mitad serpiente.

Una actitud diferente a la de victima, adecuada a la del papel de
los cerdos en el mito, es la documentada en la escultura exenta de
Cartima (Malaga), en la que un jabali se dispone a devorar a un
carnero. Llama la atencion que un jabali, animal herbivoro, ataque
a una presa. Cumple aqui la funcién de un animal salvaje, equipa-
rable a la del leén en otros contextos (Chapa, 1985:202). Partici-
pando en composiciones de contenido escatologico, su imagen pue-
de verificarse en la comentada patera de Tivisa (Tarragona), donde
flanquea el trono de una divinidad, y rodea a un personaje puesto
en cuclillas, asi como también en una de las cabezas de bronce de
Miquiz (Cortijo de Maquiz, Jaén), que aparece en forma de lobo
amenazante, en la que parejas de jabalies se afrontan a unas ramas
esquematicas que brotan del suelo. Su figura aparece también en la
pintura vascular de Liria y de Archena (Murcia), interfiriendo en
escenas de combate y caza (s. I a.C.). Se documenta también en
ambitos sagrados, en forma de exvotos, como en el Santuario ibéri-
co del Llano de la Consolacion (Albacete); y en disposiciones, posi-
blemente rituales, como la constatada en una mina de Riotinto (s.
ITI-IT a.C.), en la que fue encontrada una figura hecha en bronce.

Un aspecto destacado posee el mar en uno de los mitemas claves
del mito, el del transito funerario. Para su fundamentacion puede
acudirse a los referidos bronces de Maquiz (Jaén). En uno de los
apliques de estas cabezas de lanza, pertenecientes a un carro de pa-
rada ibérico, fueron recreadas escenas, consistentes en cuatro figu-
ras armadas y en posicion oferente, montadas a lomos de hipocam-
pos. Estos jinetes, jabalies y lobos, se enfrentan junto a unas ramas
esquemadticas que brotan del suelo. En una segunda pieza, un varon
y un ser con cuerpo de pez y cabeza humana se afrontan elevando
sus brazos a un posible arbol de la vida. Segiin algunos autores (Ol-
mos, et ali, 1992: 136), se trataria de una escena mitica en torno a
la fecundidad del agua.

En la plastica ibérica hallamos los ejemplos mas claros de la li-
gazon agua-mitologia. Asi, en un vaso de Los Villares (Caudete de
las Fuentes, Valencia), fechado entre los s, II-I a.C., dos hipocam-
pos afrontados protegen con sus patas el contenido de un anfora
que rozan. Bajo estos caballos marinos, los roleos vegetales expre-

Elmito de Habis 85

san las ondulaciones del mar, y en la misma escena, pero en un am-
biente de tierra, sugerido por un ser con cola y aletas de naturaleza
semimarina (Olmos, et ali, 1992: 121). El motivo lo hemos inter-
pretado como una prueba mitica de cardcter inicidtico. Similar idea
parece recogerse en otro vaso de Los Villares, en la escena denomi-
nada comunmente como Gigantomaquia (Confrontese con el mite-
ma de la lucha entre los dioses y los titanes del mito de Habis), en
la que se plasma un combate entre varones y grandes monstruos
marinos, desarrollado en un medio acuatico, segin se infiere de un
delfin y una flor ondulada.

Hemos dejado para el final, la asociacion del ciervo en el mito, por
su singular simbologia. Sobre la iconografia del ciervo en época tarté-
sica-orientalizante, puede verse, entre otros materiales, especialmente
en los de caracter ritual o funerario, como el jarro piriforme de bronce
de la Coleccion Calzadilla (Badajoz) en el que la parte superior ter-
mina en una cabeza de ciervo con la boca abierta: dos cuernos coro-
nan la cabeza. Se fechaen el s. VI a.C, y perteneci6 probablemente
a un contexto funerario. Otro bronce de esta misma Coleccion repre-
senta a un ciervo con la boca abierta en actitud de reposo. O la cierva
de bronce en actitud de caminar, del British Museum (s. VII. a.C.), asi
como el ciervo de la Codosera (Badajoz). El Jarro de bronce proce-
dente de la tumba n° 18 de 1a Joya (Huelva), donde el prétomo se
asocia al de un caballo (s. VII a.C.). Base de lampara de Los Marro-
quies Altos (Jaén). Pequeilo ciervo sobre peana, de la que salen dos
cabecitas de cervatos, hallado en la Sierra de Vilchez (Jaén). O el cier-
vo de poderosos cuernos del carro votivo de Coruche (Portugal),
entre otros muchos ejemplares que se podian aducir.

En las ceramicas de San Miguel de Liria (Valencia, s. III-II
a.C.), halladas en un templo, como recientemente ha argumentado
Helena Bonet, pueden documentarse varias escenas venatorias: dos
jinetes persiguiendo con dardos a una cierva, escena de caza de
ciervos con redes, escena de caza con trampa. También en un cala-
tos de Alloza (Teruel, s. II a.C.) puede contemplarse un jinete per-
siguiendo a dos ciervos con cornamenta, sobre los que se abalan-
zan un perro o lobo y un ave de presa. Escenas de caza de ciervos
se recogen, asimismo, en el citado relieve de Almodovar del Rio
(Cérdoba) y en algunas fibulas de plata (Caiiete de Las Torres y en
Bujalance, Cérdoba).
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CAPITULO 6

LA MITOLOGIA IBERICA EN EL ESPEJO DE LA IMAGEN

Ricardo Olmos
Centro de Estudios Histoéricos, C.S.1.C.

INTRODUCCION

Disertar de mitologia ibérica desde el marco universitario de La
Laguna y de esta Primera Semana sobre Mundo Antiguo es para
mi, sin asomo de dudas, un placer. Lo es, sobre todo, pues el cauce
que se ha propuesto como guia de este volumen responde a una
vieja e inagotable contraposicion, la de la Realidad y el Mito. Esta
doble faz, en su expresion dialéctica y de contrastes fecundos, debe-
ria expresarse mediante un pensamiento en tension y en bisqueda
continua, como parece ser la esencia misma del lenguaje mitico.

Al placer de la indagaciéon que supone el discutir sobre el mito
ibérico se une ademas el de la novedad. No es tarea fécil introdu-
cirse en una senda tan msegura como ésta y, en general, tan poco
hollada por otros. Pues la historiografia mds reciente sobre los es-
tudios de mitologia ibérica no es, en un sentido estricto, excesiva-
mente larga. En todo caso, se han apuntado datos, aqui y all4, en

* Las ideas expresadas en este trabajo son resultado del proyecto de investiga-
cidén «imagen, mito y sociedad en la cultura ibérica» (n° PB-89-0006-CO2-01) y su
prolongacién «Iconografia y territorio en época ibérica: las cuencas del Vinalopo y
del Segura» (n® PS93-0006), ambos patrocinados por la DGICYT.

Abreviatura: Sociedad ibérica = AAVV La sociedad ibérica a través de la ima-
gen, Barcelona-Madrid 1992. (catilogo de una exposicién itinerante, coordinada por
R. Olmos).

Realidad y Mito, F. Diez de Velasco, M. Martinez & A. Tejera (eds.), Madrid, Ediciones Clasicas, 1997.
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estudios dispersos —mas son las preguntas que las respuestas— pero
nunca se ha propuesto una vision sistematica ni de conjunto. Es ta-
rea ardua a desarrollar en un futuro. Nos limitaremos hoy tan sélo
a apuntar aqui algunas propuestas de este tema.

LA HISTORIOGRAFIA

Unos, entre ellos aquellos arquedlogos mas empiricos y positi-
vistas, han renunciado tdcitamente a ese camino de la interpreta-
cién del mito ibérico —de la imagen ibérica— por considerarlo impe-
netrable. Posiblemente, segtn ellos, nos faltaria la luz de las fuentes
escritas. Estas, es cierto, practicamente no existen. Los autores cla-
sicos que escribieron sobre Iberia, como Estrabon en el Libro III
de su Geografia, apenas aluden directamente a una mitologia ibéri-
ca en una época ya, como la de Augusto en el caso de este historia-
dor, marcadamente romanizada en este drea peninsular. Una tem-
prana romanizaciéon ha debido borrar o transformar la mayoria de
los testimonios antiguos. Ni siquiera conocemos los nombres de los
dioses ibéricos. Algo distinto encontramos en el &mbito -menos pe-
netrado del lenguaje romano— de los pueblos del Norte y de la mis-
ma Celtiberia. Dirian entonces aquellos estudiosos que, faltando-
nos el testimonio directo y mdas preciso de la palabra, cualquier
aproximacién a una mitologia es inutil o en todo caso ambigua e
insegura. Es decir, resulta tan puramente conjetural que nos lleva-
ria a unos terrenos movedizos de los que no se sabria retornar.

Otros, han preferido adoptar un camino mas facil agotando la
mitologia ibérica en el campo, abierto y aparentemente mas ilumi-
nado, de las culturas colindantes, sobre todo las mediterraneas. Sus
formulaciones se han teflido con los ecos seductores de los nombres y
palabras foraneas, al aplicar a lo ibérico lo que pertenecia a otras
gentes. Se ha avanzado asi, es cierto, en las similitudes y en la inte-
gracion. Se ha ocultado, en cambio, lo diferencial y distintivo, es
decir se ha olvidado el contraste.

Y no pocos autores han pretendido explicar la imagen ibérica
con criterios modernizantes, proyectando las categorias culturales
de nuestra época a la Espafia prerromana en una busqueda de las
raices e identidad nacionales. En el mejor de los casos la mitologia
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ibérica se ha visto reducida, en este proceso de aggiornamiento, a
una sucesion de estampas costumbristas'.

Antes, pues, de introducirnos nosotros en el tema hemos de re-
flexionar sobre los limites y posibilidades de estas posturas.

IMAGEN Y PALABRA

Es cierto que la documentacién arqueologica —y, mds en concre-
to, el testimonio iconografico— posee en no pocas ocasiones una li-
mitacién clara a la hora de precisarnos los pormenores de una his-
toria de complejo contenido narrativo como lo es claramente la mi-
tica. En el mundo ibérico nos falta este referente que, en cambio,
poseemos con abundancia en la mitologia grecorromana. Permita-
seme aqui recordar la opinion de L. R. Farnell, que recoge W.K.C.
Guthrie en su libro sobre Orfeo y la Religion Griega: «El arte es un
medio dificil para la expresion de una escatalogia avanzada», pala-
bras, recalca Guthrie, que «deberian inscribirse sobre el escritorio
de todo arquedlogo que se interese en historia religiosa»’. Creo, sin
embargo, que un historiador de la religiéon griega tan profundo y
agudo como Guthrie —y en su origen Farnell- no ha captado en su
plenitud las inmensas posibilidades de lectura del documento ico-
nografico en el campo de la mitologia. Lo que seguramente ocurre
es que tanto las fuentes literarias como las arqueolégicas poseen
unas limitaciones y posibilidades diversas aunque éstas sean mas
complementarias que excluyentes. Hay tan solo que exigir a cada
una de ellas lo adecuado’.

! Sobre este tema cf. Sociedad ibérica, 11-12.

?W.C K. Guthrie, Orpheus and the Greek Religion, Londres 1966 (edicion es-
pafiola, Orfeo y Ja Religion Griega, Buenos Aires 1970, 191).

> A. Bernabé y R. Olmos «Interpretacidn de imagenes y textos: necesidad de
una colaboracidn» en AA.VV., Antiqua tempora, (eds. Juan Goémez Pallarés y
Joaquin Caerols) Madrid 1991, 83-105.
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NARRACION EPISODICA: EL GRAN VASO DE LOS VILLARES

Pero veamos ya un ejemplo de las posibilidades y limitaciones
de una lectura iconografica de un mito ibérico sin el apoyo expli-
citador de las fuentes escritas. En un gran vaso ceramico ibérico
—probablemente de un momento avanzado o tardio— hallado ca-
sualmente en los Villares, junto a Caudete de las Fuentes, en el in-
terior de Valencia, se describe una compleja escena mitologica®, Se
desarrolla ésta, creo que sucesivamente, sobre las dos caras del va-
so, sobre sendos paneles separados por las asas, lo que es un proce-
dimiento narrativo poco habitual en el 4mbito ibérico. Numerosos
detalles nos introducen en un espacio y en un tiempo claramente
miticos: primero, la presencia de seres hibridos, caracterizados con
rasgos animales al tiempo que humanos, de extrafia e insélita apa-
riencia; segundo, la coexistencia simultianea de diversas esferas de
la naturaleza, aparentemente contradictorias y excluyentes, como
son la acuatica y la terrestre; tercero, el descomunal tamafio de un
protagonista monstruoso en torno al cual gira, en anverso y rever-
50, la escena; por iltimo, el caracter dinamico y narrativo de la re-
p'resentaci()n: se nos cuenta, plasticamente, una hazafia, una accion
digna de recogerse en un vaso ceramico cuya superficie, ademas,
précticamente ocupa por completo. El vaso funciona en cierto mo-
do como texto, como espacio de la narracion.

Veamos la escena detenidamente: el protagonista es un ser hibri-
do, un monstruo humanizado. Sus oponentes son hombres de un
tamaflo muy inferior y precisamente este caracter semihumano del
monstruo es lo que justifica y dramatiza la lucha, lo que le confiere
un cierto cardcter heroico. Su atuendo es noble, similar al de los va-
rones que se le enfrentan: una larga tunica ceflida por un cinturén,
Justo por debajo del pecho; elegantes botas altas, rematadas en cin-
tas; y un gorro puntiagudo, bajo el que asoman los rizos individua-
!1zados del cabello, atuendo —a modo del tutufus romano— que lo
individualiza y que nos acentua la ambigiiedad de su caracter se-
xual, masculino o femenino, a pesar de esa barbilla que vemos

f E. Pla y Ballester y E. Lacomba, «Los Villares (Caudete de las F uentes, Va-
lencia)y, Comunicaciones del S.LP., Trabajos varios, n° 68, 1980, 99-106, fig. 11;
R. Olmos, «Miticos pobladores del mar», Lecturas de Historia del Arte (=Ephial-
te) 1, 1989, 50-51, fig. 21.
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sombreada en sélo una de las caras. Es un cuerpo metamorfico y
escurridizo; sus brazos rematan en garras, al modo de aletas. Su
rostro, que arranca de un estirado e irreal cuello, se eleva ligera-
mente y participa del pdthos o sufrimiento humano, es decir de ese
caracter doliente que invade la naturaleza en todo el periodo hele-
nistico’.

Proponemos leer estas dos escenas en una sucesién temporal.
Son escenas de lucha en las que la posicién horizontal de los con-
tendientes apunta a un elemento acuatico. En la cara A o anverso,
bajo el monstruo se extiende el cuerpo de un varén que mira hacia
el suelo. La carencia de brazos es un sencillo procedimiento pictori-
co para indicarnos que ha sido vencido por el monstruo, que yace
sin posibilidad de accién, sometido incluso por las garras de aquél.
En la narracion mitica esta figura expresa, pues, un tiempo pasado,
un antes, y de este modo enfatiza la intensidad, la dificultad, la du-
racion de la lucha. Un segundo oponente, que intenta clavar el cu-
chillo en la pierna del monstruo, nos sitia en el presente. No se ha
logrado aun el golpe mortal, definitivo, que se alcanzara en el re-
verso del vaso, cuando el vardn logre clavarle la espada en un lugar
mas vital del cuerpo, en el pecho.

Los numerosos animales secundarios en ambas caras hubieron
de tener una justificaciéon narrativa y simboélica bien precisas. En el
pensamiento plastico ibérico es habitual que las figuras —especial-
mente aquéllas mas relevantes— atraigan en torno a ellas a otros
elementos y personajes secundarios pues el espacio mitico ibérico
no se concibe vacio sino siempre poblado de seres. El pez o delfin
acentua la ambientaciéon marina del paisaje. Pero no se adecua aqui
la concepcidn espacial ibérica a nuestra logica actual pues, en el an-
VErso y en esta misma posiciéon, ocupan este lugar un lobo y un ave
de descomunal pico —jun cuervo?- quienes con su actividad acen-
than la dindmica viva de la escena. Tal vez el lobo y el cuadripedo
con cabeza humana —al modo de una esfinge— del reverso, que to-
can las garras moribundas del monstruo, expresan que éste ha pa-
sado ya a pertenecerles. Desde muy atras el ibero asociaba ambos
animales —lobo y esfinge— con la escatologia funeraria, como seres
intermediarios entre el aquende y el reino de la muerte. No seria és-

3 Sobre este tema cf. R. Olmos en La Sociedad Ibérica, 21-22.
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ta la tnica representacion ceramica en la que el lobo se vincula de
una manera inmediata al personaje que muere®.

Tampoco aqui podrian faltar los elementos florales invadiendo
el campo de estas escenas miticas. Posiblemente poseen un signifi-
cado simbdlico —o al menos intensificador— mas alld del meramente
ornamental. Acentuarian el caricter sagrado, fecundante, del mito
aqui contado, o expresan, simplemente, la fecundidad de la natura-
leza, una naturaleza ciclica que brota y se acentua con la muerte,
tras el desenlace de la lucha. No lo podemos hoy bien precisar.

Pues bien, he aqui una primera aproximacion a las posibilidades
y limitaciones interpretativas con que nos afrontamos ante una
imagen ibérica. Efectivamente, no podemos dar nombre propio a
los personajes de este episodio ni tampoco saber si correspondia a
algtn tipo de narracién mitica o de epos pues nos faltan las supues-
tas referencias literarias, es decir la voz identificatoria de los iberos.
Pero, en cambio, si hemos podido aproximarnos a un cierto sentido
general de la extrafia historia aqui representada. Para ello nos he-
mos apoyado, por un lado, en las caracteristicas generales de la na-
rrativa ibérica, que posee, como todo lenguaje, unas normas y ten-
dencias generales. Y, por otro, en un postulado o punto de partida
que condiciona la totalidad de nuestro discurso: la asuncién de que
en este vaso tenemos una narracioén sucesiva y complementaria y
no dos episodios independientes. Ello nos lleva a fijar un orden en
esa secuencia, una cara A o anverso, que al ser anterior funciona
como justificaciéon del reverso creando un climax narrativo, como
en ¢l lenguaje épico.

EL APOYO TEXTUAL: LA BUSQUEDA DE LA INSTITUCION

La asociacion de imagenes con textos —un procedimiento al que
estamos acostumbrados desde el siglo XIX en la interpretacion de
la mitologia clasica— es también en el caso ibérico bastante limita-
do. Ya hemos apuntado mas arriba las razones. Los autores anti-
guos no eligen el mundo ibérico —tempranamente romanizado— co-

°R. Olmos, «Posibles vasos de encargo en la ceramica ibérica del Sureste»,
AEspA, 60, 1987, 21-42, especialm. figs 9-10; cf. mas abajo la lectura de la Patera
de Santisteban del Puerto, donde se asocia el lobo a una cabeza humana.
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mo un espejo de la alteridad del romano, como ocurre en el caso,
mas contrastado, de los pueblos del Norte o los celtibéricos donde
si se resaltan las diferencias. Pero cabe aproximarse a algin ejem-
plo.

Un pasaje del libro 28 de Tito Livio refiere con ciertos porme-
nores los preparativos de los certimenes individuales que Cn. Esci-
pion instituyé en Carthago Nova en honor de su padre y de su tio
(28,21). A estos juegos funerarios son convocados iberos locales no
como esclavos ni mercenarios que combaten por una paga, como
gladiadores, sino como nobles locales que muestran su virfus en la
lucha pudiendo llegar a dar su vida en el certamen. Se documentan
imagenes similares en los vasos de Liria’. A la luz de este pasaje po-
driamos extensivamente leer otras imdgenes con certdmenes indivi-
duales de guerreros como las que suponemos en uno de los monu-
mentos, probablemente funerarios, de Osuna®’. Uno de los dos va-
rones ofrecera su vida en este certamen ritual que se desarrolla al
son de la flauta, una muchacha ricamente adornada se figura para
resaltar el caracter noble y sagrado de la fiesta. En una institucién
personal como la fides iberica la vinculacién con el jefe o caudillo
puede traspasar las fronteras de la vida para extenderse la fidelidad
hasta la misma esfera de la muerte. De ahi la seriedad intensa de
los rostros de ambos varones. Los contendientes visten sus mejores
atuendos y portan grandes escudos —frente al habitual escudo re-
dondo o caetra- lo que nos situa ante la disyuntiva de si estamos
ante un testimonio de lucha ritual heroica —como el que refiere Li-
vio— 0 ante su modelo mitico, ante un certamen del pasado. He
aqui algunas de las limitaciones en la lectura, a veces ambigua, de
la imagen ibérica.

T L. Pericot, Cerdmica ibérica, Barcelona 1979, 144-5, figs. 199-200; La socie-
dad ibérica, panel n°® 79,4 con bibl. F.J. Fernandez Nieto, «Una institucion juridica
del mundo celtibéricow, Estudios de arqueologia ibérica y romana. Homenaje a
Enrique Pla Ballester, Valencia 1992, 381-384.

® La sociedad ibérica, panel, n° 79-1-2, con bibl.
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UNIDAD FRENTE A DIVERSIDAD LOCAL: LA EXPANSION DE IMAGENES
MITICAS EN EL MUNDO IBERICO

Sin embargo, vamos a hablar hoy de mitologia ibérica lo que
puede también presuponer la abstraccion de una realidad histérica
mucho mas compleja. El titulo apunta a una unidad cuando existe
de hecho una diversidad de culturas ibéricas. Posiblemente existie-
ron mitos locales, propios de un lugar concreto, de una comunidad.
Pero también podemos hablar de una concepcion mitico-religiosa
mas genérica y comun, extendida en un éarea ibérica mucho mas
amplia.

Un ejemplo sugestivo de la expansion de una idea religiosa a
través de un amplio territorio ibérico puede ser el motivo de la Di-
vinidad de los caballos, la Potnia o Despdtes Hippon. Se documen-
ta preferentemente sobre relieves de piedra pero hay también ejem-
plos de esta imagen en bronces, de época orientalizante, y en cera-
mica o plata, ya plenamente ibéricos’. Habra que valorar de mane-
ra diferente uno y otro tipo de soportes. El motivo ha surgido en
época orientalizante, posiblemente como expresion divina asociada
a una aristocracia «criadora de caballos», para extenderse poste-
riormente en época ibérica mediante el comercio y las relaciones
histoéricas entre diversas poblaciones.

Si la imagen en piedra nos podria vincular en alguna ocasién el
motivo a la ofrenda en un santuario (es decir, en su expresiéon co-
lectiva), la representacién de la divinidad femenina surgiendo en
una biga en un vaso de Elche nos vincula tal vez la representacion a
un motivo de epifania. Hay otras formas de epifania —como el naci-
miento floral o 4nodos de una diosa~ que veremos extendidas en la
nueva mitologia iberohelenistica de esta importante comunidad del
Sureste. Volveremos después a este ultimo tema.

A su vez, la aparicién del motivo ecuestre en las fibulas de plata
iberohelenisticas asocia de nuevo esta iconografia al aristocrata lo-
cal. En el ejemplo de Chiclana de Segura (Jaén), la epifania divina

® Recordemos los relieves de Sagunto —Valencia—; Balones y el Monastil —-Ali-
cante—; La Encarnacién en Caravaca -Murcia—; Villaricos, en Almeria; y Mogdn,
en Jaén. En bronce, placa de bronce de Cancho Roano, Zalamea de la Serena (Ba-
dajoz) con personaje bifronte. En cerdmica, en un gran vaso de la Alcudia, Elche.
Para las fibulas de plata cf. Chiclana de Segura (Jaén).
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se complementa con la escena de caza de un aristdcrata a caballo™.
Este animal sirve aqui de unién a la divinidad y al hombre. Ambos
temas —caza ecuestre y divinidad de caballos— se relacionan pues
responden a una concepcioén mitica propia del entorno del noble.
De nuevo no sabemos si en el jinete a caballo de esta fibula tene-
mos la imagen exaltadora de un ibero o la representacion de su mo-
delo heroico, del antepasado mitico en la actividad de una caza
idealizadora. ;(No funciona aqui la imagen mitica como un espejo
del noble? De un modo similar, en determinados exvotos en bron-
ce, como el famoso Jinete de la Bastida de Mogente (Valencia) en
el que se resalta heroicamente el rostro, con alta cimera, y la cabeza
del caballo, yo tenderia a ver el modelo, semejante a los dioses, del
antepasado familiar y no una mera representacion de un noble coe-
taneo'. La figurita procede de un poblado y pudo en este sentido,
acaso como héroe fundador, poseer una funcién protectora de la
colectividad, gentilicia o familiar.

La imagen ibérica, cargada de sentido, puede reservarse para
representar el pasado. Rehtye el presente, lo cotidiano. Tal vez en
este sentido haya también que leer la cabeza galeada de un guerre-
ro que ocupa el medallon de una copa atica del siglo V a. de C. ha-
llada en el poblado de Azaila (Teruel), hoy en el Museo Arqueold-
gico Nacional. El vaso ha sido cuidadosamente recortado en torno
a la figura por el valor de la imagen y, como tal talisman, ha podi-
do pervivir durante siglos en el poblado ibérico, como el jinete de la
Bastida de los Alcuses. Es decir, por el valor mitico que la sociedad
proyecta en esta imagen importada.

LA HISTORICIDAD DE LA IMAGEN IBERICA:
EL PASADO COMO REFERENTE MITICO

Los ejemplos citados en torno a la divinidad de los caballos nos
van a permitir enlazar con un importante tema: la transmision y
continuidad en el mundo ibérico de antiguos mitos y motivos ico-
nograficos de épocas anteriores. Ello introduce en nuestro discurso

191 a sociedad ibérica, 106 con bibl.
1 | a sociedad ibérica, 105.
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el sentido del tiempo historico, de la conciencia colectiva como tal
pasado, que se representa — incluso inventa— bajo la remembranza
de una imagen y de un recuerdo idealizado. ;jHasta qué punto un
pasado ilustre puede actuar como referencia modélica en etapas
posteriores y, en este sentido, ser generador de contenidos miticos
al trasladarse la realidad lejana a una esfera ideal? Asi ocurre, en el
caso griego, durante la época geométrica en relacion con el pasado
micénico: baste recordar la concepcidn ideal y grandiosa de los hé-
roes en los poemas homéricos. Nos situamos asi en el umbral de la
conciencia historica, en el borde mismo del mito, en los limites de
la memoria colectiva. Falta por estudiar bajo esta dptica la identifi-
caciéon o vinculacion ibérica con un anterior pasado floreciente,
con esa edad dorada que nosotros llamamos periodo orientalizante
o tartesio. Puede ademds mezclarse esa relacion con una invencion
de la historia. El comerciante griego revistié esa época dorada con
el mito —o realidad historica— de Argantonio, un motivo que en
épocas posteriores se trasladard a otras dreas geograficas del Sur
andaluz, como la Carteia helenistico-romana donde se sienten he-
rederos del esplendor tartesio'’. En el caso ibérico habriamos de
preguntarnos ademas como se establece esa continuidad, cémo se
transmite al presente y si la vision mitica del pasado se modifica y
reinterpreta de una manera dialéctica en su uso actualizado.

La iconografia puede ser un indicio importante para rastrear es-
ta continuidad, esta conciencia de un pasado histérico que se refle-
ja a través de una imagen mitica. El conjunto de los relieves de Po-
zo Moro, en Albacete®, y algunas esculturas del Cerrillo Blanco de
Porcuna, en Jaén'4, podrian ser ejemplos en ese transito del mundo
orientalizante a la plenitud ibérica, de esa dialéctica entre pasado y
presente, entre mito y realidad.

El monumento ibérico de Pozo Moro, fechable en el transito de
los siglos VI al V a. de C., muestra los sucesivos episodios en la ini-
ciacion de un personaje al reino del allende y a la realeza. Posible-
mente sirve como un modelo sagrado para el aristocrata que alli se

2 Silio Italico III, vv.396-399; Pomponio Mela, 2,96. Cf. F. Presedo ¢t ali,
Carteia I, Excavaciones Arqueolégicas en Espafia, n°® 120, 1982.

B La sociedad ibérica, 152-4, con bibl.
" La sociedad ibérica, 142, 144 y 146 con bibl.
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entierra. Pero a la vez se convierte en un espejo que legitima el po-
der aristocratico o principesco ante las comunidades que se agluti-
nan espacialmente en torno a ese area politica ibérica.

No sabemos con precision cudl es la relaciéon temporal, histéri-
ca, entre las imagenes de Pozo Moro y el personaje alli enterrado
en cuyo honor se erige el monumento. Si la relacién es inmediata,
como piensa su principal intérprete, Martin Almagro Gorbea, el
caudillo ibero de Pozo Moro se identificaria, en sentido estricto y
de una forma directa, con las imagenes alli representadas. Pero es
también posible que en esa identificacion se sirva de un intermedia-
rio. Es decir, entre la imagen y el ser historico real —el caudillo o
princeps ibérico de Pozo Moro- ha podido mediar un modelo miti-
co sobre el que se proyectan las hazailas y la identidad presente. En
esta lectura, que —repito— debe atn ser conjetural, la imagen del an-
tepasado se heroifica convertida en mito, en historia y justifica el
poder dinastico del alli representado.

MITOS ORIENTALIZANTES Y PROGRAMAS ICONOGRAFICOS

a) Pozo Moro

Los relieves de Pozo Moro, bien estudiados por Martin Alma-
gro Gorbea, recogen un rico programa iconografico del que puede
hoy ofrecerse una lectura coherente'’. Uno de ellos narra el coci-
miento de un personaje en un caldero y su posterior ofrenda a una
divinidad infernal que, sentada en un trono, recibe de manos de un
sirviente a la victima depositada en el interior de un cuenco. Esta
peculiar historia narrada sucesivamente —como en el Vaso de los
Villares analizado— recuerda mitos grecoorientales como el coci-
miento de Pélope con ocasion del banquete de los dioses en casa de
T4antalo y su posterior acceso a la inmortalidad; o los magicos coci-
mientos realizados por Medea y por las hijas de Pelias en la bus-
queda vana de una vida inmortal para el anciano monarca de la te-

! Cf. La sociedad ibérica, 152-4. R. Olmos, «Pozo Moro: ensayos de lectura de
un programa escultérico en el temprano mundo ibéricon, en R. Olmos (ed.), A7
otro lado del espejo. Aproximacién a la imagen ibérica, Madrid 1996, 99-114.
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salia Yolco. Tanto en los ejemplos orientales como en el ibérico
ciertos elementos podrian vincularse a motivos de iniciacién de un
varon en el circulo de la inmortalidad y en la realeza.

Los restantes relieves de Pozo Moro inciden en este tema. La fe-
cundidad de la naturaleza es un viejo tema oriental y mediterrdneo
que se vincula al mundo de las divinidades femeninas y al ambito
aristocratico. La diosa de rostro frontal, cuya expresiéon guarda
ciertas reminiscencias hatoricas, despliega su cuerpo en una esplén-
dida epifania de su poder engendrador. Sentada en una silla plega-
diza -lo que resulta muy adecuado en una ambientacioén de exterio-
res— esta diosa alada muestra en las manos sendos tallos con capu-
llos florecientes. Sus pies reposan sobre una vegetacién que brota
exuberante. Hay una interrelacion estrecha entre la manifestacion
de la diosa y la naturaleza que surge desbordante, lo que sera un
sello del arte ibérico en los siglos siguientes. No sabemos si es la
diosa la que hace brotar la naturaleza o si, por el contrario, es ésta
la que al surgir espontdneamnete arrastra consigo la aparicion de la
diosa pues en la légica del temprano mundo ibérico cabe pensar en
la existencia de un principio engendrador césmico, anterior y mds
poderoso que los mismos dioses hechos hombres.

En todo caso la imagen de la fecundidad divina reviste un senti-
do social y colectivo y la presencia de la diosa engendradora en el
monumento de Pozo Moro sanciona la actividad del aristocrata
por ser simbolo protector de su poder. De ahi que en otro de sus re-
lieves se muestre la llegada del héroe a un dmbito paradisiaco en la
busqueda de la rama de la fecundidad. Vemos aqui un arbol con
ﬂores continuamente abriéndose en el que anidan todo tipo de pa-
jaros que en ellas encuentran cobijo y alimento. Posiblemente esta-
mos ante un paisaje infernal e inaccesible, protegido a ambos lados
por las llamas terrorificas de posibles leones. Tres pequefios démo-
nes de aspecto extraordinario custodian con largos tenedores el arbol.
La imagen nos sitia en un momento concreto, ya casi en el desen-
lace feliz de la accion: el personaje ha cargado sobre sus hombros
la rama fecunda y con paso decidido y presuroso sale de la escena,
abrumado por su peso. Por la mitologia oriental y mediterranea
conocemos bien el motivo del monarca o del héroe que logra con-
quistar el arbol fértil cuya posesion le convertird en protector fe-
cundo de la comunidad. Recodemos las viejas historias de Gilga-
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mes y de Heracles en el Jardin de las Hespérides o, mucho mads pro-
xima en el espacio, la leyenda italica del Aureus Ramus . «La Ra-
ma de Oro», en la historia aludida por Virgilio en el canto VI de la
Eneida (135 ss.), permitira al héroe que la posee el acceso al ambito
impenetrable de los infiernos y a la realeza.

La lucha, el certamen heroico, es un ingrediente imprescindible
en la imagen del aristocrata y su figura amenazante —-como la de los
dioses orientales de la «Tormenta»— aparece en uno de los relieves
de Pozo Moro, por desgracia incompleto lo que no nos permite
precisar mas la historia del enfrentamiento.

Tras la conquista del arbol fecundo y la lucha el héroe puede ac-
ceder al amor de la diosa que le aguarda en el interior de su templo
como lo indican tal vez los escasos restos de una columna salomo-
nica. El mayor tamafio de la mujer, cubierta con un velo que desve-
la ante el varén, es el indicio iconografico de su naturaleza divina.
El hierds gdmos del héroe con la diosa protegerd y extenderd la fe-
cundidad a la comunidad. Justifica ante los ojos de los iberos el po-
der aristocratico o, como piensa Martin Almagro, su realeza.

Dentro del programa cuya secuencia intentamos reconstruir ca-
be proponer una variante a esta lectura situando el episodio amo-
roso no como culminacion apotedsica sino como un paso Previo
para la hazafia del descenso a ultratumba. En similares historias
orientales es precisamente durante la intimidad erética cuando la
diosa del amor le comunica al héroe los secretos del camino que le
permitira el acceso al arbol de la vida, a la rama fecunda. Recorde-
mos en la Odisea homérica el mito de Circe o el de la divina Calip-
so. Pero de nuevo aqui nos falta la precision de la palabra. Es posi-
ble que conozcamos, a través de la imagen, la estructura narrativa
general, tal como se ha propuesto. Pero nos faltan los nombres de
los protagonistas asi como importantes detalles de la geografia mi-
tica que nos precisen los pormenores de la historia.

El ejemplo de Pozo Moro nos da pie a diversas reflexiones. He-
mos aludido ya a la posibilidad del modelo, del referente historico
del mito, lo que enlaza con su vertiente dialéctica al entrecruzarse
pasado y presente. Hemos hecho también referencia continua a pa-
ralelos e incluso a raices de mitos orientales. Es éste un importante
aspecto que, como en el mundo hesiodico, nos relacionaria el ori-
gen o desarrollo de ciertos mitos con estimulos coloniales llegados
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del Mediterraneo Oriental. Este periodo antiguo del mundo ibérico
nos situa en una época especialmente receptiva y creadora. El ejem-
plo de Pozo Moro puede ser modélico en cuanto nos permite la
constatacion de una formulacién mas general. Para que surja un
mito tiene que haber un espacio y un tiempo miticos, por lo general
un pasado en el que sucede algo extraordinario, generalmente mo-
délico y de trascendencia para una colectividad. Ese pasado se rela-
ciona con un presente que repite o evoca gestualmente esas accio-
nes recordandolas e integrandolas en la situacion real, en el devenir
historico. La realidad se sirve del mito, lo transforma.

b) Porcuna

Por su parte, los diferentes conjuntos escultéricos de Porcuna
pueden tratar de leerse bajo esta luz de la funcion historica del mi-
to. Los diferentes certamenes heroicos con luchas individuales de
guerreros de rostros impasibles, cuyos grupos ha reconstruido re-
cientemente Ivan Negueruela, nos remiten posiblemente a hazafias
de épocas pretéritas, seguramente reinventadas, que aqui se actuali-
zan y rememoran'e, )

Hay también certamenes miticos, como el varén que se enfren-
ta, cuerpo a cuerpo y con la sola fuerza de sus manos con un desco-
munal grifo que le envuelve: estamos de nuevo ante un motivo de
vieja raigambre oriental. También se enraiza en los viejos esquemas
orientalizantes el grupo del leén y la gran palmeta asociados como
expresion del vigor y la fecundidad, una simbologia propia, como
vimos en Pozo Moro, del entorno del aristécrata.

Y, junto al enfrentamiento mitico, entre los grupos escultoricos
de Porcuna hallamos también en un altorelieve la imagen de una
caza heroica. El lenguaje utilizado es mas humano en este joven
que regresa con la gran liebre en su mano acompaiiado de un des-
comunal mastin que vuelve su rostro ante el espectador para comu-
picarnos su fiereza. El joven, que viste tiinica corta, acaricia con la
1zquierda al perro que le ha ayudado. La disyuntiva entre mito y
realidad se plantea aqui de nuevo: jrememora el relieve a un cazador
mitico del pasado o, simplemente, traspone, con un lenguaje mas

ey, Negueruela, Los monumentos escultoricos ibéricos del Cerrillo Blanco de
Porcuna (Jaén), Madrid 1990.
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cotidiano, un motivo de iniciacion de un noble joven ibérico me-
diante la caza de la liebre que requiere, mas que fuerza bruta, habi-
lidad y destreza?"’. Es dificil contestar a la disyuntiva al no dispo-
ner de otros apoyos —textuales o arqueoldgicos— inequivocos. Pero
entre las diferentes posibilidades yo optaria por aquella opciéon mas
dialéctica que entrafia el mito: la tension entre un modelo —un caza-
dor heroico- y la realidad de un joven noble de la antigua Obulco a
quien la imagen proyecta idealmente en el referente mitico.

IMAGEN SAGRADA O COTIDIANA?

La imagen ibérica mantiene una constante a lo largo de toda su
evolucion que es su caracter relevante y sagrado. En décadas ante-
riores, entre los afios 40 y 70, los intérpretes de los vasos pintados
de época ibero-helenistica, como es el caso de Liria, tendieron a ver
en muchas de estas imagenes un mundo cotidiano.

Segun esta corriente de opinidn en las escenas ceramicas se re-
flejarian diversos episodios de la vida diaria: escenas, por ejemplo,
del trabajo del campo; episodios del mundo del mar; escenas de
guerra propias de un pueblo belicoso, segun el viejo topico de las
ferae et bellicosae gentes con que denominara Tito Livio a los Indi-
ketes del Ampurdan, etc. En la mayoria de estas lecturas se despo-
seia pues a la imagen ibérica de su esencial contenido mitico.

Creo que se ha desenfocado la vision de la iconografia ibérica al
querer actualizarla, al tratar de proyectar en ella un cierto costum-
brismo modernista. Pero no es éste el momento de realizar un estu-
dio historiografico ni de revisar las diferentes interpretaciones que
se han ofrecido del tema. En la mayoria de ellas, en definitiva, se ha
buscado por lo general enraizar de algun modo el presente con el
pasado.

Es decir, se ha pretendido encontrar un referente explicativo, un
asidero al que agarrarse ante la inquietante inseguridad que llega a
provocar en la historia el enigma de lo desconocido. Pero las ima-
genes de la recoleccion de granadas, de la incitacion del toro, de la
caza en las ceramicas de Liria o de Azaila no reflejan simples esce-

17 La sociedad ibérica, 142.
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nas cotidianas sino que deben verse cargadas de un sentido preg-
nante y ritual.

LA BUSQUEDA DE UN LENGUAIJE

La lectura de estas y otras enigmaticas imagenes ibéricas se con-
vierte, pues, prioritariamente en un problema de lenguaje. Como
tarea prioritaria en la investigacién se requiere hoy identificar el
codigo interno que rige este lenguaje, este modo de expresion. Con-
sistiria pues en una labor parecida a la que nuestros colegas franco-
suizos han pretendido mostrarnos como hilo conductor de la expo-
sicion «La Ciudad de las Imdgenes», aqui en relaciéon con el mundo
iconografico de la ceramica atica’®.

El sentido mitico de la imagen ibérica nos plantea de inmediato
el problema del signo y del simbolo y su relacion, latente o expresa,
con la imagen descriptiva. Pues todo el universo iconografico ibéri-
co esta lleno de signos, algunos de naturaleza simboélica, que pudie-
ron expresar, estos ultimos de manera mas sintética e intuitiva, un
rico contenido religioso a quienes participan de su cédigo, sin que
ello implique, en absoluto, una lectura esotérica, la ocultacion de
un mundo que se reserva a iniciados. Hoy, frente a décadas ante-
riores, estamos replanteando el valor significativo del simbolo en
las culturas mediterraneas de la antigiiedad, frente a tendencias de
larga tradicion decimononica que lo vaciaron, desposeyéndolo
paulatinamente de contenido hasta reducirlo a una simple funcion
ornamental. Pero seria preciso definir lo que nosotros —y el ibero—
entendemos en cada caso por simbolo, un término polisémico y
contaminado. No debe ser el simbolo un camino sin limites, abierto
a la mas pura irracionalidad interpretativa, pero si estar en la base
de nuestra lectura racional, de nuestra explicacion.

18 -y . . e . .
La cité des images. Religion et société en Gréce ancienne, Lausanne, 1984.
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LA REVALORIZACION DEL SIMBOLO

Tal vez convenga introducir aqui un breve paréntesis historio-
grafico que momentdneamente nos sacara del mundo ibérico. Pues
la desvalorizacion del simbolo ocurrié especialmente por la lectura
de la imagen cldsica grecorromana durante el siglo XIX. Influyé en
este proceso la interpretacion racionalista y apolinea de la figura-
cion del hombre dentro de la tradicion erudita y fria de aquellos
helenistas mas winckelmanianos. Se desdefiardn posturas calidas,
ensalzadoras del valor irracional de la imagen griega, como las que
propuso el ilustre sabio aleman Friedrich Creuzer a comienzos del
siglo XIX". Fue Creuzer, por cierto, un propulsor del fendémeno
dionisiaco que antecede a F. Nietzsche, como recientemente ha
puesto en evidencia Félix Duque.

En su monumental «Simbdlica» —una obra, es cierto, muy supe-
rada y de erudicion desmedida— Creuzer plante6 una enriquecedo-
ra relacion del simbolo con el mito. Para Creuzer, el mito surgia
como una explicitaciéon del simbolo y en este proceso centra preci-
samente el autor uno de los constituyentes del arte griego. Pero ya
G.W.F. Hegel, aunque influido por Creuzer, vera en el simbolo una
caracteristica del arte preclasico y oriental («Kennzeichen der vork-
lassisch-orientalischen Kunst»)®. Hoy estamos en un momento
crucial en la investigacion del pensamiento iconografico y mitico de
la antigiiedad ante una cierta revalorizacion del simbolo, despojan-
dolo de los esoterismos y exageraciones del XIX.

Es cierto —continuando la tal vez desconocida formulacién de
Hegel- que nunca se habia perdido la consideracion del alto valor
simbdlico del arte oriental, incluido —en nuestro ambito del Medi-
terraneo- el fenicio-ptnico. Y, en consecuencia, la corriente «orien-
talista» del arte ibérico nunca habia perdido, desde su descubri-
miento en la misma década de los setenta del siglo XIX hasta las
formulaciones de E. Kukahn, ese viejo sentido del simbolo como
expresion mas sintética de un contenido mitico o religioso.

Efectivamente en 1962 Kukahn descubria para la cerdmica ibé-
rica —fijandose especialmente en la del drea de Elche- el claro valor

¥ F. Creuzer, Symbolik und Mythologic der alten Vélker, besonders der Grie-
chen, (1810), reed. Leipzig y Darmstadt (1981).

* Ch. Jamme, Einfiihrung in die Philosophic des Mythos, Darmstadt 1991, 55.
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sustitutorio de la diosa-madre por una roseta?. La sustitucion —e
incluso la coincidencia de una y otra imagen— no es casual y hemos
desarrollado este problema en varias ocasiones. Aparece en posi-
ciones similares, por ejemplo, bajo las asas-nicho de los grandes va-
sos ilicitanos; otras, dotados de caracteristicas comunes —como
alas—; y, también, en contextos similares, por ejemplo, asociadas al
terrorifico mundo animal de dguilas y lobos®.

Hemos incluso hablado de dos modos de lenguaje contrapuestos
—el simbdlico en la roseta y el antropomoérfico en el rostro— lo que
hoy veo que, en parte, puede ser la aplicacion de una categoria cul-
tural moderna -basada en las citadas antitesis de comienzos del si-
glo XIX. En todo caso, en un momento cultural la imagen ibérica
estuvo intensamente influida por dos concepciones simultaneas, la
helenistica de tradicién grecoitalica y la puinica, a través tal vez de
la tradicion ibicenca y africana.

Tal vez lo que hoy se nos plantee como una contraposicién no
lo fuera tanto para el ibero. De hecho, estamos ante dos signos —la
roseta y el rostro femenino—- que expresan una teofania religiosa de
dos maneras diferentes, con matices especificos pero en ningiin mo-
do opuestos ni excluyentes. Con la roseta se utiliza un viejo codigo
vegetal bien aceptado por diferentes culturas mediterraneas de la
Peninsula ibérica desde el periodo orientalizante. Posiblemente
nunca se perdié en Iberia el sentido pregnante de este simbolo,
aunque es aqui dificil situar los limites de su significado: jestamos
ante fosiles o ante simbolos aun vivos?

En la vieja flor oriental, abierta y frontal, se expresaba el poder
engendrador de la naturaleza, del césmos, dentro de una concep-
cion ciclica de la existencia y, analégicamente, el vigor, la fuerza, la
fegundidad. El brote vegetal es, de hecho, expresion de una fuerza
primigenia y anterior a la imagen antropomérfica: en su manifesta-
cién humana de la ceramica ibero-helenistica, la diosa nace del ca-
pullo de una flor abriéndose y no al revés. No hay un creador de la
vegetacion o un jardinero divino. La naturaleza vegetal es, en esta
cosmovision ibérica, la engendradora universal, no la diosa huma-
na, que lo serd solo secundariamente.

) 2E. quahn, «Los simbolos de la Gran Diosa de las pinturas de los vasos ibé-
ricos levantinos», Cacsaraugusta 19-20, 1962, 79-85.

% La sociedad ibérica, 123-125.

La mitologia ibérica en el espejo de la imagen 107

La roseta conlleva, pues, una multiplicidad de sentidos, y con-
centra la informacion religiosa y mitica de forma extraordinaria-
mente sintética. Pero no por ello el rostro femenino de diosa deja
de ser, a su vez, un signo riquisimo. Lo que en todo caso permite la
expresion antropomorfica es perfilar, explicitar mas algunas de las
caracteristicas que en el signo floral quedan ocultas, latentes, tal
vez sobreentendidas por quien capta el mensaje. Creo que en mu-
chos de los ejemplos ilicitanos la flor como sustitutivo significativo
del rostro permanece viva, no es un mero fosil.

Un rasgo bastante comiin de ese rostro femenino ibérico asocia-
do a la flor es su caracter generalmente grotesco y horrible. Se eli-
ge, como forma de la expresion divina, la vertiente horripilante,
que causa temor religioso, es decir, la faceta mas oscura de la natu-
raleza y de la existencia. El mundo griego suritalico, especialmente
a partir del siglo IV, conocio dos versiones antitéticas de rostros di-
vinos, —la cabeza de Gorgona «de tipo bello» y la horrible- y es
probable que este esquema iconografico responda a una zona cul-
tural mas amplia. Pues también alguna de esas variantes «bellas» se
introducen, aunque mas esporadicamente, en la iconografia ibéri-
ca. Asi, el rostro de Oliete, en Teruel, tambien bajo las asas de un
vaso fragmentario”; y en la misma ceramica de Elche hallamos al-
gun rostro de perfil de esta divinidad bajo el nicho protector de las
asas con los rasgos muy dulcificados™.

{LA IMAGEN COMO OCULTACION DE REALIDADES PROFUNDAS?

Estas imagenes ibéricas nos llevan a la formulacion de una con-
traposicion entre lo manifiesto y lo latente, lo evidente y lo oculto.
Dicho con otras palabras mas propias del helenismo: entre la apa-
riencia y la realidad. Precisamente en estas divinidades de caracter
transformador y probablemente extatico, propias de la vegetacion,
se funden tendencias polares y contrapuestas. También Friedrich
Creuzer lo intuy6 certeramente en su profundo andlisis de la ima-
gen grotesca de Sileno como metafora del Socrates de Alcibiades, en

B La sociedad ibérica, 124, panel 69, n° 4.
# La sociedad ibérica, 124, panel 69, n°3 y 41, panel 6,4.
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el conocido pasaje del simposio platonico (215b)*. Recordemos ¢6-
mo en el interior de estas estatuillas de Sileno se ocultaban, parado-
jicamente, unas bellisimas imagenes de dioses. Tan s6lo era necesa-
rio el esfuerzo de romper la apariencia, abriéndolas para quedar
uno fascinado ante la sorpresa de su contenido. En este pensamien-
to lo grotesco encierra y esconde celosamente en su interior una in-
comparable belleza. Pues, de ese modo, la imagen, mediante la
mueca, protege lo alli oculto.

¢No puede también ser éste el sentido de lo grotesco en el rostro
intencionalmente frontal de la diosa ibérica? Es decir, con otras pa-
labras: ;nos esta permitido agotar el sentido divino de lo ibérico en
la forma externa de sus representaciones? ;O no funciona tambien
el rostro como otro simbolo mas que esconde sintéticamente una
multiplicidad de significados bajo la simple forma externa?

EL SIMBOLO COMO GERMEN DE UNA NARRACION MITICA

Vamos a volver de nuevo a la vieja formulacién de Creuzer para
ahondar mas en el sentido de la imagen mitica desarrollada a partir
del simbolo. Pues la imagen humana permite, efectivamente, na-
rrar, describir mientras que el signo/simbolo vegetal —la roseta—
concentra cualquier contenido mitico en una intuicién de tipo mas
sintético.

Un signo. puede desarrollar incipigntemente una historia, tal co-
mo vemos en una ceramica de Elche, de un momento ya tardio, tal
vez del siglo T a. C.: en el anverso de este pequefio vaso craterifor-
me la diosa nace al modo de una flor, un motivo ya bien conocido.
Su rostro terrible invade practicamente todo el campo repre-
sentativo. Dos aves revolotean en torno a ella, alimentandose de su
presencia fecunda o cuchicheando en su oido. 1a misma forma del
vaso, con complejas asas verticales, puede acentuar la metafora de
una flor abriéndose?.

25
" F. Creuzer, Idee und Probe alter Symbolik, 1806= Sileno. Idea y validez del
simbolismo antiguo, Barcelona 1991, 70 ss.

% Cf.R. Olmos, «El rostro del otro», AEspA, 65, 1992, 304-8.
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En el reverso se complementa la imagen del anverso: dos varo-
nes, de perfil, surgen tambien acompaiftando a la diosa, contem-
plando el nacimiento divino. Dos serpientes verticales y entrelaza-
das acentuan el caracter de transito, cténico e infernal, de la esce-
na. La imagen humana permite, pues, narrar una historia mitica,
posiblemente un mito ibérico de caracter o, mejor, de contenido
teogonico. Hubiera sido mas dificil explicitar la narracién mediante
un mero lenguaje de simbolos vegetales, en el fondo mas abstractos.

LOS CODIGOS DEL LENGUAJE FIGURADO IBERICO

De nuevo, al hablar hoy del problema de la aproximacién a la
mitologia ibérica, hemos de insistir en la necesidad de definir qué
codigos de lenguaje constituyen su trama narrativa. Pues el mito
implica siempre un modo especifico de narrar. Y esta claro: se pue-
de narrar también -y en ocasiones preferentemente— por medio de
la imagen.

Tratemos de enumerar brevemente cudles son algunos de los
rasgos principales de este lenguaje ibérico. Primero, su marcada
tendencia al signo simbolico, ya aludida, lo que le confiere muchas
veces un caracter sintético y pregnante, cargado con la potenciali-
dasd de sentidos multiples segun los contextos. Segundo, su cardc-
ter metamoérfico y mudable, que es generador de signos, lo que
ofrece ademas unas ricas posibilidades de combinatoria a la expre-
sion ibérica. Tercero, su intercambiabilidad. Cuarto, su lenguaje
paraddjico, a través de opuestos. Quinto, su sentido jerarquico y
social, que rara vez se canaliza como expresién puramente indivi-
dual: el signo adquiere sélo sentido en el tejido social que lo acepta.

Hemos ya de aludir con brevedad a estas ideas por medio de
ejemplos.

LA NATURALEZA METAMORFICA Y CICLICA DE LA IMAGEN

La iconografia mitica ibérica, tal como la conocemos —sobre to-
do, a través de la época helenistica, pero incluso desde el mismo
mundo ibérico arcaico— expresa una naturaleza en movimiento y
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en transformacién continua. Pues responde a una concepcion dind-
mica y metamorfica de la existencia. Los vasos de Elche serian tal
vez, la mejor expresion de este universo, animal, vegetal y humano,
de opuestos y en generacion.

Esta iconografia expresa ademads con frecuencia una naturaleza
ciclica, lo que resulta apropiado como expresion de contenidos fu-
nerarios. Para comprender este lenguaje mitico-funerario de la
imagen ibérica es preciso introducirnos en el sentido de las polari-
dades, de los opuestos. Aludiamos mds arriba a una polaridad la-
tente y paraddjica, la del rostro horrible como expresion de una
presencia divina.

Asi, de un modo paralelo, al mundo de la muerte se alude con
frecuencia a través de su contrario, con simbolos de la vegetacion
en su brotar continuo, es decir, con imagenes antitéticas, del naci-
miento de la vida. La estela funeraria de Osuna, en el Museo Ar-
queoldgico de Sevilla, influida por el lenguaje norteafricano, puede
servir de ejemplo tardio de la concepcion ciclica de la naturaleza a
la vez que de este pensamiento por opuestos en los que la idea de la
muerte sélo se puede expresar a través de imagenes de la transmi-
si6n de la vida?. Los datiles de una alta palmera nutren a la cierva
de alargado cuello al tiempo que una cria, a los pies de la madre,
mama con avidez de las ubres maternas. Todo es accion. La ima-
gen sintetiza una secuencia temporal y fugitiva pues la cierva en su
camino vuelve instantdnemante la cabeza hacia el arbol. Hay aqui
una metafora de la imagen ciclica y colectiva de la vida que surge
de la tierra para retornar a ella. ’

LA IMAGEN ANIMAL, COMO INTERMEDIARIA O VEHICULO DE LO SA-
GRADO

Hemos hablado preferentemente del simbolo vegetal como ex-
presion de una naturaleza divina, por lo general femenina. Pero
también el universo animal sera uno de los vehiculos preferidos de
la imagen ibérica como expresion de un contenido divino. La ma-
yoria de la imagineria teriormorfica se documenta en el contexto

7 La sociedad ibérica, 103, panel 53, n° 2.
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funerario de las tumbas. En ellas el animal es metdfora sagrada de
la muerte.

Los animales son, sobre todo, seres intermediarios que actian
como vehiculo entre dos mundos. En primer lugar, los animales fa-
bulosos, mas frecuentes en la primera época ibérica, como el cen-
tauro, la esfinge, la sirena o el grifo. Su naturaleza hibrida permite
su situacién ambigua entre dos espacios. Luego se popularizaran el
caballo, el ledn, el toro, el ciervo y el mismo lobo, expresion de di-
ferentes contenidos sociales y, por lo general, simbolos divinos. Se
reparten, semanticamente, el campo de lo imaginario ibérico. Cada
uno de ellos expresa un contenido diferente, un aspecto de la reali-
dad social y del mito. Pero su combinacioén narrativa les hace por-
tadores de significados multiples®.

De este modo, el ledn, que hemos visto proteger la tumba aris-
tocratica de Pozo Moro al identificarse su vigor y su poder con el
del varén alli enterrado, puede convertirse en vehiculo hacia el
allende en la estela iberorromana de Estepa, en Sevilla: un persona-
je que viste como soldado cabalga a lomos de un leén, tal vez a imi-
tacion de divinidades orientales, como Cibeles®.

De este modo vemos cémo en su combinacion los simbolos se
enriquecen para adquirir continuamente matices significativos nue-
vos. En un grupo escultérico de Cordoba vemos, por el contrario,
coémo la imagen del ledn, simbolo de la fuerza, protege cargado de
un violento patetismo la cabeza dormida de un nifio*®. Al simbolo
apotropaico y terrible del leén como proteccion del difunto en el
transito de la muerte, se une la concepcién mediterranea, heleni-
zante del suefio como transito. No me parece casual que en la An-
dalucia romana abunden las imagenes de Eros-nifio dormido, co-
mo metafora de la muerte.

Los ejemplos de esta combinatoria podrian multiplicarse uno a
uno con los diferentes animales pero su andlisis excederia con mu-
cho los limites de esta charla.

% Cf. R. Olmos, «El surgimiento de la imagen en la sociedad ibérica», en La
sociedad ibérica, 22-24.

? La sociedad ibérica, 149, fig.3.
¥ 1 a sociedad ibérica, 158, arriba.
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LAS PATERAS DE SANTISTEBAN DEL PUERTO Y DE TIVISA:
(PROGRAMAS ESCATOLOGICOS INDIVIDUALES?

La imagen nos permite asomarnos también a algunos aspectos
complejos de la escatologia ibérica.

Al igual que vemos en otras culturas del Mediterraneo, proba-
blemente no poseyo el ibero una concepcion unica del paisaje fune-
rario de ultratumba. Mds bien al contrario, a través de las image-
nes percibimos la intrusién y superposicion abigarrada de diversas
concepciones del allende. De nuevo aqui, como en tantos otros as-
pectos, la mitologia ibérica parece extraordinariamente receptiva.
Pues, en una gran medida, el ibero acepta, sintetiza y transforma
muiltiples ideas que circulan en el Mediterraneo durante la antigiie-
dad.

El viaje hacia la muerte se insinda, por ejemplo, como un cami-
no o transito marino; como un espacio protegido por seres fabulo-
sos; como un mundo subterrdneo, en ocasiones tal vez con rasgos
orgidsticos y acaso, dionisiacos. También la muerte heroica se re-
presenta como un viaje o ascensus a una esfera o dmbito superior y
celeste, al que acceden los nobles a través del caballo®. Esta imagen
posiblemente se acentud en el ltimo periodo ibérico y durante la
romanidad.

De esta enorme variedad de representaciones de ultratumba voy
a centrarme tan so6lo en las que ofrecen dos pdteras de plata singu-
lares del periodo iberohelenistico: la de Santisteban del Puerto o
Perotito, en Jaén, que conserva el Museo Arqueologico Nacional®?;
y el ejemplar de Tivissa, Tarragona, expuesta en el Museo de Bar-
celona®,

Estos dos ejemplares son bien conocidos y se han leido en diver-
sas ocasiones. Estas pateras comparten un contenido comin -la
iniciacion individual al ambito de la muerte- si bien sus lenguajes
expresivos son diferentes. Ambas piezas reflejan, a través de su

* La sociedad ibérica, 132-3

32 La sociedad ibérica, 150. He desarrollado el tema de esta patera y la de Tivis-
sa en «Motivos iniciaticos mediterraneos en la iconografia ibérica. Una relectura
de la patera de Santisteban del Puerto», en M.-O. Jentel ef alif (eds.), Tranquillitas,
Meélanges en 'honneur de Tran tan Tinh, Université Laval, Québec, 1994, 435-447.

3 La sociedad ibérica, 151.
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programa iconografico, modelos del intrincado mundo de ultra-
tumba. Son como un libro, una guia para el camino de ultratumba,
como los textos grecohelenisticos que introducian al individuo en
los secretos de la catdbasis o descenso al mundo infernal. Posible-
mente la imagen sustituye aqui funcionalemente a esos textos escri-
tos, en una cultura donde la utilizacién de la escritura estuvo me-
nos desarrollada que en el ambito griego.

La patera de Santisteban utiliza un lenguaje claramente, medite-
rraneo, helenizante. Quien la encargd poseeria un sentido erudito
que le separaria de la comunidad al elegir temas mediterraneos, ita-
licos, que exigen un cierto conocimiento pormenorizado de la mito-
logia e iconografia clasicas. En esta linea de pensamiento grecoita-
lico hemos de leer el friso interior —y miniaturista— con los érofes
junto con el exterior, con el tiaso o procesion festiva de los centau-
ros.

Pero, a pesar de este lenguaje prestado, no estamos ante una
pensamiento italo-helenistico sino ibérico. De este modo, el ibero
no renuncia a expresar la imagen mas intima del trénsito de la
muerte mediante formulas propias, de vieja raigambre ibérica, que
—de un modo significativo— se reservan para el lugar central y pre-
eminente del recipiente, el medallon como umbo: un lobo de fauces
amenazantes, envuelto por serpientes, ha devorado al difunto y, a
través de las entrafias de su cuerpo, lo devuelve de nuevo al reino
de ultratumba. El lobo, de aspecto terrorifico y hambriento, era
uno de los animales favoritos de la plastica funeraria ibérica, como
la terrible fiera que somete a su victima mientras amamanta a sus
crias, del Cerro de los Molinillos, en Coérdoba*. A través del cuer-
po del lobo, un animal proximo y a la vez lejano para el ibero,
siempre hambriento, se expresaba el transito angustioso hacia el
allende.

En el medallon de la patera de Santisteban el lobo devora —o,
mejor, devuelve— un rostro de vardn patético, horrorizado. Por me-
dio de este intenso y dramadtico contraste expresivo el difunto aso-
ma a este paisaje paradisiaco dominado por el alegre simposio de
unos centauros que caminan festivos, con musicas y danzas conti-
nuas, hacia la fiesta en ultratumba.

3 La sociedad ibérica, 102, n°2.
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En los diminutos érotes, dedicados a la caza, del pequefio friso
interior hemos de ver la simbologia del agén, de la lucha en el
allende. Es una imagen en cierta medida alegérica. De este certa-
men ha de resultar triunfador el espiritu del difunto como en la po-
pular concepcion de ultratumba helenistico-romana donde se aso-
cian con frecuencia los érotes a los tiasos dionisiacos. No es casual
la presencia de trofeos —simbolos de la victoria- separando las dife-
rentes metopas del friso. La escena baquica de los centauros simbo-
lizan, como hemos apuntado, el triunfo tras el certamen, con la
fiesta o bienaventuranza final a la que es invitado el difunto.

Este contraste con los tres estadios —angustias en el transito, to-
da clase de terrores y asombro ante la llegada; la prueba inicidtica
de las luchas y por tltimo la escena paradisiaca con arboles y una
fiesta ciclica y bienaventurada— entronca con la mas pura sensibili-
dad helenistica.

Mais propiamente ibérico es el lenguaje de la patera de Tivisa. El
varon, léase el difunto, debe presentarse en su llegada ante la impo-
nente divinidad sentada. Para entrar en el reino de ultratumba el
iniciado presenta una moneda o un symbolon al dios que le permi-
tird el acceso. A la izquierda la imagen aterrorizada de un persona-
je aguardando en cuclillas, en el gesto humilde de lamentacién con
las manos pegadas junto al rostro. Y detras del dios, el centauro
oliendo la flor, simbolo de la fecundidad en el allende. Las demas
escenas inciden en la tematica iniciatica: la lucha del jinete a caba-
llo y la caza, pues una y otra deben mostrar la virtus del individuo.
Y dos erotes como démones alados, en su funcion de seres interme-
diarios, participando en la escena del sacrificio de un carnero cuya
sangre deberd apaciguar la sed de las divinidades infernales.

Estamos en ambas piezas en un momento helenistico. Frente al
monumento de Pozo Moro cuyo programa funerario e iconografi-
co pretendia mostrar un mensaje social y colectivo a través de la
imagen del varon singular que accede al mundo de ultratumba y a
la realeza, en estas dos pateras tenemos mas probablemente una
mitologia que trata de cubrir una necesidad individual mds que co-
lectiva. Ha habido un transito sensible hacia ese cierto solipsismo
espiritual de las escatologias helenisticas y romanas.

Aun sin textos, la imagen constituye un sistema de signos que
permite asomarnos a un lenguaje, a una mitologia. Tal ha sido la
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intencién de este trabajo sobre el aparente enigma, sobre esa «im-
penetrabilidad» de la mitologia ibérica. Hoy las posibilidades de
lectura que nos abre el futuro deben ser para el investigador un aci-
cate, un hiriente estimulo.



CAPITULO 7

LA LEYENDA DE SAN BORONDON

Fremiot Herndndez Gonzalez
Universidad de La Laguna

Durante la Edad Media aparece en Europa una leyenda que lle-
ga a convertirse en una de las mas difundidas a lo largo del periodo
que va de los siglos X al XV, a juzgar por el gran numero de ma-
nuscritos que nos la han transmitido: ciento dieciséis en total, con-
tando sélo los escritos en lengua latina (hay cuatro mads del s.
XVII). Ademas de éstos estan los escritos en francés antiguo, ale-
mdan antiguo, irlandés antiguo, inglés antiguo, en las diversas len-
guas de Italia, etc.; hasta en noruego se conserva un pequeilo frag-
mento de esta leyenda'. De todas las versiones en lenguas distintas
al latin, quizas la mas conocida por nosotros sea la versioén en an-
glo-normando compuesta por el arzobispo Benedeit en el s. XII,
quien por encargo de la reina Adela de Lovaina (esposa de Enrique
I de Inglaterra a partir de 1121) compuso en 834 versos esta leyen-
da. Podemos decir sin temor a equivocarnos que no existe pais eu-
ropeo destacado en el ambito de la cultura medieval que no tenga
en alguna de sus bibliotecas al menos un ejemplar de esta leyenda.
Y si a algin pais le sucediera que no tiene ninguno o uno mutilado,
como le sucede al nuestro, tendria que seguir buscando porque a
buen seguro que en alguna biblioteca de cierta solera se encontrara
algtun ejemplar. Me estoy refiriendo, como era de esperar, a la «Le-
yenda de san Brendan o san Borondén», que, a juicio de Renan, es

! Este fragmento viene recogido en C.R. Unger, Heilagra Manna Sogur, 2
vols., Cristiania 1877, vol. I, 272-275.

Realidad y Mito, F. Diez de Velasco, M. Martinez & A. Tejera (eds.), Madrid, Ediciones Cldsicas, 1997.
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«una de las mas sorprendentes creaciones del espiritu humano y la
expresion mas completa, quizas, del ideal célticon?.

El nombre le viene del protagonista: un irlandés que nacié en el
ultimo cuarto del s. V en el condado de Kerry, y murié en la déca-
da de los setenta del s. VI en el condado de Galway, siendo enterra-
do en Clonfert. Esta demostrado que llegd a ser abad dentro de la
Orden Benedictina. La Iglesia Catolica lo venera como santo, cele-
brando su fiesta el 16 de mayo, fecha probable de su muerte. Como
la primera morada de este personaje estuvo situada en la costa oes-
te de Irlanda, es totalmente normal que el mar jugara un papel im-
portante en su vida, como lo sigue jugando todavia en el folklore y
la literatura de aquella region. Esta demostrado también que reali-
z6 una serie de viajes por mar a diferentes puntos, muchos de los
cuales estan perfectamente identificados: asi, por ejemplo, estuvo
en Escocia, donde visité a san Columbano y residio alli durante al-
gun tiempo, fundando un monasterio: no en vano numerosas igle-
sias escocesas estdn bajo su advocacién. También estuvo en el pais
de Gales, llegando a ser abad del monasterio de Llancarvan, donde
se dice que tuvo como alumno a sanctus Machutus (el san Malo de
los franceses). De sus viajes a otros lugares no existe la evidencia:
por ejemplo, a las islas Orcadas y Shetland, o al archipiélago danés
de las Faeroes, donde se dice que también estuvo. Precisamente,
por esto, por sus aficiones a los viajes por mar, se le suele dar en el
mundo historico y literario el apellido de «Navegante», para distin-
guirlo de otros personajes que llevan el mismo nombre (se cuentan
hasta veintisiete en el libro de Leinster). Brenainn es su nombre en
irlandés, que latinizado debe ser Brendanus, pero en algunos MSS
aparece ya Brandanus. Cuando este nombre pasa a las lenguas mo-
dernas, adquiere las mas diversas formas: citaremos algunas: En
primer lugar estdn las traducciones logicas de las formas latinas:
Brendano (de Brendanus) o Brandano (de Brandanus)®; pero éstas
son poco frecuentes, siendo sustituidas por Brenddn o Brandin,

ICt A, Graf, Miti, leggende e superstizioni del Medio Evo, Bolonia 1962, vol.
I, 15. (La 1 edicién se publicé en Turin, 1892).

* Para ver la forma y el origen del nombre pueden consultarse C. Selmer,
«Brendanus versus Brandanus», Scriptorium 10 (1957), 256-259; E. Wahlberg,
«Sur le nom de Pauteur du voyage de saint Brendan», Studia Neophilologica, 12
"(1939), 45-46.
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pero pronto comienzan a aparecer las corrupciones: y asi tenemos,
Borondon (san Borondon), que es la mas corriente entre nosotros
los canarios; san Blandon y san Blonddn, nombres utilizados en
varias crénicas canarias‘; también por fray Jerénimo Feijoo en sus
Adiciones y Correcciones al Theatro Critico Universal'y citado por
Viera y Clavijo junto a Blandano (Nuilez de la Peiia, recogiendo el
testimonio de autores anteriores), Brandon y Brandadrm’; San Ba-
landrdn (en un mapamundi medieval citado por D. Buenaventura
Bonnet y Reverén en uno de los varios articulos que tiene sobre la
Isla de San Borondon®); Blandin (Arturo Graf) y Blandino (Fray
José de Sosa); y por ultimo la simbiosis Samborombon que, segun
sefiala otro gran estudioso del tema, Eloy Benito Ruano’, aparece
en las memorias viajeras de D. Alonso Carrié de la Vandera en
1771, redactadas por Concoloncorvo®. El nombre del santo ha de-
jado su huella en su propia tierra, Irlanda, donde existe actualmen-
te Cabo Brandon, Bahia de Brandon, Punta Brandon, Monte
Brandon, Cala Brandon, de donde, segiin los mads crédulos partié
para iniciar la odisea atlantica que daria lugar a la «Leyenda» (o
quizas a las «Leyendas») que ahora nos ocupa.

Si he utilizado el plural es porque tradicionalmente se ha venido
hablando desde el siglo pasado de tres redacciones sobre la Leyen-
da de San Brendan. Arturo Graf (un estudioso decimonénico de
los mitos, leyendas y supersticiones de la Edad Media) las denomi-
na de la siguiente manera: «la del relato gaélico; la de la Navigatio;
la de algunos textos alemanes y uno holandés, que remiten proba-
blemente a un relato francés»’. Ademas, afirma que «El relato mas
antiguo fue probablemente gaélico, y es quizds, en una forma mas

* Cf. J. de Viera y Clavijo, Noticias de la Historia General de las Islas Cana-
rias, S/C. de Tenerife 1982, 1, 87, donde transcribe la carta de un religioso francis-
€ano que vio la isla de San Borondon desde Alajerd en el afio 1759.

S Cf. op.cit, 1,96-97.

® Cf. B. Bonnet y Reverdn, «La isla de San Borondén», RH, 2 (Oct.-Dic-
1927), 228-235.

7 Cf. E. Benito Ruano, «San Boronddény, octava Isla Canaria, Cuadernos Co-
lombinos 8, Universidad de Valladolid 1958, 71.

8 , . . ,
Aqui no se agotan las variedades del nombre. Existen muchas mas: Brande-
nus, Brendinus, Prandanus, Grandanus, Brandarus, Brandaris, Brandulfus, etc.

®Cf. A. Graf, op.cit., 184.



120 , Fremiot Hernandez

o menos alterada el mismo que se conserva en el llamado libro de
Lismore ... Del relato gaélico habria bebido el autor del primer re-
lato latino, conocido bajo el titulo de Navigatio Saacti Brendani,
conservado en un cédice de la Vaticana que, con razén o sin ella,
fue considerado del s. IX, y en otros codices bastante numerosos de
los siglos XI, XII y XIII; y de la Navigatio dependen directa o indi-
rectamente, en todo o en parte, los muchos relatos, surgidos desde
entonces, latinos y vulgares, en prosa y en verso»'’.

Estas afirmaciones de Graf han sido seguidas, sin someterlas a
la critica, por distintos autores que se han ocupado del tema; pero
actualmente estan ya superadas. Es cierto que se pueden hacer esos
tres grupos, pero también se podrian doblar o incluso multiplicar
por tres, porque en las distintas versiones conocidas hay elementos
diferenciadores para ello. Hoy en dia se habla de que en la «Leyen-
da de San Borondon» hay que distinguir dos tradiciones distintas,
que dieron lugar a dos tipos de obras distintas que se denominan
Vita Sancti Brendani (Vida de San Brendan) y Nauigatio Sancti
Brendani (Navegacion de San Brendan). Y a partir de ahi hay que
comenzar a trabajar. La Vita era la biografia oficial de san Bren-
dan, y ha llegado hasta nosotros de la mano de las colecciones ha-
giograficas irlandesas; la Nauigatio, en cambio, se presenta como
una novela de aventura ocednica en la que el protagonista es tam-
bién el propio santo. Pero sucede que las dos obras tienen estrecha
relacion y llegan a confundirse, y a estas alturas es muy dificil saber
qué pertenece a una y qué a la otra. Yo mismo me he ocupado de
este tema en un articulo que aparecera proximamente en el n® 3 de
la Revista Fortunatae'. Ahora sera suficiente si digo que no existe
ninglin manuscrito —o casi ningun manuscrito— de la Viza que no
esté contaminado por la Nauigatio: Recalco lo de «casi» porque
existe un codice, el llamado Codex Salmanticensis II, que posee la
carateristica de tener una Vita no contaminada con la Nauigatio
—caso unico en las versiones latinas—, pero al mismo tiempo tiene el
inconveniente de estar abreviada —solo 7 paginas—. De modo que
frente a la division que hacia Graf, tenemos por un lado la Vitay
por otro la Nauigatio. La Vita seria lo que Graf denominaba «rela-

" Cf. A. Graf, op.cit., 98.

! Cf. Fremiot Hernandez Gonzélez, «Algunas diferencias entre la Vita Sancti
Brendani'y 1a Nauigatio Sancti Brendani», Fortunatae, 3 (1992), 287-304.
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to gaélico». Y la Naujgatio abarca las otras dos modalidades que él
denomina Navigatio y «la redaccion de algunos textos alemanes y
uno holandés, que remiten probable-mente a un relato francés».
Pero lo que sucede con este ultimo grupo de Graf es sencillamente
que se trata de una variedad mas de la Naujgatio, como veremos
luego. ’

Comenzaremos por la Vita. Se piensa con mucha logica que es
lo que primero se escribio sobre san Brendan, siendo, por tanto, el
relato mas antiguo y lo que dio origen a la Navigatio. Se conserva
en algunas versiones irlandesas escritas en latin y también en el L/-
bro de Lismore'. Se llama asi porque es un codice que se guarda
en el castillo de Lismore, propiedad del duque de Devonshire. Se
trata de un MS del s. XV escrito en irlandés, que contiene una am-
plia relacion de vidas de santos locales. Aqui se encuentra una Bet-
ha Brenainn—Vida de Brenddn— que tiene la caracteristica de no es-
tar ni soldada a ninguna Naujgatio ni contaminada por ellas, a pe-
sar de que existe quien ha visto algunos puntos de contaminacion®’.
Sin embargo, tiene el inconveniente de ser muy breve, ademds de
estar mutilada. Sobre la fuente de inspiracion de esta biografia hay
discusion: es opinion bastante admitida que se basa en un original
latino, a pesar de que contiene algunos detalles que no se encuen-
tran en los manuscritos latinos conservados'. El estudio de las ca-
racteristicas de la lengua en que esta escrita la Betha hacen suponer
que fue redactada entre los ss. XI y XII. La primera edicion de este
MS la hizo W. Stokes en la ultima década del siglo pasado®.

Una de las caracteristicas que diferencian la Vita de la Nauiga-
tio se encuentra desde el principio: se trata del movil que lanza a
Brendan a hacerse a la mar. Segun la Vita, el santo siente en su in-
terior la vocacion de peregrinar lejos de su patria, y por la gracia de

"2 Si se consultan biblivgrafias antiguas, se puede encontrar este libro citado
bajo el nombre de libro de Mac Carthy Reagh o Lebar Meic Carthalg Riabaig.

B Cf. Ch. Plummer, Vitaec Sanctorum Hiberniae, Oxford 1968 (reimp.), vol. I,
xxxix, n. 5. En adelante citaré Vitae Sanctorum...

¥ Cf. Ch. Plummer, Vitae Sanctorum..., xxxix, n. 6 y 7, donde afirma que en la
propia obra se encuentran detalles que confirman su procedencia de un original la-
tino.

'S W. Stokes, Lives of Saints from the Book of Lismore, Oxford 1890 (Anecdo-
ta Oxoniensia, Mediaeval and Modern Series, part V) 99-116 presenta el texto en
irlandés; 247-261 la versidn en inglés.
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Dios se cumple su deseo: Veamos lo que nos dice el Codex Insulen-
sis sobre el inicio del viaje: (caps. 12-13): Peregre proficisci ardenti
uolebat desiderio. Cuius humilitatem ex alto respiciens Dominus,
tale ei in sompniis dedit responsum: ‘Brandane, exaudjta est postu-
latio tua, fiat tibi secundum desiderium cordis tur’. Quo letatus ora-
culo suos seorsum relinquens ascendit in montem longe a mari po-
situm; directoque in equora prospectu, insolam uidit amenissimam,
Christi seruis peraptam, sibique multum placentem. Ibi quoque tri-
duo ad certificandum quod uiderat ieiunauit. Iterumque ili dor-
mienti uox de celo insonuit dicens: ‘Sicut Israelitico populo terram
pollicitus sum, et adiutor affui, ut ad eam pertingeret; ita tib{' 1'1‘150-
lam, quam uidisti, promitto, et opere complebo’. De promissione
tanti doni gratias Deo egit; ac fusis diutissime lacrimis, ad suos,
Spiritu Sancto consolante reuersus est... («Con un deseo que lo es-
taba inflamando queria marchar de peregrinaje. Contemplando su
humildad desde lo alto el Sefior le dio en suefios esta respuesta:
‘Brandan, tu peticion ha sido escuchada; hagase segtin el deseo de
tu corazén’. Contento por este oraculo, apartandose de los suyos
subié a un monte que esta lejos del mar, y habiendo dirigido la mi-
rada hacia la llanura del mar, vio una isla muy deliciosa, muy apta
para los siervos de Cristo, y que le agradaba mucho. Alli también
ayuno durante tres dias para garantizar lo que habia visto. Y de
nuevo, mientras dormia, una voz le sono desde el cielo diciendo:
‘Del mismo modo que al pueblo de Israel le prometi una tierra, y le
asisti como mentor, para que la alcanzara; asi a ti te prometo la isla
que has visto, y lo cumpliré del todo’. Dio gracias a Dios por la
promesa de tamafio don; y después de derramar ldgrimas durante
mucho tiempo, con el consuelo del Espiritu Santo volvié a donde
estaban los suyos...»). Segin hemos podido observar, Brendan em-
prende el viaje por mar por concesion divina a su deseo, concesion
que segin este codice le comunica el propio Dios, pero segin el Li-
bro de Lismore, cuando se despierta del suefio es la voz de un angel
la que le anuncia que Dios le ha concedido su deseo de llegar a la
Terra repromissionis.

La Nauigatio. Es un error bastante frecuente considerar bajo es-
ta denominacion solamente las versiones latinas de la leyenda. En
este nombre hay que incluir tanto las versiones latinas como las de
las lenguas vernaculas, que, sin duda, se compusieron teniendo de-
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lante versiones latinas y tomandolas como base, haciendo las opor-
tunas modificaciones, afladiendo y quitando, aumentando y dismi-
nuyendo todo lo que el redactor de turno creyera conveniente y se-
gun le interesara en un momento determinado recalcar tal o cual
aspecto de la leyenda. Escuchemos como muestra de ello las pala-
bras que el arzobispo Don Benedeit dirige a la reina Adela quien,
como ya hemos sefialado, entre el afio 1121 y 1122 le habia hecho
el encargo de componer un poema: «Que comandas co ad enpris /
secund sun sens entre mis /en letine mis et en romanz /e si cum fud
Ii teons cumanz / de saint Brendan le bon abeth». Palabras que una
traductora moderna del poema, Marie Jos¢ Lemarchand traduce
asi: «El (se esta refiriendo a Don Benedeit —Danz Benediz dice el
texto en francés antiguo-) ha cumplido con lo que tu le mandaste,

y siguiendo el sentido de su historia en latin, ha compuesto en latin
y en romance, tal como fue tu encargo, un escrito sobre San Bran-
dan, el buen abad»'®. Incluso dentro de las mismas versiones latinas
hay diferencias, segun el pais donde hayan sido escritas. Por ejem-
plo, en lo que se conoce como Vida de Capgrave, escrita en Inglate-

rra en el s. XIV le interes6 al autor acabar la leyenda de un modo

distinto al que se encuentra en la inmensa mayoria de las versiones;

quizas lo hizo por algin motivo de tipo politico: «Quum quidam
reges Hiberniae alteram regionem uastare uellent, et incolae regio-
nis illius auxilium Brendani expectarent, deprecatus est uir humili-
ter reges illos ut a presumptione desisterent. [llis uero in pertinentia
persistentibus, rogauit sanctus Deum et exaudiuit eum. Reges enim
de loco ubi erant exire non poterant, sed huc illucque oberrantes,

uiam penitus non inueniebant. Reuersi igitur intra se dixerunt:
‘Ineptum est quod facimus. Quis enim potest resistere metui Dei
qui In sancto suo Brendano nobis repugnat. Reuertamur ergo et
desistamus deuastare uelle regionem alienam’, Et factum est ita. Et
oblatus est sancto Brendano in uia quidam mutus ex utero matris
suae, et benedicente eo lingua eius, statim liberatus est mutus.

Sanctus uero Brendanus, anno uitae suae nonagessimo tertio, ple-

nus uirtutibus et miraculis migrauit ad Dominum XVII kalendas
Junii, et in Cluerca sepelitur». («Queriendo unos reyes de Irlanda

devastar otra region, y esperando el auxilio de Brandan los habi-

16 Cf. M. José Lemarchand, E/ viaje de san Brand4n. Benedeit, Madrid 1986, 1.
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tantes de esa region, el varon le suplico humildemente a los reyes
que desistieran de su proyecto. Pero como ellos persistian pertinaz-
mente, el santo ord a Dios y lo escuché. Los reyes, en efecto, no
podian salir del lugar donde estaban, sino que yendo despistados
de aca para alla, no encontraban en absoluto el camino. Asi pues,
volviéndose se dijeron unos a otros. ‘Es estupido lo que estamos
haciendo; pues ;quién puede hacer frente al temor a Dios que nos
ataca en su santo Brendan? Volvdmonos, pues, y desistamos de
querer devastar una region ajena’. Y asi se hizo. También le fue
presentado a san Brendan en el camino un mudo de nacimiento, y
bendiciendo su lengua, al instante el mudo fue liberado. San Bren-
dan en el afio 93 de su vida marcho hacia el sefior lleno de virtudes
y milagros el 16 de mayo y estd sepultado en Clonfert»).

Otras versiones se fijan en otros aspectos: Por ejemplo, hay una
version en veneciano y en toscano —que hace unos 20 afios ha sido
sacada a la luz'’~ donde predomina totalmente el gusto laico de la
aventura por mar sobre el proyecto edificante muy del agrado de la
hagiografia, género literario medieval que siempre que podia toma-
ba la vida de un santo venerado por la Iglesia y la proponia como
modelo a seguir.

En esta linea tenemos que enmarcar esa tercera redaccién de
que hablaba Graf, y que decia que era la que aparecia en algunos
textos alemanes y en uno holandés, que probablemente remitian a
un relato francés. Se trata simplemente de una versiéon mas de la
Naugatio en lenguas vernaculas, que se fija en unos aspectos deter-
minados. Lo que pasa es que Graf no quiso seguir el consejo —que
probablemente él leyo— que en 1836 se daba a si mismo Achille Ju-
binal de «no exagerar su importancia sobre todos los otros rela-
tos»'. Pero Graf la exagerd e hizo de ella como si dijéramos un
«arquetipo» —por utilizar un término de facil comprensién para los
que entienden de critica textual—, y todos los que han venido detras
de él, inspirandose en él suelen hablar de tres redacciones de la le-
yenda. Hay, en efecto, unos pocos MSS fundamentalmente de los
ss. XIV y XV encontrados casi todos ellos en Alemania que plan-

7 Me estoy refiriendo a la edicion de M.A. Grignani, Nauigatio Sancti Bren-
dani. La navigazione di San Brandano, Milan 1975.

BCLA.J ubinal, La /égende latine de s. Brandaines, avec une traduction inédi-
fe en prose et en poésie romanes, Paris 1836, VIL.
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tean de una manera distinta algunos puntos del relato. Aunque
existen varias versiones en prosa (como la que se encuentra en un
manuscrito del afto 1488 en la biblioteca de la ciudad de Nurem-
berg), se suele tomar como prototipo de esta modalidad de relato
una version poética en bajo aleman o bajo sajéon, que consta de
1752 versos, y, prescindiendo de unos pequeiios detalles relaciona-
dos con las aventuras (algunos de los cuales estan tomados de otras
novelas), la diferencia fundamental esta en el moévil que impulsa al
protagonista a peregrinari. Efectivamente, estos MSS coinciden en
que Brendan lee un libro lleno de hechos milagrosos de tal catego-
ria que indignado por su inverosimilitud coge el libro y lo arroja a
las llamas. Para castigar su incredulidad Dios lo obliga a abando-
nar su patria y a embarcarse para recorrer el mundo durante siete
afios y ver con sus propios ojos aquellos hechos maravillosos a los
que no habia dado crédito al leerlos en el libro. Brenddn obediente
al mandato divino aprovisiona un navio para nueve aifios, por si
acaso, y se hace a la mar. (De todas formas dificil seria en esa épo-
ca almacenar en una nave alimentos incluso para un aiio). Al cabo
de los siete aiios regresa a su patria, escribe el libro y lo deposita en
el convento. Al poco tiempo oye una voz que le dice: «Brendan, si
tu quieres, ven a mi casa.» El santo celebra misa y muere.

Pero prescindiendo de estas alteraciones, a mi modo de ver logi-
cas y justificables en una leyenda tan difundida y durante tanto
tiempo, es hora de que hagamos un resumen de su contenido:

(Sigo el texto de C. Selmer"®) La Leyenda comienza con una bre-
ve relacion de la filiacidn y lugar de nacimiento de Brendan. Luego
pasa a exponer los motivos que lo impulsaron a peregrinar: Tiene
el santo un encuentro con el monje Barinto, que habia regresado de
un viaje. Le cuenta maravillas de cierta isla conservada tal cual des-
de el comienzo del mundo (la terra repromissionis sanctorum que
Dios daria al final de la vida), que habia visitado juntamente con
su hijo espiritual Mernoc residente desde hacia ya algin tiempo en
otra isla adonde habia emigrado deseoso de ser ermitafio. (1%°)

® C. Selmer, Navigatio Sancti Brendani abbatis from Early Latin Manuscripts,
Publications in Mediaeval Studies, XVI, University of Notre Dame 1959.

% El ntimero entre paréntesis corresponde a los capitulos de la edicién de C.
Celmer.
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Brenddn selecciona a 14 frailes de su congregacion, se reune con
ellos en un oratorio y les manifiesta su proposito de ir en busca de
la tierra de que les habia hablado Barinto. Los frailes lo alientan y
se compromenten a acompafiarle. (2)

Después de pasar cuarenta dias de ayuno (como Cristo en el De-
sierto, que pasé también 40 dias) embarcan en direccion al Occi-
dente hacia las islas Aran para visitar al abad Enda, amigo de
Brendan, permaneciendo alli tres dias y tres noches. (3)

Luego marché hacia el lugar donde habia nacido y donde toda-
via vivian sus padres, pero no quiso verlos, y en un punto que a
partir de ese momento se llamoé sedes Brendani, en una cala donde
podia entrar una sola nave mont6 una tienda de campafa y él mis-
mo con sus compafieros hicieron una nave muy ligera de madera,
cubierta de cuero de buey. Cuando ya la tenian hecha, metieron
provisiones para cuarenta dias y Brendan ordend a sus frailes que
entraran en la nave. (4)

Cuando ya quedaba solo él en la costa y estaba bendiciendo el
puerto con intenciones de zarpar, llegaron tres frailes mas proce-
dentes de su monasterio y le dijeron que les permitiera ir con él o,
de lo contrario, moririan de hambre y sed en aquel lugar, porque
habian hecho la promesa de peregrinar el resto de sus vidas. Bren-
dédn acepta su peticion y les ordena que suban a la nave. (5)

Finalmente sube €l y con viento favorable se hacen a la mar. Al
cabo de quince dias falta el viento y comienzan a remar hasta que
se cansaron. Entonces Brendan les dice que metan los remos en la
nave porque van a navegar a la deriva puesto que Dios adiutor
noster est et nautor et gubernator atque gubernat («Dios es nuestro
auxilio, nuestro marinero y nuestro timonel y lleva el timoén de la
nave». Nauig., 6,7). Y asi van navegando sin saber a donde se diri-
gen. Cuando ya llevaban 40 dias y habian consumido las provisio-
nes avistaron una isla por el norte muy rocosa y elevada, con diver-
sas corrientes de agua que desembocaban en el mar como en cascada,
y como no podian encontrar un puerto para desembarcar, algunos
decidieron coger agua de aquella que caia, pero Brendan se lo prohi-
be increpandolos. Al cabo de tres dias rodeando la isla, encuentran
un puerto que tenia cabida sélo para una nave. Después de desembar-
car se les acerca un perro que los conduce a la plaza (oppidum). En-
tran en una sala y aqui Brendan tiene una visiéon: ve cémo uno de
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los tres frailes advenedizos que habian llegado a tltima hora cae en
la tentacién de cometer un robo. Comen y se van a descansar. (6)
Alli permanecen tres dias a mesa puesta. Al finalizar los cuales el
fraile ladrén se arrepiente de su falta y, después de tomar la Eucaris-
tia, muere. (7)

Se hacen a la mar y, después de pasar algun tiempo en la nave,
llegan en la festividad del Jueves Santo a una isla, permaneciendo
en ella hasta el Sabado Santo. Esta isla estaba llena de ovejas blan-
cas y destinan una para celebrar la Pascua, pero he aqui que apare-
ce un joven que les dice que la Pascua de Resurreccion la van a ce-
lebrar en otra isla cercana. (9)

Cuando ya iban llegando a aquella isla, la nave comenzé a tocar
fondo antes de que pudieran llegar al puerto; se trataba de una isla
rara: no tenia hierba, era pedregosa, no tenia arena en la orilla. Alli
pasaron la noche, y a la mafiana siguiente cada uno celebré una
misa. Cuando Brendan, que habia trenido el cuidado de no bajar de
la nave, habia celebrado la suya, los demas frailes se pusieron a en-
cender fuego para cocer los alimentos que llevaban, y entonces la
isla comenzé a moverse y ellos aterrorizados y dejandolo todo co-
rrieron hacia la nave y comenzaron a navegar. Brendan les aclara
que se trata de un pez llamado Jasconius. (10)

Llegan a una cuarta isla: la isla de las aves. Alli una de las aves,
(eran los espiritus de los dngeles que cuando Lucifer se revel6 en
contra de Dios, se limitaron a obedecer a sus jefes; andaban vagan-
do por el espacio, pero los dias santos y los domingos tomaban la
forma de aves para alabar a Dios) le recuerda a Brendan que ya lle-
vaban un afio navegando, pero que aun les faltaban seis; que donde
habian celebrado la Pascua, alli la celebrarian todos los afios y que
después —al cabo de los 7 afios— encontrarian la tierra repromissionis
sanctorunt, que llegarian a una isla llamada de la familia Ailbeo
donde celebrarian la Navidad. En la isla de las aves permanecieron
hasta la octava de Pentecostés. (11)

Después de marchar de ésta, estuvieron navegando durante tres
meses y s6lo veian cielo y mar hasta que llegaron a una isla, pero
como no encontraban un puerto, la estuvieron rodeando por mar
durante 40 dias hasta que encontraron uno tan estrecho que s6lo
cabia una nave. En esta isla habia un monasterio donde vivian 24
frailes que habian llegado alli hacia ya 80 afios, y desde que llega-
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ron no habian conocido enfermedad alguna. Se alimentaban de pan
que les suministraban al monasterio sin saber quien ni de donde pro-
cedia. Observaban un riguroso silencio y solo se entendian hacién-
dose seflas con los dedos o con los ojos. San Brendan quiso quedar-
se alli, pero el abad lo increpa diciéndole que si no sabe que ésa no
es la voluntad de Dios. Alli celebraron la Navidad y permanecieron
hasta la octava de Epifania. Era la isla de la familia Ailbeo. (12)

Luego navegaron hasta otra isla donde tomaron un agua que in-
fundia a quienes la bebian un profundo suefio que duraba segin la
cantidad que habian bebido: a los que bebiron un vaso, un dia y
una noche, a los que bebieron dos, dos dias y dos noches, y a los
que bebieron tres, tres dias y tres noches. Navegaron luego hacia el
norte. (13)

Encontraron entonces un mar que debido a la excesiva tranqui-
lidad parecia que estaba coagulado. Dejaron el barco a la deriva
durante cerca de 20 dias, al cabo de los cuales se levantd viento y
pudieron navegar a vela. (14)

Luego llegaron a algunas de las islas que ya conocian y donde
habian estado anteriormente: celebraron el Jueves Santo en una
hasta el Sabado Santo que pasaron a la isla-ballena, y desde la Pas-
cua de Resurreccion hasta la octava de Pentecostés en la de los pa-
jaros. (15)

Siete aflos duro la navegacion y todos los afios san Brendan y
los suyos conducidos por la Providencia regresaban a los mismos
lugares para celebrar la Navidad y la semana Santa.

A partir de ahora solo mencionaré las nuevas cosas maravillo-
sas que vienen en el relato y no insistiré en las ciclicas.

Cuando ya estaban en el tercer afio de navegacion, cierto dia se
les aparecié en medio del océano un animal enorme que los seguia
como para devorarlos. Ante la stplica de Brenddn surge de las pro-
fundidades otro monstruo marino que se enfrent6 al que los perse-
guia y, venciéndolo lo despedazé en tres trozos. Luego llegaron a
otra isla donde encontraron uno de esos trozos que les sirvio de ali-
mento. Aqui permanecieron tres meses a la espera de que se calma-
ra una tempestad que habia en el mar y llegaran vientos favora-
bles para continuar su periplo. (16)

Navegando siempre en direccion hacia el norte, un dia llegaron
a una isla donde habia tres pueblos: uno integrado solo por nifios,
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otro por jovenes y el tercero por viejos, todos los cuales pasaban el
tiempo cantando himnos en honor de Dios alternativamente y sin
interrupcion, de modo que cuando un grupo acababa un salmo, el
otro comenzaba, y luego el otro, y asi sucesivamente incluso por la
noche. Cuando se hacia de dia inmolaban un cordero y todos co-
mulgaban de él. Alli tuvo que quedarse uno de aquellos tres frai-
les que siguieron a Brendan después de la partida del monasterio.
(17)

Constantemente les sucedian hechos maravillosos: Una vez lle-
garon a una isla que olia tan bien como una casa llena de meloco-
tones. Habia alli unos arboles que producian unos frutos de un
enorme tamafio: las uvas eran tan grandes como manzanas. Cua-
renta dias permanecieron en ella. (18)

En una ocasion, cuando iban navegando les atacé un pajaro lla-
mado griffa y cuando ya estaba extendiendo las ufias para devorar-
los, he aqui que aparece otro pajaro que le da un zarpazo al griffay
lo arrebata por los aires. (19)

Otro dia, que casualmente era la festividad de los Santos apos-
toles san Pedro y san Pablo, se encontraron navegando en un mar
tan claro que podian ver manadas de animales de diversos tipos
que dormian en la arena del fondo. (21)

Cierto dia cuando celebraban misa, divisaron una columna de
cristal que surgia del mar y llegaba hasta el cielo. La creian muy
cercana, pero tardaron tres jornadas en llegar hasta ella. Tenia al-
rededor una especie de gran pabellon hecho de una malla y de una
sustancia del color de la plata pero les parecia mas dura que el
marmol. La estuvieron recorriendo por dentro en incluso san Bren-
ddn se entretuvo en medir uno de los cuadrildteros de la malla, y
calculd que tenia las dimensiones de cuatro codos por cada parte.
Se pasaron cuatro dias recorriendo este pabellon. (22)

Siguieron navegando hacia el norte y llegaron a la zona donde
estaban los condenados. Primero se acercaron a una isla que estaba
poblada por unos herreros horrendos, quienes les tiraron unas ma-
sas enormes de metal encendido, pero no los alcanzaron. (23)

Al dia siguiente avistaron un monte alto, donde el tercero y ulti-
mo de los monjes advenedizos quiso salir de la nave y caminar por
la orilla, pero fue arrebatado por el diablo y sus compafieros no
pudieron quitarselo. (24)
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A partir de aqui cambian de ruta y comienzan a navegar hacia
el sur dejando detras esa isla. Al cabo de 7 dias se encuentran en
medio del mar con una especie de busto que les parecia de un hom-
bre sentado sobre una piedra. Se acercaron y vieron que era Judas,
quien les cuenta que estaba en el infierno en una especie de «pri—
sion de régimen abierto», como diriamos ahora, y que tenia permi-
so para escapar de aquella isla del infierno y refrescarse un poco en
medio del mar determinados dias: a saber: todos los domingos del
afio, desde la Navidad hasta la Epifania, desde Pascua de Resurre-
cion hasta Pentecostés, en la Purificacion de la Virgen y en la As-
cencion. (25)

Continuan en su navegacion hacia el sur y al cabo de tres dias
avistan una isla pequefia. Arriban a ella por un puerto estrecho y
alli encuentran a Pablo el eremita: se trataba de un anciano cuyo
tinico vestido eran sus propios cabellos, su barba y los vellos de la
piel que estaban tan blancos como la nieve a causa de la excesiva
vejez, pues contaba ya 140 aftos, y jlos que le faltaban todavia! por-
que tendria que permanecer alli vivo hasta el dia del Juicio. Duran-
te 30 afios habia estado alimentdndose del pescado que cada tres
dias le traia una nutria en su boca, y para asarlo la misma nutria le
traia en la patitas delanteras un pequefio haz de unas ramitas de le-
fla que el ermitafio utilizaba para hacer fuego. Pero llevaba ya 60
afios alimentandose exclusivamente de un agua milagrosa que bro-
taba de una fuente. (26)

Marcharon de aquella isla con una buena cantidad de esa agua
que bebian cada tres dias, sirviéndole de alimento, y asi pasaron to-
do el tiempo de la cuaresma en el mar hasta que, llegada la Semana
Santa, desembarcaron en las islas de rigor para celebrar las festivi-
dades liturgicas. Cuando les llegé el tiempo de desembarcar en la
ballena, el Domingo de Resurreccion, celebraron en ella la misa, y
al acabarla, el propio pez Jasconius comenzé a moverse hasta lle-
gar a la isla de los pdjaros. Alli permanecieron hasta la octava de
Pentecostés. (27)

Se acercaba ya el final del séptimo afio y san Brendan junto con
sus compatfieros navegaban por el mar. He aqui que se vieron en-
vueltos en una niebla tan espesa que apenas podian verse uno a
otro. Llegan entonces a una isla muy amplia, llena de arboles con
frutos; tenia la particularidad de que jamas se hacia de noche en
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ella, y estuvieron recorriéndola durante cuarenta jornadas sin al-
canzar nunca su fin. Un dia encontraron un rio muy grande que
corria por medio de la tierra y se detuvieron ante €l; entonces se les
presento un joven que les dijo: ecce terram quam quesisti per mul-
tum tempus («he aqui la tierra que has estado buscando durante
mucho tiempo»); les aconsejo que llenaran su barca de los frutos y
de las piedras preciosas que habia en ella. A partir de aqui comien-
zan el viaje de retorno (28), llegando felizmente a su patria y a su
monasterio, y contando a sus frailes todas las cosas que recordaba
que le habian sucedido a lo largo de los siete aflos de peregrinaje
por el océano. Al cabo de poco tiempo murid. (29)

Ante un relato como éste cuyo resumen acabamos de hacer ca-
ben por lo menos tres tipos de actitudes: En primer lugar estan los
que piensan que se trata de una especie de «libro de a bordo» y que
casi todo lo que aqui se describe o se cuenta tiene que ser identifica-
do incluso geograficamente. Pues no en vano —dicen ellos— la Naui-
gatio seflala una serie de pormenores que pueden ser mas 0 menos
ciertos, pero que estan ahi, y lo importante es el esfuerzo que hace
el narrador por darlos: se trata de detalles tales como los rumbos —si
van en direcciéon sur, si van en direccion norte, etc.—, los dias que
tardan en llegar de un sitio a otro, los dias que estdn navegando, la
observacion de las dimensiones que pueden tener algunos objetos,
etc. A algunas de estas cosas hay que darles sin duda —dicen ellos—
el valor simbolico que tenian en la literatura medieval; por ejemplo,
es muy frecuente encontrarse con abundantes periodos de «tres
dias» y «cuarenta dias» invertidos en algo —en navegacion, en es-
tancia en una isla, en ayuno, etc.—; esto hay que interpretarlo sim-
boélicamente en el sentido de un corto espacio de tiempo o un largo
espacio de tiempo. Pero otras cosas deben ser interpretadas y bus-
cadas tal como aparecen en la narracion.

En segundo lugar estd el grupo de los que creen que mas bien se-
ria una novela de ficcion y que a todo lo que aparece en la Nauiga-
tio se le debe buscar un precedente en el mundo de la literatura fan-
tastica anterior porque es posible encontrarlo. Que nada en absolu-
to es identificable con el mundo celta —al contrario de la opinién
que sostuvo ya Renan en el siglo pasado—, y que hasta la misma ac-
cion de subirse a una barca Brendan con los catorce compaiieros
monjes en busca de una terra repromissionis y sufrir una serie de vi-
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cisitudes a lo largo de siete afios, es una clara inspiraciéon en la
Eneida de Virgilio. jNi siquiera piensan que la barca de Brendan es-
té inspirada en el curragh irlandés, que da la tremenda casualidad de
que todavia hoy se sigue construyendo en la zona del condado de
Kerry tal como viene descrito en el texto de la leyenda!

En tercer lugar esta la postura de los que adoptan una actitud
intermedia y se esfuerzan en armonizar y relacionar las dos posturas
extremas anteriores: piensan que no todo lo que hay en la «Leyenda»
es verdadero, pero tampoco todo es fantasia, sino que hay un sustrato
real, aunque sea minimo; este sustrato seria una especie de arma-
zdn sobre el que con el correr de los tiempos se fue entretejiendo la
«Leyenda» a base de fabulas, cuentos y mitos procedentes de distin-
tas culturas y lugares geograficos, dando como resultado la Nauiga-
tio tal como hoy la conocemos.

Actualmente esta en discusion cuales son los antecedentes de la
«Leyenda de san Brendan». Cuando llegé a Irlanda el Cristianismo
de manos del casi legendario san Patricio hacia mitad del s. V, los
celtas irlandeses tenian unos sacerdotes llamados drusdas que por lo
menos desde el s. IT a.C. eran los encargados de conservar una serie de
tradiciones orales de mitos y sagas, muchas de las cuales contempla-
ban el problema de la muerte. Se imaginaban que a lo lejos en la
parte extrema del océano occidental habia cantidad de islas incluso
mayores que la propia Irlanda, donde los muertos adquirian un
cuerpo nuevo y vivian felizmente en un Jocus amoenus (paisaje domi-
nado por la vegetacion lozana y por el amor). A tales islas felices po-
dian llegar excepcionalmente y por méritos especiales algunos vivos.

No se puede pasar por alto el sedimento real e historico sobre el
que comenzaron a tejerse ésta y otras leyendas similares —los famo-
sos Imrama, que son relatos de viajes extraordinarios por mar ha-
cia el oeste, realizados por un vivo que visitaba las islas felices, y
que cuando regresaba contaba lo que habia visto-. Se piensa que
los antiguos marinos irlandeses llegaron hasta la costa de Groen-
landia, y hay documentos escritos que demuestran que después de
la cristianizacion que se dio en los siglos que van del VI al VIII los
misioneros continuaron su proyecto de proselitismo por lo menos
hasta las islas Faeroes. Dicuil, un autor que escribié entre el 814-
825, en el capitulo VII —que es el mas original- de su Liber de men-
sura orbis terrae da fe de ello: (7,14-15): «Sunt aliae insulae multae
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in septentrionali Brittaniae oceano quae a septentrionalibus Britta-
niae insulis duorum dierum ac noctium recta nauigatione plenis ue-
1lis assiduo feliciter uento adiri quacunt. Aliquis presbyter religiosus
mihi retulit quod in duobus aestiuis diebus et una intercedente noc-
te nauigans in duorum nauicula transtrorum in unam illam in-
troiuit, Illae insulae sunt aliae paruulae, fere cunctae simul angustis
distantes fretis; in quibus in centum ferme annis heremitae ex nos-
tra Scottia nauigantes habitauerunt. Sed sicut a principio mundi
desertae semper fuerunt ita nunc causa latronum Normannorum
uacuae anchoritis plenae innumerabilibus ouwibus ac djuersis generi-
bus multis nimis marinarum auium. Numquam eas insulas in libris
auctorum memoratas inuenimus». («Hay otras muchas islas en el
océano al norte de Britania que pueden ser alcanzadas con una na-

- vegacion en linea recta de dos dias y dos noches, desde las islas al

norte de Britania, a velas desplegadas, con viento favorable cons-
tante. Un devoto sacerdote me hizo el relato de que navegando du-
rante dos dias de verano y la noche intermedia en una navecilla de
dos bancos entrd en una de ellas. Las islas son unas pequefias, casi
todas separadas por estrechos totalmente angostos; en ellas vivie-
ron casi durante cien aflos eremitas que iban navegando desde
nuestra Irlanda. Pero del mismo modo que desde el principio del
mundo siempre estuvieron desiertas, asi ahora vacias de anacoretas
a causa de los ladrones normandos estan llenas de inmunerables
ovejas y muy diversos tipos de aves marinas. Jamas esas islas las
hemos encontrado mencionadas en los libros de los autores»).
Dicuil antes de emigrar al continente europeo fue él mismo ma-
rinero y refiere en algunos pasajes —sobre todo en el paragrafo 6—
su visita personal a algunas de las islas que describe: «Circum nos-
tram insulam Hiberniam sunt insulae, sed aliae paruae atque aliae
muinimae. luxta insulam Brittaniam multae, aliae magnae, aliae pa-
ruae, aliaeque mediae. Sunt aliae in australi mari et aliae in occi-
dentali, sed magis in parte circii et septentrionis illius abundant. In
aliquibus ipsarum habitaw, alias intrauj, alias tantum wdi, alias le-
Zi». («En torno a nuestra propia isla Hibernia -Irlanda- hay islas,
pero unas son pequefias y otras muy pequeilitas. Junto a la isla de
Britania hay muchas, unas grandes, otras pequeiias y otras media-
nas. Hay otras en el mar al sur y otras en el mar al oeste, pero son
mads abundantes en la parte del noroeste y del norte de aquélla —Brita-
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nia—. En algunas de ésas he vivido yo, otras las he visitado, otras
s6lamente las he visto, de otras he hecho lecturas»).

Se ha seftalado que en la Nauigatio se pueden detectar reminis-
cencias de tales viajes. Incluso se ha llegado a identificar pasajes.
Hay, en efecto, en la Nauigatio descripciones muy tentadoras para
cualquier mente con imaginacion. Entre los muchos que podriamos
indicar queremos mencionar sélo uno, que sin duda evocard en la
mente del lector algo conocido. Ademas nos sirve como modelo
para ver en qué tipo de lenguaje estd escrita esta obra: Nauig., 23:
«Transactis autem diebus octo, uiderunt insulam non longe, ualde
rusticam, saxosam atque scoriosam, sine arboribus et herba, ple-
nam officinis fabrorum. Venerabilis pater ait fratribus suis: ‘Vere,
fratres, angustia est mihi de hac insula, [quia] nolo in illam ire aut
etiam sibi appropinquare, sed uentus illuc substrahit nos recto cur-
su’. Ergo illis pretereuntibus parumper, quantum iactus est lapidis,
audjerunt sonitus follium sufiflantium quasi tonitruum, atque ma-
lleorum collisiones contra ferrum et incudes. His auditis, uenerabi-
lis pater armauit se dominico trophaeo in quattuor partes, dicens:
‘Domine Jhesu Christe, libera nos de hac insula’.

Finito sermone uiri Dei, ecce unus ex habitatoribus eiusdem in-
sulae egrediebatur foras quasi ad aliquod opus faciendum. Erat ille
hispidus ualde et igneus atque tenebrosus. Cum uero uidisset famu-
los Christi transire juxta illam insulam, reuersus est in suam offici-
nam. Vir Dei iterum se armauit et ait fratribus: ‘Filioli, tendite in
altum plus uela et simul nauigate quantocius, atque fugiamus istam
insulam’. Cicius dicto ecce predictus barbarus occurrit ad litus illis
e regione, portans forcipem in manibus cum massa ignea de scorio
immense magnitudinis atque feruoris. Qui statim super famulos
Christi iactauit predictam massam, sed illis non nocuit. Transiuit
enim iflos quasi spacium unius stadi ultra. Nam ubi cecidit in ma-
re, cepit feruere quasi ruina montis igner fuisset ibi, et ascendebat
fumus de mare sicut de clibano ignis.

At uero uir Dei, cum transisset ultra quasi spacium unius milia-
rii ab illo loco ubi cecidit massa, omnes qui in illa insula erant oc-
curerunt ad litus, portantes singuli [singulas] massas. Alil iactabant
post famulos Christi massas [in marej, et alter super alterum iacta-
bat suam massam, semper reuertentes in illorum officinas et incen-
derunt eas, et simul apparuit quasi tota arderet illa insula sicut
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unus clibanus, et mare estuabat sicut cacabus plenus carnibus es-
tuans quando bene ministratur ab igne. Et audiebant per totum
diem ingentem ululatum ab illa insula. Etiam quando non poterant
ilam uidere, ad aures eorum attingebat adhuc ululatus habitan-
.cium in i/la atque ad nares ingens fetor. Tunc sanctus pater suos
monachos confortabat, dicens: ‘O milites Christi, roboramini in fi-
de non ficta et in armis spiritalibus, quia sumus in confinibus infer-
norum. Propterea uigilate et agite uiriliter’». Voy a dar una traduc-
cion propia, «Transcurridos ocho dias, vieron una isla no lejos,
muy sin cultivar, rocosa y llena de escoria, sin drboles y sin hierba,
llena de fabricas de artesanos. El venerable padre dijo a sus frailes:
‘Verdaderamente, hermanos, me angustia esta isla, porque no quie-
ro entrar en ella, ni incluso acercarme a ella, pero el viento nos
arrastra hacia alli directamente’. Cuando ellos pasaban un poco
por delante, a la distancia que hay de un tiro de piedra, oyeron los
sonidos de los fuelles que soplaban como si se tratara de truenos, y
los golpes de los martillos contra el hierro y los yunques. Escucha-
das estas cosas, el venerable padre se armoé con el trofeo del sefior
en cuatro partes (=hizo la sefial de la cruz), diciendo: ‘jSefior, Jesu-
cristo, libranos de esta isla!’ Acabadas las palabras del varén de
Dios, he aqui que uno de los habitantes de esta isla salia fuera co-
mo para realizar algun trabajo. Era muy peludo, del color del fue-
go y tenebroso. Habiendo visto a los siervos de Cristo pasar junto a
aquella isla, se volvio a su fabrica. El hombre de Dios se armé de
nuevo y dijo a sus frailes: ‘Levantad hacia lo alto mas las velas y al
mismo tiempo navegad inmediatamente (quantocius lat. med.), y
huyamos de esta isla’. Mas rapidamente que lo dicho, he aqui que
este barbaro corri¢ hacia la costa al encuentro de ellos desde su lu-
gar, llevando unas tenazas en las manos con una masa ignea de es-
coria de gran tamailo y hervor. Este al instante lanzo sobre los sier-
vos de Cristo la mencionada bola, pero no les hizo daflo, pues pasé
al otro lado de ellos como el espacio de un estadio mas alld. Y
cuando cayod al mar, comenzd a hervir como si hubiese habido alli
el derrumbamiento de una montaiia de fuego; y subia el humo del
mar como el fuego sube de un horno.
Mas cuando el varén de Dios habia pasado aproximadamente
el espacio de una milla mas alla del lugar donde cayé la bola, todos
los que estaban en aquella isla corrieron hacia la costa, llevando ca-
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da uno una bola. Unos lanzaban las bolas en el mar detrds de los
siervos de Cristo, y uno detras de otro lanzaban su bola regresando
constantemente a sus fabricas; y las incendiaron, y al mismo tiem-
po se vio como si toda aquella isla ardiera como un horno, y el mar
hervia como un caldero lleno de carne que esta hirviendo cuando
esta bien asistido por el fuego. Y escuchaban durante todo el dia
un ingente griterio lastimero procedente de aquella isla. Incluso
cuando no podian verla, a sus oidos los alcanzaba aun el griterio
lastimero de los que habitaban en ella, y a sus narices un enorme
hedor. Entonces el padre santo reconfortaba a sus monjes diciendo:
‘;Oh soldados de Cristo, fortaleceos en una fe (verdadera) no fingi-
da y en las armas espirituales porque estamos en los confines de los
infiernos. Por lo tanto, vigilad y actuad como hombres!»

Una descripcion como ésta es muy tentadora y se presta mucho
a identificaciones. Prescindiendo de que la fuente de inspiracion del
tema de este episodio —como el otros muchos— pudiera haber esta-
do en la literatura greco-latina, y mds concretamente en la isla de
los Ciclopes de la Odisea o en el Polifemo de la Eneida, no cabe du-
da de que aqui aparece una serie de detalles que muy bien pueden
recordar una erupcién volcanica: las bolas de fuego que lanzaban
desde la isla contra los siervos de Cristo, el humo que salia del mar
cuando caian esas bolas al agua, la imagen de la montaiia de fuego
que se derrumba, la ignicion de toda la isla, que ardia como un
horno; incluso los gritos lastimeros de los que la habitaban pueden

evocar los rugidos de una erupcion volcdnica y fefor ingens (el

fuerte hedor) que llegaba a narices de los siervos de Cristo el olor a
azufre tan tipico de los volcanes. Ya se han dado cuenta de ello va-
rios estudiosos de la «Leyenda»: Giovanni Orlandi, por ejemplo,
dice que una escena muy similar a ésta es la descrita por marineros
de una nave noruega cuando en 1967 acontecié el nacimiento de la
isla Surtsey junto a Islandia. Tim Severin, un escritor aventurero
que imitando a Brendan salio de Cala Brandon el 17 de mayo de
1976 y llego a Terranova el 26 de junio de 1977, dice que aqui se es-
ta describiendo el sur de Islandia. Otros, menos apasionados, ha-
blan de que en el texto que acabamos de leer se esta describiendo
una erupcioén volcanica en cualquier isla del Atlantico norte. Y me
pregunto yo ahora: cualquiera que dé crédito al testimonio que trae
Abreu Galindo quien al explicar el origen del nombre de la mitica
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Isla de San Boronddn, dice: «Otros la llamaron San Borondon, el
cual nombre estd corrompido; y, segin un libro escrito de mano en
latin, que solia estar en el archivo de la catedral iglesia de sefiora
Santa Ana, que por mala custodia desaparecid, se llama San Bran-
dano; porque decia que en tiempo antiguo San Brandano estuvo en
ella...» Cualquiera que dé crédito a esto —que no es el caso de quien
les habla— ¢no caeria en la tentacion de reconocer en la descripcién
que acabamos de leer una de las muchas erupciones volcdnicas que
ha habido en las Islas Canarias, y mdis concretamente en la isla de
Lanzarote, por lo de ualde rusticam, saxosam atque scoriosam, sine
arboribus et herba? En fin, para terminar seflalaremos que apare-
cen episodios que estan basados en relatos fantdsticos procedentes
de diversas literaturas. Asi, un tema tan recurrente en los imrama,
y que hemos visto también en la «Leyenda de Brendan», como es el
de los pajaros que hablan, presienten el futuro y cantan las horas ca-
nonicas, puede venir de las literaturas orientales. El que con toda cla-
ridad tiene su antecedente en la antigua literatura persa, y que ha lle-
gado a Irlanda probablemente a través de textos latinos, es el episodio
de la isla adonde cada aiio van a celebrar la Vigilia del Sabado Santo
y la Pascua de Resurreccion, la isla-pez o la isla-ballena, como la lla-
man algunos. Aqui es perfectamente reconocible un mito que hunde
sus raices en el Avesta, y que ha pasado a las literaturas occidenta-
les a través de las versiones griegas y latinas del Physiologus, cuya
pronta difusion en Irlanda estd demostrada por la existencia de una
version anglosajona, probablemente del s. VIII (cf. A. Schulze, «Zur
Brendanlegende», Zeitschrift fiir romanische Philologie, 30 (1906),
257-279, 264, n. 1). En fin, ya s¢ que hay eruditos como Asin Pala-
cios y De Goeje que piensan que el tema de la isla-ballena se propa-
ga en occidente a través del arabe, pero no hay que hacerles mucho
caso porque ellos son arabistas y arriman el ascua a su sardina. En
cualquier caso me gustaria haber dispuesto de mds espacio para
mostrar un estudio comparativo de este pasaje de nuestra «Leyen-
da» y de diversas versiones latinas y griega del Physiologus para
que los lectores juzgaran, pero, dados los limites impuestos a una
contribucion como la presente, lo dejaremos para otro momento?,

2! Este tema ha sido desarrollado y publicado recientemente. Cf. Fremiot Her-
nandez Gonzalez, «El episodio de la ballena en la Nauigatio Sancti Brendani'y su
precedente en el Physiologus», Fortunatae, 5 (1993), 311-335.
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porque no quiero acabar este trabajo sin hacer una pequefia refe-
rencia a la fecha y lugar en que fue compuesta la leyenda de San
Brendén.

(Cuédndo se compuso? Si los MSS mas antiguos que tenemos de
la leyenda pertenecen al s. X, es de suponer entonces que antes de
esa época ya existia la leyenda. Actualmente es opinién bastante
generalizada que se compuso en latin por lo menos en el s. IX. Mas
aun J. Carney del Dublin Institute of Advanced Studies, la hacia
remontar al afto 800 y creia, ademds, que ya en tiempo de san
Brendan existia una version.

(Dénde se compuso? Respecto a este punto hay dos hipodtesis
actualmente vigentes: La mas avanzada y la mds actual sostiene
que Lotaringia —la region donde mas abundan los MSS mas anti-
guos— fue la cuna de la version latina de la Leyenda y son muchos
los que piensan que su autor fue algun scottus que huyendo de los
vikingos, emigré a Francia entre el s. IX y X. En los que asi opi-
nan, probablemente ha tenido mucha fuerza el hecho de que toda
la tradiciéon manuscrita conservada de la Nauigatio es continental y
porque en general los codices latinos irlandeses de la alta Edad Me-
dia escritos con certeza en Irlanda son excepcionales. Los muchos
manuscritos de la Nauigatio que debi6 haber en Irlanda en los si-
glos XIII y XIV desaparecieron totalmente. Incluso se ha llegado a
dar el nombre del autor: el famoso Zsrael Episcopus, llamado Scot-
tgena®. Sin embargo, la hipdtesis mas tradicional sostiene que se
redacto en la propia Irlanda. Hay algunos estudiosos que incluso
ven en la obra indicios de ambiente irlandés suficientes para de-
mostrar que fue escrita en Irlanda y para irlandeses: tales son, por
ejemplo, la utilizacion del morfema -a- para el presente de subjunti-
vo de la primera conjugacion, fenomeno de tipo morfolégico pro-
pio del latin irlandés por influencia del subjuntivo del antiguo ir-
landés®; en el campo 1éxico, entre otros, el uso de alius por aliquis

2 Cf. M.A. Grignani, op.cit., 19.

B cf. Nauig. 12,79: «Nos autem intramus in ecclesiam et cantamus uesperas,
ut fratres nostri qui modo reficiuntur possint ad tempus cantare uesperas post nos».
(«Nosotos, por nuestra parte, entremos en la iglesia y cantemos visperas para que
nuestros hermanos que ahora estdn en el refectorio puedan cantar las visperas a
tiempo detrds de nosotros»). Esta es la lectura que trae la mayoria de los MSS, sin
embargo C. Selmer corrige y utiliza intremus y cantemus.
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0 quidam, también por influencia del antiguo irlandés®; las refer-
encias a datos histdricos y geograficos que solo podia conocer
quien viviera en Irlanda e interesar a quien residiera en el condado
de Kerry. Por ejemplo, la propia filiacion minuciosa de Brendan
con que se inicia el relato (Sanctus Brendanus, filius Finlocha, ne-
potis Althi de genere Eogeni,... «San Brendan, hijo de Findlug, nie-
to de Altho de la familia de Eogen...») s6lo podia entenderla y po-
dria interesar a una persona que supiera que la familia de Eogen -
antepasado de Brendan- era quien gobernaba una zona muy redu-
cida del condado de Kerry”. De lo contrario le hubiera sido
suficiente hacer como hace Benedeit en su version: «De sangre real
de nacimiento era aquel santo, elegido de Dios, que siendo de reyes
su linaje, iba destinado a algtin noble fin...»*. Muchas mas cosas se
podrian decir de esta leyenda pero, repito, lo extenso de lo expues-
to nos aconseja reservarlo para otra ocasion?.

Bt Nauig., 2,10: «Mittite remos intus in nauim et arborem atque uvela, et alii
tencant ex uobis fibulas chonoper». («(Meted los remos dentro de la nave, el arbol y
las velas y que algunos de vosotros mantengan entre tanto las hebillas de la colga--
dura»). Lo mismo en 22,39.

¥ Cf. G. Orlandi, Navigatio..., 132 ss.
% Cf. M..J. Lemarchand, op.cit., 3.

%7 Efectivamente, ¢l mismo autor amplié una serie de datos en una conferencia
pronunciada bajo el titulo de «San Boronddn: una leyenda y una isla» en los Cur-
sos de Verano. Adeje 93, celebrados en el mes de junio de 1993.



CAPITULO 8

EL MITO DEL HOMBRE PRIMITIVO
EN LA LITERATURA CANARIA

Sebastian de la Nuez
Universidad de La Laguna

INTRODUCCION. LOS ORIGENES DEL MITO.

Indudablemente hay en el hombre, desde las épocas mas primi-
tivas hasta las mas actuales, como lo prueba la Antropologia y la
historia del pensamiento y de las ideas religiosas, la permanente ne-
cesidad de creer y de crear (tanto en la fundaciéon de una ciudad o
de un pueblo como a nivel individual) una leyenda o un mito (que
después puede pasar a simbolo de una tribu o de una nacién), co-
mo las leyendas de la loba romana o el 0so y el madrofio madrile-
fio, o los amores de Dacil y Castillo en Canarias, como mito prime-
ro y luego simbolo de la unién de la raza aborigen y la colonizadora.

Segin Mircea Eliade, citado por el Dr. Cioranescu, en «el pen-
samiento magico un objeto se vuelve sagrado en la medida en que
se incorpora (o revela), algo diferente de lo que es»'. Y es que el lu-
gar, el objeto, el cuento o la leyenda, o la persona, por la fuerza de
la magia, los ritos o las creencias, se le aflade a lo natural un ele-
mento «sobrenatural», que lo convierte en un mito. Por su parte,
Furio Jesi’, comentando un ensayo de Bachofen, dice que los ritos
del simbolismo funerario de los antiguos, descansan en si mismos y
«que por ello no se remiten a ninguna realidad que los transcien-
da». Es decir, que «poseen €stos la naturaleza de los genuinos epi-
fonemas del mito, a los cuales podriamos atribuir mil significados

! Véase «De la magia al discurso performativo (y al revés)», Syntaxis 8/9, 55.
2 Véase Literatura y mito, Barcelona 1972, 19-20.

Realidad y Mito, F. Diez de Velasco, M. Martinez & A. Tejera (eds.), Madrid, Ediciones Cldsicas, 1997.
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sin llegar nunca a la verdad que consiste en su falta de significado,
que transcienda sus apariencias». Pero Bachofen no se equivocaba,
pues como dice Jesi «aun no remitiendo a ninguna entidad que los
transcienda remitiran a la muerte. No a la muerte «en si» (...) sino a
la muerte mitica: al mito de la muerte». Precisamente nuestra lite-
ratura, se pone en marcha con la presencia del mito creado con las
«Coplas a la muerte de Guillén Peraza», mito de los conquistado-
res que venia a destruir otro mito de los pueblos invadidos: el de
los dioses o héroes invencibles, demostrando que también éstos po-
dian ser destruidos por la muerte. El hecho real de un suceso acae-
cido antes de la total conquista de Canarias, como fue la muerte de
un joven noble, se convierte en un mito legendario, al que se le su-
maba el valor de la raza de héroes de la historia literaria del renaci-
miento, como fueron un Garcilaso de la Vega o un Garcia de Pare-
des.

Mas hay otras teorias relacionadas con la Historia de las religio-
nes, en las que podemos encontrar interesantes puntos de vista, que
pueden servir para explicar el origen de ciertos mitos de la historia
primitiva de Canarias. Dice Furio Jesi que al confrontar el pensa-
miento de Eliade con el de Karoly Kérenyi, podemos, ante todo,
observar que mientras «para el primero el elemento mantenedor de
la mas fuerte conmocion es el dolor humano, para el segundo aquel
elemento es la libertad», sin duda como consecuencia de hechos pa-
ralelos sufridos en sus respectivas patrias, «donde los dos significa-
ron una larga constancia y conocieron obstdculos a la libertad»’.
Ejemplo de ellos se encuentran en la época de la conquista de Ca-
narias, tanto por los vencedores como los vencidos: asi el dolor por
la muerte de Guillén Peraza, la larga resistencia y conquista de Ca-
narias con su larga estela de muertes por ambas partes (desde M.
de Mujica a Doramas) o las luchas heroicas de héroes como Ta-
naust o Tinguaro. Con estos elementos potenciales de los origenes
de los mitos, se prueba como dice el poeta Fernando Senante que
«El mito ocupa en Canarias el sitio de la realidad imaginada...»".
Pero podemos comprobar, que en algunos casos la creacién de un
mito, relacionado con el tema que vamos a tratar aqui, tiene dos

? Idem. 29-30.

* Véase «El mito en la poesia canaria», en Sup. ‘Archipiélago Literario’ Jorna-
da 18-X1-1989.
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vertientes: una que son los acontecimientos histéricos o semilegen-
darios y la otra las caracteristicas de los indigenas donde entraban,
por una parte el medio natural que habitaban en la larga lucha
contra los cristianos, sobre todo con los habitantes de Canarias,
que formaron en éstos un caracter paciente, dolorido y luchador
por sus libertades, pero también en casos concretos, antes o des-
pués de la conquista contra sus dominadores como en el Hierro, la
Gomera, la Palma y Tenerife, donde convirtieron a los indigenas
de estas tres ultimas islas, que eran de un cardcter sencillo, genero-
so, en seres desconfiados, silenciosos y guerreros. Muy bien puede
aplicarse a los caudillos indigenas mas arriba citados, las palabras
de Furio Jesi: «Dos silencios, pues, el uno es el silencio del simbolo
que sin embargo retumba paradogicamente dentro del hombre co-
mo el sonido de la muerte (Guillén, Ferinto, Tanausti, Doramas,
etc.). El otro es el silencio de la naturaleza no simbélico, no huma-
no que rodea las moradas de Beckford y de Des Esseintes, naufra-
gos refugiados en una ltima isla»’ (I€ase los primitivos ndufragos
de una catastrofe desconocida, que arribaron a las islas para repar-
tirse silenciosamente por ellas para permanecer, casi incomunica-
dos, durante largos siglos). Dos silencios, pues uno el de muerte y
de las momias recogidas en las moradas de la eternidad, y el otro
que retumba en las montafias y las selvas, moradas sagradas de los
antepasados. G. S. Kirk relaciona el lugar sagrado de los ritos y re-
salta la simplicidad de los mitos cldsicos como el de la autoinmola-
cion de Heracles en una pira en la cima del monte Eta, que pueden
guardar relacién con el ritual del fuego, en el que algunos pueblos
arrojaban a aquél algunas figuras humanas®. Pero recordemos la
costumbre que tenian, en algunas islas; el rito del desriscamiento
que cumplian los jovenes, tanto para demostrar su valentia, como
para gozar del cielo. Se arrojaban al abismo desde los lugares sa-
grados como el de Ansite o Tirma, de donde se sacrificaban, como
hicieron el caudillo Bentejui y el faycan del Teide, el sacerdote, an-
tes de rendirse al conquistador Pedro de Vera. Sabido es que en to-
das las islas los primitivos habitantes tenian a las montafias como

*Véase op. dit., 33.

® Véase El mito, su significado y funciones en las distintas culturas. Barcelona
1973, 220.
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lugares de rogativas y sacrificios para que lloviera y hubiera buenas
cosechas.

LAS RAZAS Y LAS EPOCAS MITICAS

Recuerda el Dr. Cioranescu’ que Fontelle (1657-1757) «Denun-
cia la contradiccion latente entre las dos fases evolutivas de la inte-
ligencia», pues «el pensamiento primitivo considera el mito como
una verdad total». En cambio para el pensamiento logico y abs-
tracto, el mito se puede admitir con el titulo de grato adorno o con-
vencion vaciada de su contenido de realidad» (p.57) El historiador
francés, dice que «el mito de Deucalién y Pirra, fue para los anti-
guos una verdad fundamental, como pudo ser para nuestros cro-
nistas lo que fueron para los aborigenes canarios las leyendas de
Gara y Jonay, o la de la princesa Ico y Avendefio: unos hechos re-
ales, pero como concluye del Dr. Cioranescu «para nosotros no
queda de todo esto mas que un cuento irresponsable». Ahora bien,
el mismo investigador, y en el mismo articulo, nos dice que un reto-
rico del siglo XVIII, el abate Batteaux afirma que la literatura em-
pieza alli donde el discurso se dedica a «transportar rasgos que
existen en la naturaleza, para presentarnos en objetos que no son
connaturales». Por medio de esta operacion se consigue «un objeto
mas perfecto que la misma naturaleza y que sin embargo no deja de
ser natural» (p. 55) como hemos comentado al comienzo de esta in-
troduccién.

Veamos una interpretacién que hace el critico G. S. Kirk, mas
arriba citado, sobre la «especulacion mitica de Hesiodo»®; puede
esclarecer la genealogia de las épocas miticas de la protohistoria, y
acaso sirva para damos alguna luz sobre donde podriamos ubicar
a las razas indigenas canarias. Veamos como el gran investigador
de historia en la antigiiedad establece las distintas etapas de la for-
macion de la sociedad humana, dividiéndolas en cinco razas que
corresponden a cinco épocas 0 momentos de la historia mitica. Asi
la primera seria la raza de oro, en la que reinaba el primer creador,

"Véase De la magia al discurso performatico... op.cit., p. 57.
s Op.cit. 267 ss.
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el dios Crono, «donde los hombres no conocian las fatigas o las en-
fermedades mortales, morian sin dolor y se convertian en genios de
la tierra». Esta corresponderia a la Edad de Oro de la que con tan-
to elogio hablan los clasicos, los siglos dichosos de las Cosmogo-
nias antiguas, por la que los griegos posteriores imaginaron que
existian unas islas felices o Fortunadas, donde estuvieron los Cam-
pos Eliseos, situadas vagamente en el Occidente lejano, que viaje-
ros posteriores pensaron fueran las Canarias o algiin otro archipié-
lago de la Macaronesia (o Bienaventuradas)’. Tenemos asi el medio
apropiado, en el espacio y el tiempo, para situar, en los relatos de
los primeros exploradores, cronistas e historiadores, el mito del
hombre feliz, no sdlo en las islas de la Fortuna sino también en el
Nuevo mundo descubierto mds alld de la ultima Tulé. La segunda,
la raza de plata, se formo, a consecuencia de la venganza de «Zeus
contra Prometeo por su engafio, por lo que abri6 la caja de Pando-
ra y sembro, en el mundo, las enfermedades y todo género de des-
gracias», por eso esta raza esta formada por «Seres egoistas, impios
e indiferentes con los dioses», y después de una corta vida adulta,
Zeus los ocultaba bajo la tierra, donde se convertian en seres ctoni-
cos. Podrian corresponder, en Canarias, a la didspora o huida de
los hombres primitivos de otros pueblos invasores, al ocultarse en
lugares inhdspitos e inaccesibles, que les condend a una vida de tro-
gloditas. La tercera es la raza de bronce, que corresponde a los se-
res adictos a Ares, que no comen alimentos (jvegetarianos?) pero
que son fuertes y enormes, y que «van bajando al Hades sin pena ni
gloria», y que pueden corresponder en la época de las luchas del ul- .
timo periodo de la conquista donde los cronistas nos describen a
los caudillos islefios como hombres gigantes, membrudos y de fuer-
za colosal, como el mitico Mahéan de Fuerteventura y los histori-
cos, Maninidra de Canaria y Bencomo de Tenerife. La cuarta épo-
ca se caracteriza por la raza heroica, formados por hombres fuer-
tes, mas humanos que los anteriores, pero se matan entre si, y lle-
gan a ser guerreros famosos, como lo fueron, en la antigiiedad,
Héctor o Aquiles, o como en nuestras islas fueron Tanausi, Ma-
yantigo, Doramas, Bentagaire o Tinguaro, etc., que segin Hesiodo
(refiriéndose a los griegos) «Después de la muerte iban al Hadeso a

® Véase Marcos Martinez. Canarias en la mitologia. La Laguna 1992.
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la isla de los bienaventurados o de la Fortuna». Todos los cronistas
e historiadores coinciden en sefialar la belicosidad de casi todos los
habitantes de las islas. Asi Abreu Galindo" dice que «LLos Gome-
ros eran diestros en ofender y en defenderse, grandes tiradores de
piedras y dardos» (p. 74). De los canarios dice que «Siempre fueron
mas diestros y valientes en la guerra y mas bien armados que los
demas de las otras islas» (p. 95). De los guanches de Nivaria dice el
historiador franciscano, que «Tenian disensiones y peleas sobre los
terrenos y pastos» (p. 296) y conocida es la heroica y valiente resis-
tencia que opusieron algunos menceyes y guerreros a la ocupaciéon
de su isla por los extranjeros. Finalmente la quinta es la raza de
hierro, que segin Hesiodo «no para de destruir ni causar aflicciéon
ni de dia ni de noche», y también ellos acabaran siendo destruidos
por Zeus. Hesiodo y nosotros pertenecemos a esta raza''. Efectiva-
mente, con esta etapa termina el ciclo evolutivo de las sociedades
primitivas, desde el asentamiento en las islas Afortunadas de sus
primeros pobladores hasta la penetracion de los europeos en el co-
mienzo de la Edad Moderna hasta la mas rabiosa actualidad, don-
de durante cinco siglos se ha ido cumpliendo el diagnostico de He-
siodo, donde se cumple el dicho popular de que «el que a hierro
mata a hierro muere» (llamese espada acerada, fusil ametrallador,
lanzallamas o bomba de hidrogeno) siempre de vigente realidad,
donde acaso ya no queda ningiin mito, sino el del poder.

CONCEPTO Y REALIDAD DEL MITO DEL «BUEN SALVAJE»

Para Cioranescu los mitos son siempre una interpretacion de la
realidad sean sucesos, deseos del hombre que surgen en la sociedad
tras un proceso, unas veces simple y otras complejo. Sin duda la li-
teratura contribuye grandemente a la formacion o consolidacion de
los mitos de un grupo social o los simbolos de un pueblo. El mito
busca siempre las causas primeras, el origen del mundo, que va mas
alla de la l6gica y depende de la imaginacién. Tiene razén Fernan-

) ' Véase Historia de Ia conquista de las siete Islas de Canaria, Ed. e introduc-
cién de A. Cioranescu, S/C de Tenerife 1977.

" Véase op.cit., 268.
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do Senante cuando dice que «el mito ocupa en Canarias el sitio de
la realidad que no existe, de la realidad imaginada al no tener cons-.
tancia de su verdadero rostro»'?. Hemos de tener en cuenta que
tanto el hombre moderno como el antiguo tiene necesidad de crear
y de creer en los mitos. Asi crea en la literatura universal persona-
jes como Hamlet, Don Juan o Don Quijote, Fausto, o en la de Ca-
narias las figuras de Décil, Doramas, Tanausu o Iballa, pero tam-
bién se crean tipos miticos de generales victoriosos, astronautas,
cientificos, o infantiles, de ciencia-ficcion como Peter Pan, el Hom-
bre Invisible o el Super Man, etc. Donde hay un misterio el hombre
pone un mito. Juan Villegas" estd en contra del concepto que Mir-
cea Eliade tiene del mito como relato de «una historia sagrada (...)
que equivale a revelar un misterio, pues los personajes del mito no
son seres humanos, son dioses» ...Idea, que segun Villegas, «nos re-
mite la existencia del mito a un pasado lejanisimo que aleja de las
posibilidades de los hombres, lo que implicaria la desaparicion del
mito en la historia del hombre» (...) Entenderiamos, entonces, el
mito degradado como el mito profanizado, sin su contenido reli-
gioso. Mito, en sintesis, seria «un modo de concebir la relacion del
hombre con el mundo». En efecto los origenes de un mito humano
(El Cid o Roldén) constituyen una relacién de lo heroico, sobrena-
tural, casi sagrado, en relaciéon con su momento histérico, y lo mis-
mo podemos decir de un Tinguaro, de un Doramas o un Ferinto.
Como resumen, Villegas dice: «El mito es el origen; la mitologia se
concretiza dentro de un sistema religioso determinado. La mitolo-
gia griega, por ej. se funda inicialmente en un descubrimiento de la
sacralidad del mundo, muy propia de los pueblos primitivos». (p.
51) El mito que vamos a referir corresponde a la existencia de un
ser casi perfecto que habito, desde la antigiiedad, en un lugar sacra-
lizado, transmitido por las cronicas antiguas y por la literatura has-
ta la época mads actual.

Sabido es que para los griegos habia dos términos para signifi-
car la «palabra»; en su sentido racional se decia «logos», y para ex-
plicar un sentido transcendente o un sentimiento se empleaba «mi-

12 yéase «El mito en la poesia canaria». Archipiélago Literario. 152, S/C de Te-
nerife, 18-X1-1989.

13 Véase La estructura mitica del héroe. Barcelona 1978, 50-51.
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ton; la primera expresaria la realidad objetiva, y la segunda seria la
«realidad imaginada» o subjetiva, o mitica. El mito, como hemos
visto, por su origen imaginativo trasciende con facilidad, o se con-
vierte en una serie de narraciones o leyendas que constituyen la Mi-
tologia que tanto puede referirse, en Canarias, como en otras cultu-
ras, desde la mas remota antigiiedad, a acontecimientos histdricos,
como la llegada de seres vestidos y extrafios que llegarian por el
mar para llevarlos con sus antepasados como los caribefios o los
mayas y los aztecas, o a personajes, lugares o seres del reino vegetal
o animal, como Iballa, DAcil o la princesa de Teguise, o bien las
cuspides del Bentayga, ldafe, Echeide, etc. o arboles sagrados como
el Garoé o el Drago de Icod o animales como los miticos canes o el
Aranfaivo de El Hierro. '

De todos estos aspectos de los mitos islefios nosotros podriamos
ocuparnos, en nuestro estudio, del origen y proceso de mitificacion
literaria de los aborigenes desde las referencias mas antiguas de los
primeros cronistas (Alferez Sotomayor, Escudero) historiadores de
Canarias (Espinosa, Abreu Galindo) de América (Colén, Lopez de
Gobmara, Bartolomé de las Casas); pero s6lo nos ocuparemos aho-
ra de los poetas (Cairasco, Viana, Guillermo Perera, Zerolo, etc.) o
prosistas (Viera, Millares Torres, H. Braem, etc.). Actualmente,
con la revalorizacion del nacionalismo canario, se han buscado los
rasgos de identidad del pueblo isleflo mas o menos autoéctono, y se
ha deseado, tozudamente, entroncarse con las razas aborigenes que
poblaron las islas, por otra parte bastante diferentes entre si, como
fueron los majos, los canarios, los gomeros, los guanches, los ben-
haoritas o los bimbaches, que a su vez, segiin otras leyendas miti-
cas descendian de los habitantes de la Atlantida (Platon, Viera,
Chil y Naranjo) o de los pueblos bereberes del norte de Africa, que
a su vez procedia de otra raza mas o menos mitica de una remota
cultura megalitica extendida por Europa y por todo el mundo. Esta
necesidad de buscar una ascendencia entroncada con los aborige-
nes no es nueva y es la que llevo a Viana a idealizar y a mitificar, en
su Poema, a los guanches por la posible ascendencia que pudiera
haber con Don Juan de la Guerra Ayala, al que habia dedicado su
obra, donde est4 el origen literario de la mitificacion de los abori-
genes, proceso que vamos a tratar de seguir, como hemos indicado,
a través de nuestra historia y de nuestra literatura, estrechamente
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unidas en este caso. Segun el Dr. Cioranescu y otros investigado-
res, los actuales naturales de Ameérica, sean o no descendientes de
aztecas, guaranies o araucanos, desean identificarse con ellos, por
el mismo procedimiento de la mitificacion de los ancestros, a los
que quieren divinizar, como puros y sencillos hombres que habita-
ron la tierra, a los que vinieron a destruir y esclavizar los demonios
que llegaron por el mar, y que ellos esperaban como dioses salva-
dores".

Es por lo menos curioso cdmo el riguroso investigador de temas
historicos y literarios canarios, Alejandro Cioranescu, en su articu-
lo «Viera y Clavijo y la filosofia de la Historia»'®, defiende la teoria
del poligrafo ilustrado islefio sobre el origen de los pueblos cana-
rios como descendientes de los habitantes de la mitica Atlantida
perdida. Idea que no le parece estrafalaria, pues dice que «El no in-
venta nada, sino que recoge, entre otras varias soluciones tradicio-
nales la \inica que le consta que tiene coherencia y probabilidad, a
la luz de los ultimos descubrimientos de la ciencia historica», y por
eso le parece que si Fontenelle «descubre cierto parecido entre la fi-
gura de Orfeo y Manco Capac» «no veo porque seria impropia la
comparacion entre Bencomo con Néstom como queria Viera. De
lo que se deduce que para éste los antiguos canarios «no son unos
salvajes, como por ejemplo lo eran los indios desde el punto de vis-
ta de los conquistadores, sino los herederos directos de la civiliza-
ciéon m4as avanzada de la antigiiedad», se entiende que debemos
comprender de otro modo la figura del «buen salvaje»... «Es cierto
—sigue diciendo Cioranescu— que el mito del buen salvaje tiene rai-
ces profundas gracias a Las Casas, cuya doctrina ha sido recogida
y repetida desde el siglo XVI por Fray Alonso de Espinosa, por
Antonio de Viana, y practicamente por todos los cronistas e histo-
riadores de Canarias»'... «Salta a la vista que la simpatia con que
trata Viera a los indigenas canarios procede directamente de sus
primeras lecturas de Espinosa y Viana..» Rechaza Cioranescu la

' El tema lo desarrolla el prof. Tejera Gaspar en un ensayo inédito titulado
Canaras y América el contacto de culturas en el siglo de la Conquista.

3 Véase la Rev. Syntaxis. 4. Invierno, 1984.

'® Véase como complemento a este tema el libro de Morales Padron sobre Las

Canarias en los cronistas de indias, Coleccion Alisios n° 3 Cabildo Insular de Gran
Canaria, 1991.
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importancia que puede tener Rousseau en la idea del buen salvaje
en Viera, pues para éste «el problema esta mal planteado, porque
en su obra no se habla de ninglin buen salvaje, sino de la buena ci-
vilizaciony». Pues hay en ello una diferencia fundamental, porque si
Fontenelle y sus seguidores se interesan, no es para valorar sus ver-
daderas dimensiones los principios de nuestra propia cultura...» Pe-
ro «en Viera y Clavijo, la apreciacion del mito es positiva y, frente
a Fontenelle, representa un significativo paso adelante. En efecto —di-
ce Don Alejandro— hace menos de un siglo que las ciencias huma-
nas admiten que hay algo que aprender (...) de lo que antes eran
unos simples salvajes (aunque, decimos, aqui habria que pensar
mas en las culturas amerindias que en las canarias), Viera se ade-
lanta a su época: no conozco a nadie anterior al romanticismo que
se atreviera como él, a referirse a una sociedad primitiva como a un
modelo»'’. Pero con ello entrariamos en la polémica y las diversas
teorias de los origenes, y entrariamos en otro terreno: el de contra-
mito del buen salvaje, no menos mitico.

EL MITO DE LOS ABORIGENES EN LA LITERATURA CANARIA

Después de ésta, acaso demasiada larga introduccion, donde he-
mos tocado diversos temas y perspectivas de las caracteristicas de
los pueblos aborigenes de Canarias, aunque nuestra primera idea
era tratar del hombre primitivo a través de las cronicas de la Con-
quista de las Islas Canarias, y las de islas y nuevas tierras del conti-
nente americano en su posible conexién de sus culturas con las
nuestras, posponemos para otro estudio mas amplio esos interesan-
tes aspectos, y nos limitamos a seguir el tema idilico del buen salva-
je en la literatura Canaria desde sus comienzos hasta la actualidad,
sin pretender, de todos modos, ser exhaustivos.

' Art. cit. Rev. Syntaxis, 4. 68-69.
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EL MITO EN LA POESIA DE LOS SIGLOS XVI Y XVII

1. El aborigen en la poesia y en el teatro de Cairasco

Extrapolando el pensamiento historicista que Cioranescu expo-
ne a través de Dilthey y de Ortega, como propuesta de la «filosofia
de la historia» de Viera y Clavijo, donde se «mantiene que la histo-
ria escrita no existe sino como funcion del historiador, es decir, co-
mo un ser... individual», podriamos decir también que la historia
no existe sino a través de la creacion imaginativa, es decir, de la
poesia. En este sentido, nuestras islas, las Afortunadas antiguas y
las Canarias actuales, adquieren en la historia un sentido mitico-
simbdlico, pero basado en la realidad descrita por historiadores y
poetas tanto cldsicos como modernos. Esta realidad mitica e histo-
rica la vio y la explicé muy bien nuestro historiador maximo, el
propio Viera cuando dice en sus Noticias historicas de Canarias:

«Si bien no se encuentran en las Canarias los prodigios que la
exageracion de la antigiiedad contaba de las Afortunadas, sin em-
bargo, los frondosos bosques de laureles que en ellas se encontra-
ban, segun Virgilio; las cabras fecundas que producian arroyos de
leche, sin temor de viboras, lobos, ni otro animal feroz o ponzoiio-
so, de que nos habla Horacio; las pefias que destilaban miel, el dul-
ce canto de los pajaros, la fragancia de las flores y yerbas aromati-
cas, de que nos hablan Tibulo, Sidonio y Prudencio; no hay duda
que todo eso se hallaba y se halla atin en Canarias»'®,

Es decir, en tiempos de Viera como dice la frase de Furio Jesi
que hemos puesto al frente de este trabajo «El tiempo del mito ha-
bia elevado y consagrado el tiempo de la historia».

Tanto Alejandro Cioranescu como Andrés Sanchez Robayna
han seflalado la pronta incorporacioén de estos mitos a la cultura
renacentista de Canarias gracias al candnigo poeta Bartolomé Cai-
rasco de Figueroa (1538-1610), que a finales del siglo X VI, tanto a
través de la traduccidn de la Jerusalén libertada de Torcuato Tas-
so, de su propio 7emplo militante o de sus Comedias, recrea para
la historia el mito y la realidad préxima del «bosque umbrifero» de
Doramas, el héroe primitivo, de indudable historicidad. Como dice
Sanchez Robayna, también con sus poemas «Cairasco esta inaugu-

'8 Véase Noticias de Ia Historia de Canarias, Ed. preparada por A. Cioranescu t. L.

86.
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rando el mito de un pasado arménico, arcadico de la naturaleza in-
sular...»"®.

El propio Cairasco fue —segun sefiala Abreu Galindo- quien
tradujo la oda 16 del épodo horaciano, para demostrar la tradicion
del «locus amenus» que habian sido nuestras islas y eran todavia,
en la que se refleja perfectamente la uniéon del mito y la historia:

Otras islas se ven que blanco velo
las cifie en torno, menos elevadas;
llamolas por su fértil cielo y suelo,
la antigua edad las islas Fortunadas,

donde vemos como el poeta romano ya sefiala la existencia de
«blancos velos» que cubren las islas «menos elevadas» que las de
Tenerife, cuyo pico se levanta sobre las otras. Asi mismo vemos en
la siguiente estrofa como se hace alusion a las corrientes aguas, a su
suave clima y a las especies arbdreas propias de las islas en ese
tiempo y en el presente:
y con murmurio blando el agua

viva bajar del alto monte presurosa;
templar el aire la calor estiva.

Pero el pasaje que mas nos interesa recordar en esta obra es el .

referente al carécter y costumbres de los primitivos canarios, a los
cuales pinta muy favorablemente:

En las costumbres fueron los canarios
prudentes, avisados y compuestos

en las batallas, habiles, astutos,
valientes, atrevidos y constantes;

en la verdad y honor, tan puntuales
que sempiternamente aborrecida

fue de ellos la mentira y la deshonra.
Eran en el sustento muy templados,
nobles en condicion y muy sencillos.

Cairasco, segiin el gusto de la iglesia a la que pertenecia, simpli-
ficaba las creencias de los indigenas, y fue muy puntual en la des-
cripcién de sus armas de guerra, expresandose de esta manera:

¥ Véase Introduccién a Museo Atldntico. Auntologia. Interinsular canaria,
1983, 17.
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Nunca tuvieron idolos; un solo

Dios veneraban, sefialando el cielo.
Lanzas de fina tea eran sus armas,
tarjas de drago, piedra fulminante

y espada de acebuche, que en sus brazos
no menos que de acero parecian.

Finalmente, describe la vestimenta sin distincién de sexo, y nos
hace un bello retrato de sus mujeres:

El traje era de pieles de animales
que llamaban tamarco, aderezado
curiosamente a modo de ropilla.
Eran de mucha gracia las mujeres
algo morenas, bellas y piadosas,
honestos ojos negros y rasgados;

su adorno era de pieles y esterillas
de palma artificiosamente obradas®.

Y mas adelante vuelve a evocar con endecasilabos muy seme-
Jantes, a la selva o montafla de Doramas, sefialando su supe-
rioridad sobre otras regiones idilicas, mitologicas o reales, pues es:

tan célebre en el Mundo, a quien rendido
esté el Pierio, el Pindo y el Parnaso.

Vuelve a subrayar las cualidades eliseas, presentando alli los t6-
picos de la poesia idilica clasica:

En ella se destila ambrosia y néctar
y respirando un c¢éfiro suave,
conserva una perpetua primavera.

Pero los pasajes mas detallados que Cairasco dedica a la famosa
selva son los contenidos en la Comedia de Recebimiento® En la es-
cena primera de esta comedia, compuesta con motivo de la llegada
a Gran Canaria del obispo Don Fernando de Rueda en 1582, hay
una primera descripcidn que pone en boca de un personaje alegori-
€0, la invencién, en un largo parlamento escrito en los clasicos es-
drijulos que hicieron famoso a nuestro poeta:

® Véase Cairasco de Figueroa. Antologia poédtica Ed. de A. Cioranescu. 32.
*! Véase Ed. de A. Cioranescu. 1957.
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Este es el bosque umbrifero

que de Doramas tiene el nombre célebre;
y aquestos son los arboles

que frisan ya con los del monte Libano,
y las palmas altisimas

mucho mas que de Egipto las pirdmides.

Como se puede observar utiliza las mismas o parecidas compa-
raciones hiperbdlicas en relacion con los altos arboles, que ya sabe-
mos que eran, ademds de las palmeras, los tilos y laureles. A eso se
afladen los productos, como «Los sabrosos datiles», la referencia,
topica y real a la vez, de «los pintados pajaros» canarios, y se des-
cribe como «salen las fuentes de pefiascos aridos» y se hace alusion
a la espesura de la arboleda, donde no puede penetrar el «rayo cali-
do» de Apolo, y se aflade una nueva referencia relacionada con el
mar, elemento natural de toda isla, cuando dice que a la selva:

ni del profundo océano
Pueden daiiificar vapores hiimedos

Curiosa es la referencia que hace a las «letras goticas» de los vi-
sitantes de la selva, en las que «escriben epigramas, nombres, titu-
los» en los arboles; idea, sin duda, sugerida por el héroe renacentis-
ta Medoro cuando escribia su nombre enlazado con el de Angélica
en los altos arboles, en el fornicio poema de Ariosto... Se produce
ademas, en este pasaje de la Comedia, una transposicion temporal,
por la que se traslada el pasado historico de la conquista de Cana-
rias al presente de fines del siglo XVI en que escribe Cairasco
(1582), cuya finalidad es presentarnos al héroe canario, al sefior de
la Selva que tomé su nombre, como si fuera un sobreviviente del
tiempo histdrico en que se escenifican los hechos, un siglo después
de su existencia real:

Aqui, pues de la prospera fortuna
estd gozando un fuerte barbaro,
que por sus propios méritos
alcanz¢ la corona y regia purpura,
y en la terrestre maquina

es celebrado en ejercicio bélico;
Doramas es el inclito

nombre de este capitdn indémito.
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Por otra parte, esta transposicion temporal es la que los poetas
y novelistas canarios actuales realizan con frecuencia (Véase obra
de Alfonso Garcia Ramos, Leon Barreto Arozarena, Lazaro San-
tana, etc.) En la escena III de dicha Comedia aparece ya el propio
personaje ficcionalizado en su medio geohistorico, y que a si mismo
se define a través de su selva:

Yo soy aquel Doramas, tan famoso,
que en cuanto el sol rodea y el mar baiia;
he dilatado el nombre generoso

que aun vive entre umbrifera montafia

A continuacion enriquece con mas detalles la cantidad de espe-
cies arboreas que pueblan el monte y la selva, orgulloso albergue
del héroe ya reconocido desde los tiempos de la conquista por los
historiadores:

Aqui la excelsa palma a pocos dada,
el recio barbusano, el til derecho,
verde laurel, sabina colorada,

el palo blanco a tantos da provecho

Pero a ellos se aftaden nuevos elementos que al mismo tiempo
nos sitiian todavia, en el marco del mito y nos acercan a la realidad
histérica y econémica de las islas; como es en el caso del primero;
las «hermosas fuentes / manaban leche», «las pefias miel suave», y
en el segundo caso se alude a la existencia de «la blanda y delicada
orchilla» (la orchilla marina o de Canarias), explotada para hacer
tinte desde la época de fenicios y romanos, o se refiere a el cultivo
de los viiledos:

prometian nuestras fecundas cepas
y vifiedos sarmiento de las vides
resudando el licor dulce y ardiente,

que constituirian mas tarde las dulces malvasias que tomaban
los hidalgos de Inglaterra y citaria Shakespeare. Hace referencia
también al cultivo de la caila de azucar procedente de la India y
elaborada en los trapiches cubanos y canarios:
y rubias cafias destilando el zumo

de que se cuaja el fino azlcar candido,
sabroso néctar de los sacros dioses.



156 Sebastidan de la Nuez

La misma mezcla de mito y realidad se da en las estrofas, donde
se habla de la fauna, repite el hecho real de la no existencia de «ani-
males dafiosos», pero sefiala la presencia «de los soberbios came-
llos corcovados», que como es sabido se habian importado desde
Africa en época temprana. Naturalmente hace referencia a «las va-
rias aves»

de musica sonora, y muchedumbre
de aquellos bocingleros pajaruelos
que por canarios los celebra el mundo.

Dedica once endecasilabos a las distintas especies arboreas de
los bosques islefios, que viene a ser casi una detallada enumeracion
sacada de la octava de Cairasco, puesta en boca de Doramas cuan-
do describe su selvatica morada, a la que afladen nuevas especies
caracteristicas del paisaje canario, que recuerdan los motivos orna-
mentales y de fondo de nuestro arte indigenista contemporaneo, ya
sea el modernista de Nestor, el impresionista de Santiago Santana,
el cubista de Jorge Oramas o el surrealista de Oscar Dominguez.
Vale la pena recordar este fragmento del poema por lo que tiene de
representativo del panorama vegetal de las islas:

Producen sus espesos y altos montes,
alamos, cedros, lauros y cipreces,
palmas, lignaloeles, roble, pinos,
lentiscos, barbusanos, palos blancos,
vifiaticos y tiles, hayas, brezos,
acebuches, tabaibas y cardones,
granados, escobones y los dragos
cuya resina o sangre es utilisima.

Después de hacer las obligadas referencias a los «grandes arro-
yos de aguas claras», a las «yerbas olorosas» y «a las matizadas flo-
res» que hacen

un bello tornasol con alhelies
en los espesos y frondosos arboles

termina justificando, como Horacio, Dante, Tasso o Cairasco,
el que en Canarias fueran situados los Campos Eliseos,
diciendo que el terreno Paraiso,

del impetu del golfo y mar cubierto,
entre ellas tiene su glorioso sitio.
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Un siglo mas tarde, pasada la época durea espafiola, donde la
poesia en Canarias se somete a las corrientes poéticas garcilacistas
primero y gongorino, quevedescas y calderonianas después, surge
de nuevo el tema de la montafia o selva de Doramas, pero en donde
ha desaparecido totalmente el mito para ser sustituido por el rea-
lismo progresista de la llustracion. Segiun Menéndez Pelayo el siglo
XVIIl «no va por los campos de la égloga, sino a la Naturaleza sim-
ple y ruda en la cual comenzaban a buscarse fuentes de inspiracion
y recetas armonicas con los dolores de nuestra alma»™. Es, ademas,
ésta la época en que la cultura en Canarias adquiere un caracter
mas cosmopolita y europeo.

2. El mito del buen salvaje en el poema de Viana

Maria Rosa Alonso en su extenso y detallado estudio de E/ Poe-
ma de Viana con este titulo, al que afiadié: «Estudio historico-lite-
rario de un poema épico del siglo XVII»*. Indica como el ambiente
cultural en que escribiera el autor su obra (1602-1604), fue favora-
ble a la exaltaciéon de la vida primitiva, aparte de la necesidad de
defender la integridad y nobleza natural de los ascendientes indige-
nas —como ya hemos apuntado— de Don Juan de la Guerra, al que
iba dedicado el Poerna, con lo que se consolida la mitificacion arca-
dica del hombre primitivo, recogiendo los topicos de la época clasi-
ca que no habian sido olvidados en la larga Edad Media, como se
puede ver desde Tedcrito y Virgilio hasta Sannazaro y Tasso en los
umbrales del Humanismo y el Renacimiento. Mds tarde, cuando
Viana publicaba su Poema (1604), Cervantes también escribia su
Don Quijote de la Mancha (1605-1616), decia a los cabreros aque-
lla frase nostalgica y romantica «avant la lettre»: «Dichosa edad y
siglos dichosos aquellos a quien los antiguos puswron nombre de
dorados» (I. p. cap. 11).

2 Véase Historia de las Ideas Estéticas en Espafia, Madrid 1943,

2 Madrid 1952. La primera ed. contemporéanea del Poema fue la del Dr. Cio-
ranescu bajo el titulo de La Conquista de Tenerife, Aula de Cultura del Cabildo
Insular de Tenerife, 1968-1971 y la segunda es la de M* Rosa Alonso, Ed. con el ti-
tulo de Antigiicdades de las Islas Afortunadas. Ed. Biblioteca bdsica canaria ntm.
5 Viceconsejeria de Cultura del Gobierno de Canarias, 1991.
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Las leyendas del hombre primitivo de nuestra literatura estan
naturalmente unidas, en sus raices, con las primeras crénicas e his-
torias de la Conquista de Canarias:.Sedefio, Sotomayor, La Salle,
Escudero, etc. (Cronistas), Torriani, Alonso de Espinosa, etc. (His-
toriadores), también, como hemos indicado, con los mitos canarios
de la antigiiedad: desde los Campos Eliseos situados en la isla de la
Fortuna o en el continente de la Atlantida de Platon, donde habita-
rian unos seres casi perfectos y felices de sencillas costumbres. Pero
estas ideas se vieron reforzadas desde el momento que los espaifio-
les se pusieron en contacto con los aborigenes canarios, y cuando
las naves de Colén llegaban, en 1492 (y las Canarias estaban adin
por conquistar) a ese Nuevo Mundo inesperado, y se encontraban
también con unos hombres sencillos y arcaicos, que asi fueron vis-
tos por los primeros historiadores y cronistas de las Nuevas Indias,
como Bernaldez, Bartolomé de las Casas. Lopez de Gémara, etc, y
asi aparecen vistos, idealmente, los protagonistas indigenas de los
poemas épicos indoamericanos como La Araucana (1569-1589) de
Alonso de Ercilla y Arauco Domando (1596) de Pedro de Ofia. «Es
esta actitud —dice Maria Rosa Alonso- la que determina la primera
vuelta a la naturaleza que ha dado el hombre moderno, que reco-
bra a los clasicos en su exacto sentido: a Virgilio y Horacio (...) sin
interpretaciones...» Lo mismo que en Canarias, esas nuevas tierras
forman un mundo desconocido, con una flora y una fauna, y sobre
todo con unos hombres distintos que hay que encasillar en los con-
ceptos tradicionales: medievales o humanistas, es decir, como hom-
bres sin alma, feroces y sanguinarios, monstruosos, o seres infanti-
les, que tenian que ser limpios, sencillos, ingenuos... semejantes a
los hombres que vivieron en la edad arcadica. Con estas ideas se
iba a desarrollar el proceso de la mitificacion del hombre primitivo
de Canarias, y contribuir a ello tanto los historiadores como los
poetas, asi el padre Las Casas para América y Alonso de Espinosa
para Tenerife: Ercilla canta a los araucanos y Viana a los guanches.
Veamos dos ejemplos; un parrafo de La Historia de nuestra Sefiora
de Candelaria (1614) que dice: «Cosa averiguada es, por derecho
divino y humano, que la guerra que los espafioles hicieron, asi a los
naturales de estas islas, como a los indios de las occidentales regio-
nes, fue injusta, sin tener razén alguna de bien en que estribar sus
limites»; veamos lo que dice Ercilla en una octava real de su Arau-
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cana (1569) sobre la maldad y codicia de los conquistadores frente
a la vida sencilla y apacible de los salvajes araucanos, cosa que
pronto lo veremos en boca de los poetas canarios:

La sincera bondad y la caricia

de la sencilla gente de estas tierras
daban bien a entender que la codicia
aun no habia penetrado aquellas sierras
ni la maldad, el robo y la injusticia,
alimento ordinario de las guerras,
entrada en esta parte habian hallado

ni la ley natural inficionado.

Y lo mismo decia el, poeta chileno, Pedro de Ofia en su Arauco
domado (1596), que, podemos relacionar con el Poema de Viana,
que, como hemos visto exalta a descendientes de los conquistado-
res de Tenerife como Ofia ennoblece la figura del conquistador es-
pafiol Garcia Hurtado de Mendoza, al mismo tiempo que la bon-
dad y la nobleza de sus coterraneos, con este pasaje de su Poema,
como otros muchos:

jOh bienaventurada aquella gente

de pecho limpio y 4&nimo sincero,

de vivo amor tan puro y verdadero,
que no se publica mas de lo que siente;
que no le mueve ilicito accidente,

que ¢l interés con ¢l no vale un cero,

y es que a querer de s6lo un fin movido,
que es querer no mas y ser querido.

Pero fue Viana, quien en sus «Antigiiedades de las Islas Afortu-
nadas»™ segiin dice Maria Rosa Alonso «se esforzé en escribir una
historia de la conquista de las islas, de las costumbres de los guan-
ches, para él ejemplares, aunque sepa que ello es incierto, porque
introduce el mundo social y cortesano de su época en el recién leja-
no tiempo neolitico de una cultura pastoril y primitiva, cuyo habi-
tat natural esta manipulado por el autor, ya que se trata de un
mundo literaturizado el de sus indigenas». (pp. 29-30).

~La idealizacion se desarrolla en la descripcion de personas, por
ejemplo de los lideres Bencomo o Tinguaro y también de mujeres,

2 Seguimos la edicién de Maria Rosa Alonso, que corresponde el nim. 5, 2 to-
mos, Biblioteca Basica Canaria del Gobierno Auténomo Canario 1991.
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por ejemplo Guacimara, «de cuerpo giganteo». Veamos, como
muestra, el retrato idealizado y expresionista de Bencomo, el men-
cey de Taoro, tal como lo ve Viana:

ya ocupa el real asiento la persona

del gran Bencomo, y con semblante alegre
la vista esparce a una y a otra parte;

de cuerpo era dispuesto, y gentil hombre,
robusto, corpulento cual gigante,

de altor de siete codos, y aun se dice
tenia ochenta muelas y otros dientes,
frente arrugada, calva y espaciosa,
partida la melena, poca y larga,

rostro alegre, y feroz color moreno,
negros los ojos, vivos y veloces,

pestafias grandes, de las cejas junto,
nariz en proporcion, ventanas anchas,
largo y grueso el bigote retorcido,

que descubria en proporcidn los labios,
encubridores del monstruoso niimero

de diamantinos dientes; larga, espesa

la barba, cana de color de nieve,

que le llegaba casi a la cintura,

brazos nervosos de lacertos llenos,
derechos muslos, gruesas las rodillas,
fuertes las piernas, pies pequeiios, firmes,
temperamento en todo a lo cokérico,

algo compuesto con humor sanguineo;
era ligero, altivo en pensamientos,
justiciero, modesto, grave, sabio,
prudente y sobre todo arrogantisimo. (T.1. Canto III, vers. 95-121)

Pero también Viana nos presenta retratos de los héroes vencidos
con un realismo y una admiracioén no disimulada, como el que nos
hace del cuerpo de Tinguaro, muerto en la batalla de La Laguna:

del gran Tinguaro, natural hermano

del rey Bencomo, contemplando atentos
los derramados y quebrados ojos,
verdinegros parpados y cardenos,

los labios que vertian, aunque espesa,
cuajada espuma de corrupta colera,
nariz, cejas, pestafias y mejillas,
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tintas en rosa sangre, y denegrido

el palido color del rostro fiero,

la barba larga, marafiada y llena

de lodosa tierra, sangre y polvo,

los desproporcionados brazos fuertes,
cuchillo agudo de espafiolas vidas,

ya decaidos sin vigor ni aliento

el desmedido cuerpo giganteo
arrastrado, desnudo y lastimado,

los bien fornidos muslos, pies y piernas,
veloces alas de su ligereza,
quebrantados, y al fin con tal ruina
estaba hecho de hérrido espectaculo,
lleno de golpes, llagas y heridas,

desde las ufias de los pies quebrados
hasta el remate del menor cabello; (T. IL canto XII, vrs. 1 34-1 55)

EL MITO Y CONTRAMITO DE LA LEYENDA DE DACIL
Y CASTILLO, ENTRE LOS SIGLOS XVII Y XX

Nos proponemos en este apartado, aunque sea brevemente, ha-
cer un recorrido al llamado «mito dacilo» o «égloga de Ddcil y
Castillo» contraponiendo las dos posiciones criticas ante lo que
preferimos llamar «leyenda», pues es ésta la que transforma un he-
cho con base «historica», primero en un «relato dandole un sentido
legendario o idealizandolo en la memoria imaginativa de un pue-
blo, y que puede terminar siendo un mito, y por dltimo en un sim-
bolo representativo de un aspecto fundamental de ese mismo pue-
blo». Ya decia, con razén, Furio Jesi que «el tiempo del mito habia
elevado y consagrado el tiempo de la historia. «Y de ésto es lo que
vamos a tratar, de como el tiempo de la historia termina convir-
tiéndose en el “tiempo del mito”, que es al fin el que constituye la
identidad de una historia literaria». Partamos, pues de los datos de
ese tiempo histdrico a través de un documentado estudio titulado,
igualmente «Ia égloga de Dacil y Castillon* escrito por Leopoldo
de la Rosa Olivera, y realizado como corresponde a un historiador
veraz. Y ello lo cumple con rigor a través de los documentos que ha

B Véase Revista de Historia, 90-91, abril a septiembre, 1950.
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podido consultar en el Archivo Municipal de La Laguna y en las
Actas del Cabildo, llegando a la conclusion de que Gonzalo del
Castillo, que segin la lista de Viana y de Espinosa figur6é como ca-
pitan en la conquista de Tenerife, era oriundo de una noble familia
de Valladolid, que estuvo en cabalgadas contra moros, y en el lti-
mo asedio de la caida de Granada (1491), y que los Reyes Catoli-
cos le premiaron sus servicios con donaciones, y cuando el Duque
de Medina-Sidonia «alzd sus banderas para acudir en socorro de
Alonso Fernandez de Lugo derrotado por los guanches en Acente-
jo» (1495); sin pensarlo, Gonzalo se enrolé en la nueva empresa,
que significaba el primer paso de las Conquistas ultramarinas de
Espaiia, después del descubrimiento de América, pues como dice
un documento, escrito —segin el Dr. de la Rosa— en 1576: «Muchos
de los que vinieron a la dicha conquista avian sido primero con-
quistadores en la conquista del reino de Granada». En lo que se re-
fiere a la vida privada del supuesto capitdn Gonzalo del Castillo, y
por lo tanto a sus amores y casamiento con una princesa guanche
llamada Décil, nuestro desmitificador, dice no haber encontrado
ningun documento, pero nos da algunos detalles de su vida después
de la conquista e instalacion en la nueva ciudad de La Laguna. Asi
se sabe que el «Adelantado confirma a Gonzalo del Castillo sus da-
tas el 12 de abril de 1505... por «aver sido e oy dia ser vezino e po-
blador de la dicha isla, con toda vuestra casa, muger e hijos y escla-
vos..» Supone de la Rosa que estaba casado con una mujer guan-
che que no se nombra pero de la que tuvo dos hijos; Francisco y
Ana. Pero si se sabe, muerta esta primera mujer se casd, ya de
avanzada edad en 1509 con otra indigena llamada Francisca de Ta-
coronte, pero no se sabe si era de la familia noble de los menceyes,
pero que era pariente de Pedro de Tacoronte y de Juan de Tegues-
te, y de la cual tuvo también dos hijos: Juan e Inés. Gonzalo del
Castillo muere en 1513, dejando testamento en favor de sus hijos
aun pequefios. Hasta aqui el «tiempo de la historia»; de aqui en
adelante se entra en el «tiempo del mito», ya a partir de las pregun-
tas que hace el mismo historiador: a) ;Cual era el nombre indigena
de Francisca de Tacoronte? b) ;Tenia algin parentesco con los
menceyes tinerfeiios?

Ahora todos parten de un poema épico heroico, que como es sa-
bido tiene una base historica mas o menos mitificada y también
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mixtificada, como el que compuso el lagunero, médico y poeta,
Alonso de Viana titulado «Antigiiedades de las Islas Afortunadas
de la Gran Canaria, conquista de Tenerife y aparecimiento de la
Santa Imagen de Candelaria» en verso suelto y octava rima (1604).
Ya en la misma época el Fénix de los Ingenios, Lope de Vega, com-
pone su comedia titulada «Los guanches de Tenerife y Conquista
de Gran Canaria»® Maria Rosa Alonso destaca en su estudio?, a
pesar de todos los elementos idealistas del Poema citado, «el carac-
ter realista y local. Los pastores indigenas de Viana no se mueven
en un paisaje convencional de Arcadia (...) ni sus personajes son
esos tipicos pastores del género bucdlico que hacen filosofia plato-
nica renacentista (...) Prototipo de esta vision e interpretacion de la
realidad, son los personajes descritos por Viana en los amores re-
ales-ficticios entre un soldado castellano y una mujer guanche, que
historicamente existieron, como el de otras muchas parejas de ven-
cedores y vencidos, en cuyos descendientes desaparecieron las et-
nias puras para formar una poblacién mestiza, como sin duda eran
los primitivos pobladores e incluso los inmigrantes de la nueva y
vieja nacion hispanica». El tema de Décil y Castillo abarca desde el
canto III del Poema hasta el final, en distintos pasajes, donde se
hace el retrato y la epopeya de la infantina, el encuentro con el ca-
pitan Castillo en la selva de La Laguna, las conversaciones con su
padre, el mencey Bencomo o Benitomo, los apresamientos del capi-
tin y su generosa libertad, y su final casamiento con la princesa.
Como muestra de este «mito alegérico» vamos a dar un fragmento
del retrato que, aun dentro de las normas estéticas de la época, no
esta cortado por el «paradigma obligado solamente» como se pue-
de leer:

Es de muy poca edad, gallardo brio,
tiene donaire, gracia, gentileza,

frente espaciosa, grave, a quien circuye
largo cabello méas que el sol dorado,
cejas sutiles, que del color mismo

* Véase Andrés de Lorenzo Céceres. Las canarias en el teatro de Lope de Vega
Ed. del Museo Canario, mayo-agosto de 1935 y Sebastidn de la Nuez, «Canarios
en la obra de Lope de Vega», Anuario de Estudios Atldnticos, 1969, 9.

2 yéase Maria Rosa Alonso. EJ Poema de Viana, Madrid 1952, Cap. VLI,
313-332.
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parecen arcos de oro, y corresponden
crecidas las pestaifias a sus visos,

los ojos bellos son como esmeraldas,
cercadas de cristales transparentes,
entreveradas de celosos circulos;

cual bello rosicler las dos mejillas

y afilada nariz proporcionada
graciosa boca, cuyos gruesos labrios
parecen hechos de coral purisimo,
donde a su tiempo la templada risa
descubre y cubre los eburneos dientes
cual ricas perlas, o diamantes finos;
largo el hermoso rostro, en color nieve,
con fuego y sangre mixturado a partes
y como a cielo claro lo estrellean
algunas pecas como flores de oro,

(1, canto I1I, vrs, 631 -651)

Maria Rosa, una vez mds puntualiza el sentido y el significado
de «La égloga de Dacil y Castillo» cuando dice: «La profecia del
adivino Guaflamefie (el anuncio de la llegada de las naves espaiio-
las) hace de la infanta Dacil una inquieta e ilusionada criatura que
espera (...) ella es un alma ilusionada que habita el mundo del en-
sueflo; por eso cree que, de la lejania, el mar le traerd la dicha. Vir-
tud —sigue diciendo nuestra investigadora— ha sido del bachiller la-
gunero al saber crear, junto al sentimiento del mar, un tipo femeni-
no que interpretara el destino mismo de la isla y de la que andando
el tiempo, Décil serd un simbolo. La isla —como la mujer— también
suefia y espera». En un ensayo del prof. Nilo Palenzuela sobre este
tema, corrobora la simbolizacion del mito de Dacil® cuando escri-
be: «No podemos dudar de la posibilidad de que Viana simbolizara
en el idilio los matrimonios mixtos entre conquistadores y jovenes
guanches», tal como nos seflala Cioranescu®, sin embargo debemos
subrayar que los simbolos, cuando se les otorgd un determinado
papel histérico, permanecen atados a su tiempo, a los intereses de
época, pasando con facilidad al olvido.

3 véase «Dicil y la tradiciénn, Materiales de Cultura Canaria 1, agosto-sep-
tiembre 1981, 14 a 16.

® Véase Ed. de La conquista de Tenerife, Aula de Cultura de Tenerife, t. II.
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La fuerza de este mito estaba tan arraigada que en el siglo de la
[lustracion, donde tanta parte tienen los canarios, tenia que tener a
un historiador de la talla de Don José de Viera y Clavijo, como di-
ce Sanchez Robayna «no solo hace alusiones, contenidas en su
obra, a las selvas de Doramas, sino también al mito de Dacil, que
Viera —consciente de la frontera entre mito e historia— asume en su
calidad de verdad imaginaria introduciendolo sin violencia a la se-
cuencia histérica»®. He aqui la sencilla pero al mismo tiempo poé-
tica alusiéon del arcediano de Fuerteventura, pues no en balde era
poeta, que en este caso nos daria la otra vertiente de su creacion
cientificista:

«Viana asegura que entonces sucedieron —escribe- aquellas famo-
sas vistas del religioso de Santiago Gonzalo del Castillo y la prince-
sa Décil, hija de Bencomo de Taoro, que tuvieron por término ¢l
matrimonio. Porque este gallardo espafiol, encantado de la ameni-
dad de un sitio tan frondoso, que los naturales reputaban por el
paraiso de la tierra, se divirtiese en admirar la agradable sensacion
de frescura del bosque y el susurro que hacian las fuentes, parecién-
dole que ¢l era el primer hombre que habia penetrado hasta alli,
pudo ver la hermosa princesa, que hubiera quedado prisionera a
no haber sido socorrida prontamente de los suyos»*'.

Maria Rosa Alonso estudia también la influencia de Viana en
los historiadores del siglo XIX, especialmente Sabino Berthelot,
Gregorio Chil y Naranjo y Millares Torres, que aceptan.en general
el mito y alegoria de D4cil y Castillo. Dejamos para otro momento
el estudio de como estos historiadores enfocaron los elementos que
la tradicién historica y literaria habian llegado a su tiempo y tam-
bién al nuestro. Veamos, aunque sea brevemente, como algunos
poetas de la Escuela Regionalista trataron el mito que ahora nos
ocupa. Aunque en plena época postromantica, Guillermo Perera y
Alvarez (1865-1926), como creador es intimista y romantico, aun-
que en él hay las reminiscencias idilicas del cercano neoclasicismo y
del renacentismo arcadico de Viana, siendo caracteristico de este
estilo el Romance de «La princesa Dacil» (publicado sélo en 1896,

¥ Véase Musco Atldntico, Antologia de la poesia canaria. Ed. Interinsular Ca-
naria 1983, 23.

3! Véase Noticias histéricas de Canarias, Santa Cruz de Tenerife, 1967, vol. I
622.



166 Sebastian de la Nuez

pero escrito mucho antes). Segiin Sebastidn Padron Acosta «la tra-
ma general estd aprendida en Viana, pues se prendo del episodio en
que el poeta describe los amores de Décil y Castillo, y principal-
mente de la escena en que la fuente sirve de espejo a los enamora-
dos» que segun el mismo critico «es el momento mas interesante
del romance»* que reproducimos a continuacion:

Nuestro caballero en tanto,
en la espesura se interna
seguro de que su planta

en hollarla es la primera.

De una fuente el rumor suave,
atrayéndole, le orienta

y en su busca va animoso

por enmaraiiada selva.
iNunca tal cosa intentara!
Cuando a la fuente se acerca
ve de dulce emocién lleno
hermosa y gentil doncella

que en la plateada charca

se contempla risueria:

y al pintarla se alboroza

el agua con su belleza.

De improviso sombra extrafia
en la fuente se refleja

y asustada ahogando un grito
pusose en pie la doncella
quedando inmdvil y altiva

de Castillo en la presencia.
iNunca el amor, siempre de caza,
lanz6 mas certera flecha
como la que hirié a Gonzalo
al mirar moza tan bella!

Si hiciéramos un paralelismo entre los dos textos, veriamos en
Viana unas tendencias renacentistas prebarrocas y en Perera mas
sensibilidad sentimental del posneoclasicismo prerromantico, pero los
dos representativos del proceso de la mitificacion de la conocida le-
yenda. Tanto le atrajo a Perera, que no conforme con este idilico

2 Véase Poetas Canarios de los siglos XIX y XX. Ed. y prélogo de S. de la
Nuez. Aula de Cultura de Tenerife, 1966, 282 ss.
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romance, volvié a repetir el tema en su composicion «La fuente de
la selva», donde se relatan los amores de la pareja guanchinesca de
Acaymo, mencey de Tacoronte y Cirma, una indigena inventada
para la leyenda, relatada por Viana en su Poema. Representa tam-
bién el «Romance de Dacil» el vianismo mas puro, pues la unién
del capitan espafiol y la infantina guanche pasard a ser el simbolo
de la pacificacion y la union de los pueblos, como dice en una de
las ultimas secuencias del romance:

iY asi, fundidas en una
estas dos razas opuestas,
como en campo de combate
sangre enemiga se mezcla,
surgid la raza canaria
noble y leal, pero fiera
slempre que raza invasora
hollar quiere sus riberas!

Los avances cientificos y el desarrollo del pensamiento positivis-
ta entre los siglos XVIII y XIX, y eso que los poetas cantaron la
conquista de las islas al progreso, en nombre del cual querian in-
corporar a los aborigenes a la corona de Castilla, parecia que iba a
terminar con las leyendas miticas del «buen salvaje» canario y sus
simbolos mds representativos como «la princesa Décil» o la prince-
sa Guayarmina, pero no ha sido asi. En Tenerife tenemos precisa-
mente el poeta Manuel Verdugo (1877-1951), empapado en la cul-
tura europea, que se integra voluntariamente en el ambiente y el es-
piritu intimista de la ciudad de los Adelantados, sirviendo de puen-
te entre la corriente vianista de la escuela regional y el modernismo
exotico y paganizante. Asi lo han visto Domingo Pérez Minik y
Maria Rosa Alonso, pero es un joven critico de la ultima genera-.
cion del siglo XX, Nilo Palenzuela, citado mas arriba, quien reco-
giendo estas ideas, seflala la conexion de Verdugo con el poema da-
cilo de Guillermo Perera, cuando dice que el poeta modernista «no
duda en elevar a la infantina de Nivaria como simbolo de fusion de
razas apoyandose en una especie de pequefio poemario bajo el titu-
lo de «Motivos de la raza» y que comprende cinco secuencias poé-
ticas: una que sirve de introduccion, otra que plantea el tema que le
obsesiona que es el significado en la Conquista de Tenerife de cua-
tro personajes a los que le dedica las composiciones del corpus final
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en forma de sonetos, los tres dedicados al Conquistador, a Tingua-
roy a D4cil y la tltima, una silva dedicada a Afaterve, el mencey
pacifista de Gilimar®, forjadores, para Verdugo, de la raza canaria
actual. El soneto dedicado a Décil es el mas significativo y a la vez
el que nos prueba la permanencia del mito de la delicada princesa
guanche:

Gonzalo del Castillo, mozo apuesto y valiente,
descubrié esta flor bella del jardin tinerfefio:
fue en un bosque de Aguere; cual princesa de ensuefio
inclinabase Décil al borde de una fuente.

El Amor, que acechaba, surgi6 stbitamente;
de sus vidas dispares se hizo rey, se¢ hizo duefio,
y fundié dos dibujos en un solo disefio:

dos arroyos formaron una sola corriente...

Asi, Décil, ti fuiste orgullo de esta tierra

y agilero venturoso de paz en plena guerra:

se plasma en tu figura un simbolo profundo
que en el remoto pasado con lo presente enlaza
T apareces ungida por el amor fecundo,
como turquesa, molde para la nueva raza.

Aflos después de aquella fiesta de la raza, en la cual Verdugo
habia recitado sus cantos a Dacil y a los conquistadores, Agustin
Espinosa, taumaturgo cazador de metdforas y mitos, escribia un
articulo, «El contramito de Dacil»*, donde sostiene la idea contra-
ria a la de Viana y a la del poeta filipino-lagunero, y no sélo por ra-
zones puramente estéticas (que los habia enfrentado por ciertas
«burbujas» banales de Verdugo, censuradas por el profesor van-
guardista), sino por otras causas mas profundas, pues como dice
Palenzuela: «Espinosa mostraba un camino ante la imperiosa nece-
sidad de posesion de un espacio identificador, en una época donde
los jovenes poetas y ensayistas de fines del 20 y principios del 30,
buscaban con avidez los fundamentos de una literatura propia, cir-
cunscrita a la avanzadilla de las expresiones artisticas europeas y

B Veéase Huella en el pdramo, Col. Retama. Yol. II Instituto de Estudios cana-
rios, Sta. Cruz de Tenerife 1945, 74 a 84.
* Este articulo titulado Balances de mar y tierra. El contramito de Décil se pu-

blicd en La Prensa, 1.1X.1931, fue recogido por A. Armas y M.Pérez Corrales en
Agustin Espinosa, Textos (1927-1936), Aula de Cultura de Tenerife, 1980, 104-105.
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exenta de todo localismo decimondnico»*. Antes, como dice Espi-
nosa: «Hacia él miraba nuestra Dacil y del amor todo lo esperaba.
Del mar le vino la felicidad sobre las naves ibéricas». Pero la Dacil
de nuestro siglo ya no mira hacia el mar sino a la tierra, a su tierra,
a su isla. «La muchacha rubia, no espera del mar nada. Sino de la
tierra. Lo cual significa que el mito de Décil ha muerto»™.

Un afio después, en 1932, trasladado Espinosa al Instituto de
ensefianza Media de Las Palmas, tuvimos la suerte de escuchar en
clase su nueva ultima versiéon del mito de Décil restituido bajo el
sobrenombre de «La infantina de Nivaria»*’. Segtn el autor: «El
pueblo no se acuerda ya de la indigena infanta, y cuando dice DA-
CILA, suena este nombre en el vacio, hueco de acento mitico, des-
graduado, indrdico». (Esto acaso no sea hoy cierto, después de que
muchas familias canarias tienen una hija bautizada con el nombre
de Décil). Para Espinosa, como para Viana, Lope de Vega, Zerolo,
Verdugo y Maria Rosa, el mito de D4cil se ha convertido en el sim-
bolo de la espera y de la isla, que ya estd en la profecia de Guaiia-
mefie, que hemos citado mas arriba con unos versos de Lope y que
cita y apostilla Espinosa: «Desde este pastoral rincon de su isla,
acecha Ddcil, dia tras dia, la profecia del mar. Espera el amor:

Un péajaro muy grande, extrafio, ajeno,
Espero que por mi vendra volando,
joh si volase bien que por él peno!»

El mito dacilo tiene, pues, una estirpe universal estd basado en
la espera de una mujer enamorada y sola en una isla encantada, mi-
tica, a alguien que vendra por el mar a salvarla, a redimirla de su
aislamiento. Espinosa nos presenta las miticas madres, hermanas,
hijas y nietas de D4cil desde la Nausicaa homérica, la breve amante
de Ulises, hasta la moderna Elvira, la nieta canaria y unamuniana,
esperando su imposible amor, Sombras de suedo. Nuestro tauma-
turgo para contrarrestar este mito insolidario recrea de nuevo el
contramito de Dacil», pues como él dice su «heroina» no era nieta
de D4cil, ni hija de Mina romantica, ni hermana de Elvira, era

¥ Véase op.cit., 16, nota 29.

¥ Id, op.cit., 105, nota 35.

%7 Véase Sebastian de la Nuez «Novela y drama de Tulio Montalban ...» Occi-
dente (Lisboa) XVIII, 1965, 109-136.
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«viajera de todos los mares. Deportiva y cosmopolita. Era mas una
capitana Castillo que una infantina insular...». Pero nuestro escri-
tor se arrepiente de ese contramito. porque le parece solo literatu-
ra, como las anteriores ddcilas, e intenta borrarlo de un plumazo,
diciendo que «mi Contramito ha sido sélo un juego insular de su
travieso y atrabiliario bisnieto». Pero hoy, en pleno auge del femi-
nismo este mito o contramito tiene plena vigencia. Esta nueva Da-
cil ya no espera, va en busca de su amor, de su hombre por todos
los mares del mundo. Ha muerto un mito: la mujer o la isla que es-
pera ser conquistada, ha nacido otro, el de la mujer que va en bus-
ca de su ser original, la isla que va en busca del continente, la con-
quista del hombre, que tiene una base real y social. Mas, finalmen-
te, pensamos que los dos articulos de Agustin Espinosa, aparente-
mente contradictorios, acaso tienen su base inconsciente en la idea
expuesta por su amigo y colega de la entonces recién estrenada
Universidad de la Laguna, don Angel Valbuena Prat, quien dijo a
su colmpailero para caracterizar la poesia de las dos islas mayores:
«la de Tenerife (Viana) es esencialmente de tierra, a diferencia de la
de Gran Canaria (Cairasco) de mam*. Como consecuencia, Espi-
nosa, como canario integrador e universal descubrié en su «mito
décilo» dos caras, como el dios Jano, con las que mira, desde el
principio de los tiempos hacia el pasado y hacia el futuro. Asi,
igualmente, el mito de la nueva Ddcil, mira hacia Oriente, hacia las
regiones donde nace el sol, de donde vinieron los primitivos pobla-
dores de las Afortunadas, y por otro lado mira hacia el océano
donde yace el continente perdido de la Atlantida que enlaza a Ca-
narias con Europa y América.

% Véase Historia de Ia poesia canaria, Tomo 1, Barcelona 1937, 17.

I1I

VISIONES DEL MITO
Y LA REALIDAD



CAPITULO 9

LA CARTOGRAFIA EGIPCIA DEL MAS ALLA
EN LOS LIBROS FUNERARIOS DEL REINO MEDIO

Miguel Angel Molinero Polo
Universidad de La Laguna

«Es gibt ein Reich, wo alles rein ist
Es hat auch einen Namen:
Totenreich». ]

Hugo von Hofmannsthal:

Aradne auf Naxos

A partir del Periodo Heracleopolitano las mastabas de la elite
egipcia empiezan a incluir himnos funerarios en sus muros inter-
nos, un privilegio reservado hasta ese momento a la realeza. Recopila-
dos hoy bajo la denominacién de Textos de los Sarcofagos (= CT)',
forman un conjunto mucho mas rico que los himnos reales inscritos
en las piramides del Reino Antiguo. Los sacerdotes de este momen-
to no fueron tan respetuosos con la tradicion como cabria esperar,
pues realizaron versiones actualizadas de otras anteriores, adaptan-
dolas a los tiempos y yuxtaponiendo las nuevas a las originales; o,
como ya habia sucedido con los 7extos de las Pirdmides (= TP)?,

* Este trabajo s¢ enmarca en ¢l proyecto de investigaciéon de la DGCICYT
«Agua y religién» (PB93-0570)

! A pesar de su nombre han aparecido escritos sobre todo tipo de objeto fune-
rario de madera (sobre todo sarcofagos y cajas canépicas) y sobre papiros, mucho
menos frecuentes hoy porque son materiales menos resistentes que se han perdido.
Su cronologia se escalona desde la dinastia IX (ca. 2150 a.C.) a la XIII (ca. 1700
a.C.), cubriendo la totalidad del Reino Medio, con un desarrollo particularmente
importante durante la dinastia XI1.

? Textos escritos en los muros interiores de las piramides reales durante las di-
nastias V-VIII.

Realidad y Mito, F. Diez de Velasco, M. Martinez & A. Tejera (eds.), Madrid, Ediciones Cl4sicas, 1997.
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afiadieron oraciones de origen popular o narraciones profanas a las
que se da un cardcter sagrado al incluirlas en este co'ntexto .fun.era-
rio. El conjunto resulta heterogéneo, pero la religiosidad egipcia se
manifestaba siempre asi, con creencias dispares, cada una adecua-
da a determinadas circunstancias, reflejo de la diversidad de la re-
alidad a la que quiere responder. o

A pesar de la variedad de contenidos, parece existir un nomb‘re
genérico que engloba el conjunto de himnos: «férmulas de g]qnﬁ-
cacién»; y un titulo, aunque sea parcial: «Libro de proclamar Justo
a alguien en el Reino de los Muertos». Se trata de un reconocl-
miento de que estos textos (spells® = Sp.) forman parte de una uni-
dad, aunque ésta sea muy amplia ¢ inconexa. No hay narraciones
con una estructura completa, como a la que estamos acostumbra-
dos, de exposicion/desarrollo/conclusion. Asi, por ejemplo, los:, dia-
logos con el barquero que atraviesa las regiones celestes empiezan
directamente por la respuesta a sus preguntas, que no son recogidas.

La mayoria de los Sp. tienen una finalidad practica en la segun-
da vida y en consecuencia algunos mencionan su utilidad, pero no
describen lo que se va a encontrar el alma del difunto en ella. Co-
mo ya sefialé Miiller: son para el Mas Alla, no sobre é1*. En su
concepcion general manifiestan una profunda preocupacion por
peligros ignotos y un clima de desesperanza que se intenta contra-
rrestar con la posesion de estas formulas magicas.

Esos terrores se comprenden mejor cuando se ve que, al igual
que en los TP, una buena parte de los textos se refieren a los des-
plazamientos del difunto por el Otro Mundo, con las pruebas de
sabiduria a las que debe enfrentarse, la travesia de los accidentes
geograficos celestes (Canal Sinuoso, Colinas de Horus, de Set}},
etc.), y la llegada junto a Re o junto a Osiris, con los que comparti-
ré la eternidad.

3 Spell, encantamiento, es el nombre con que se conocen los diferentes textos
que componen este corpus. Hace referencia a su caracter de férmulas magicas, y
por tanto, en teoria, orales, pues se supone que son recitados por el muerto en su
segunda vida. Los niimeros corresponden a la numeracién dada por A. de Bugk,
The Egyptian Coffin Texts, Vols. 1-VI], Chicago 1935-1961, en la primera e.dlqén
completa —en la actualidad incompleta por nuevos hallazgos— de esta recopilacion
de textos funerarios.

4 Miiller, D., «An Early Egyptian Guide to the Hereafter», The Journal of
Egyptian Archaeology 58 (1972), 99.
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En esta situacién, es facil comprender que el conocimiento de
esas regiones, de su poblacion de dioses y genios, buenos y malos,
de las formulas magicas que los aplacaban eran esenciales para po-
der moverse sin daflo. Ese valor se ve confirmado por la aparicién
de una serie de composiciones en las que su concepcion del Mas
Alla ha sido mejor sistematizada, y el texto ligeramente descriptivo
se compléementa con dibujos, de modo que el alma del difunto dis-
ponga de una guia para su viaje’. El conocimiento tan preciso que
aparentan tener de esas regiones, a pesar del caracter ficticio de su
topografia, resulta asi muy atractivo.

La relacion que se establece entre texto e imagenes resulta tam-
bién significativa del cambio de funcion que se ha otorgado a los li-
bros funerarios. Mientras que los TP eran —probablemente- los
himnos que se recitaban durante los funerales reales, las guias del
Mas Alla son, en muchos casos, indisociables de sus vifletas, pues
no son mas que un comentario al dibujo, por lo que su recitacién
resultaria incompleta y en consecuencia, dudosa si no inutil®.

Los textos geograficos se pueden dividir en varias categorias:

. aquellos que tratan una regién concreta (Campo de Cailas,
Campo de Ofrendas, Campo de Thot);

. un texto que recoge una planimetria muy amplia de las regio-
nes infernales pero que se centra sobre todo en sus vias de acceso
(Libro de los Dos Caminos = 1.2¢);

. aquellos que se concentran en algunos aspectos determinados
de los lugares miticos: entradas (Sp. 336), guardianes, etc.

A ellos hay que afladir algunas otras descripciones aisladas. Es-
tas aparecen en encantamientos que tienen una funcion diferente,

* Desde el punto de vista iconogréfico no conocemos guias del Mas All4 ante-
riores a las del Reino Medio, por lo que puede concluirse que éstas carfografias
son creaciones de este momento. Leonardi, 1., «De la vogue de sit-htp & I’Ancien
Empire. Recherche de probables prototypes de la vignette CT V, 353-CT V, 363 §
466 parmi les mastabas de cette période», Bulletin de la Société d’Egyptologie de
Genéve 13 (1989), 105.

® Por ejemplo, la segunda version del Libro de los Dos Caminos se inicia con
un predmbulo que dice: «Guia a las dobles puertas del horizonte, cuando estdn ce-
rradas en respeto a los dioses. Este es el nombre de sus guardiancs, que estd por es-
crito y ésta es su naturaleza. En cuanto a todo aquel que no sabe lo que ¢llos ha-
blan, caerd en sus redes». El mismo texto hace referencia a que los nombres son los
que aparecen por escrito y que la forma de los genios es aquella que se ve en los di-
bujos.
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pero que mencionan de modo tangencial tanto el aspecto o la fina-
lidad de las distintas zonas donde circula el alma del difunto (unas
presentes en aquellas cartografias, otras desconocidas salvo por es-
tas alusiones), como sus demonios guardianes.

En las siguientes paginas slo se presentaran las regiones de las
tres primeras categorias. Este breve corpus no estd cerrado. Hace
ya una década, entre los manuscritos de A. de Buck en Leiden,
aparecieron seis fotografias de otra cartografia que no fue incluida
en la publicacion de los CT, un papiro hierdtico, atin sin nombre,
del que se desconoce la procedencia y la coleccion en que se conser-
va; no obstante, por el analisis paleografico, ha sido fechado en la
dinastia XII'.

CAMPO DE CANAS

Conocido a través del Sp. 404, y del 405 que es una variante del
anterior. Ambos se dividen en tres partes muy diferentes: en la pri-
mera el difunto atraviesa un nimero no especificado de puertas; la
segunda es una invocacion al barquero del Campo de Caiias segui-
da del catalogo de las diversas partes de la barca; la tercera es una
ultima invocacion seguida de un colofén que promete libertad de
movimientos y tierra arable a todo el que conozca esta formula
magica. :

El texto comienza por un titulo genérico, «Fdrmula para de-
scender al Campo de Cafias»®. De acuerdo con él este lugar podria
ser el destino de los muertos. Pero esta interpretacion se ve refuta-
da por la tercera parte del Sp. y en especial por el colofén general,
que garantiza a quien posea la formula la posibilidad de abandonar
el Campo de Cailas y salir al dia. La inica forma de resolver esta

7 Borghouts, J. F., «A New Middle Kingdom Netherworld Guide», Akten des
Vierten Internationalen Agyptologen Kongresses. Miinchen 1985 (ed.: S. Schos-
ke), Hamburg 1989, 3, 131 y 138-139.

¥ Algunas versiones dan otro titulo, como B5C: «Fdrmula para legar a la pri-
mera puerta del Campo de Caias». Parece que el comienzo del papiro original es-
taba muy deteriorado cuando fue utilizado como modelo en la realizacién de co-
pias para los templos en que se hacian los sarcofagos. Asi, cada taller redact6 su
propio inicio que completara la laguna. Cf. Miiller, An Early..., 102.
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incoherencia es concluir que el Sp. 404, tal como ha llegado hasta
nosotros, es el resultado de la unidn de tres textos distintos corres-
pondientes a las tres secciones que lo componen.

La primera parte estd formada por una serie de didlogos con
una estructura predeterminada, que no se repite completa en todos:

a) una descripcion de la puerta que hay que atravesar y en algun
caso de su guardidn, con un primer discurso de éste;

b) la alocucidn del difunto en la que revela su familiaridad con
el nombre y el caracter del guardian de la puerta, lo que le da dere-
cho a pasar;

¢) el permiso es pronunciado mediante una formula que se repi-
te con ligeras variaciones: «Avanza pues, ven, espiritu-3h (transfi-
gurado), hermano mio, al lugar sobre el que tienes conocimiento».

Se conservan los didlogos en seis puertas, pero como ya se ha se-
fialado, el inicio es una reconstruciéon de los escribas y en un caso,
B+C, se comienza por un sujeto plural, «ellos dirdn», que no se co-
rresponde con el genio gsgs que encabeza el texto en otras copias.
En consecuencia, podria haber una séptima puerta con mas de un
guardian, lo que coincidiria con las que presenta el Libro de los
Mauertos (= LdM), capitulos 144 y 147, aunque con nombres dife-
rentes’.

Las dos primeras partes estan unidas por un texto de transicion.
En él se sigue la misma estructura que en la primera, con la nega-
cién pronunciada por la orilla del Canal del Campo de Caiias" a
que N." ande sobre ella, pero la demostracion de sabiduria de éste
citando sus nombres correctos le hace merecedor del permiso a que
transite por alli. Con esto el difunto se encuentra ante el canal de
agua que une las diversas regiones del Mas Alla.

La segunda parte comienza por un titulo independiente: «(For-
mula) para llamar al barquero del Campo de Cafias» (B1.C). Le si-

® Miiller, An Early..., 112, n.1, que afade otros ejemplos de libros funerarios
en que varia el numero de puertas, siempre con diferentes nombres a los de este Sp.

1 Sabemos que se trata de la orilla del canal pues asi se entiende en el Sp. 405,
que desarrolla mucho mas que el 404 la introduccion a la segunda parte.

' N = Name. Esta abreviatura sustituye al nombre del personaje para quien se
escribid el himno. En los TP es el monarca; ¢n los CT es un particular que debe
convertirse en un rey para tener derecho a usar los textos, por lo que su nombre se
rodea con el cartucho real. No se trata mas que de un subterfugio, pero el respeto
por la tradicidn y por la persona de su verdadero propietario, quedaba asi asegurado.
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gue una alocucién de N en actitud sumisa a los dioses que estdn en
la orilla opuesta y, tras ella, un largo catdlogo de las diversas partes
de la barca en forma de un interrogatorio, en el que el difunto de-
muestre conocer los nombres magicos de éstas:

«— ;Di mi nombre! dice Ia cuerda de proa.

— Oh, esta trenza de Isis que Anubis ha impregnado con la labor de
un embalsamador.

— /Di mi nombre! dice Ia estaca de amarre.

— Sedora del Doble Pais en su capilla es tu nombre».

Es posible que estas preguntas tengan lugar cuando el difunto
esta ya navegando, pues la ultima la hace una ribera y la siguiente
alocucion (tercera parte) parece llevarse a cabo ya en el Campo de
Caias'. El origen de estos catdlogos esta en listas auténticas com-
piladas para ayudar a montar barcas, por ejemplo, las que se trans-
portaban, despiezadas, por tierra desde el Nilo hasta el mar Rojo.

La tercera parte pone fin al Sp. 404, pero es también un texto
completo en si mismo que funciona independientemente en algunos
sarcofagos (B;L). Se trata de una invocacion a una serie de divini-
dades, «Jos dioses que estdn por escrito», que pueden ser tanto las
distintas partes divinizadas de la balsa, previas a esta seccion, como
los habitantes del Campo de Cailas, en especial cuando el texto
funciona de forma auténoma. En su discurso, N. se asegura la po-
sibilidad de hablar, la posesion de alimentos, un lugar ante el gran
dios y no ser alcanzado por los rebeldes.

El Sp. termina por un colofén que promete tierra arable (para la
produccién de alimentos funerarios) y movimientos (a través de to-
das las metamorfosis que el difunto desee realizar) en el Campo de
las Caias.

Esta promesa de recobrar el movimiento debe ponernos en
guardia acerca de la idea que se formaron los egipcios de en qué
consistia una segunda vida deseable. Podria pensarse que estos
campos, residencia para difuntos, son Ia meta definitiva del viaje
por el Mas All4, el lugar donde poseen todo lo que puedan necesi-

2 Si se plantea la duda es porque los CT reproducen las palabras que hay que
Rronunciar ante situaciones determinadas pero, salvo en los titulos —cuando han
sido copiados—, no suelen describir el contexto mitico, que ha, de interpretarse por
¢l discurso mismo del recitante.
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tar —excepcion hecha de la verdadera vida, que es explicitamente, lo
mas deseable—. En este aspecto, no comparto por completo la opi-
nién de D. Miiller quien cree que el colofén parece mas apropiado
para esta tultima seccion que para el conjunto del Sp. 404. En efec-
to, el colofon se refiere solo a la alocucion final del difunto, por lo
que tiene mas sentido cuando la tercera parte se usaba como texto
independiente, pero su significado es valido para éste y para cual-
quier otro Sp. de los CT que haga referencia al viaje del difunto:
habitar esos paraisos es muy bueno, pero aun lo seria mas salir al
dia con una verdadera vida.

CAMPO DE OFRENDAS, O CAMPO DEL (DIOS) HOTEP13

En contraposiciéon a los textos del Campo de Cailas, que han
aparecido en sarcofagos procedentes de distintas localidades —lo
que indica que era una tradicion extendida por todo Egipto—, los
Sp. del Campo de Hotep solo se conocen por versiones aparecidas
en el-Bersha, la necropolis de Hermoépolis. La ciudad de Thot se
caracterizd por su fecundidad creativa en materia religiosa. A ella
se deben seguramente no so6lo buena parte de estas cartografias del
Mas All4 sino también toda una coleccion de himnos y una cosmo-
gonia propia, la Ogdéada hermopolitana™.

Su descripcién nos la proporciona un niimero reducido de Sp.
(464-468)"°. El mas llamativo es 466, un plano con campos, islas (?),
canales, etc., sobre los que se ha escrito su nombre. Este Sp. es la
version mas antigua del capitulo 110 del LdM, mal conocido como
los Campos Eliseos egipcios.

1 Los textos egipcios lo denominan indistintamente Campo de Hotep (4tp =
ofrenda) en singular, seguido de un determinativo de dios, lo que personifica la
ofrenda como una divinidad, o Campo de Ofrendas (htpw), en plural y sin deter-
minativo divino.

4 Altenmiiller, H., s. u. Achtheit, Lexikon der Agyptologie, 1, 56-57.

1% Respecto al diferente valor de cada uno de ellos (por ejemplo, 467 y 468 pa-
recen textos autdénomos, 465 estd claramente incompleto, etc.) véase Lesko, L.,
«The Field of Hetep in Egyptian Coffin Texts», Journal of the American Research
Center in Egypt 9 (1971-1972), 89-91.
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Tal como han llegado a nosotros, los cinco Sp. presentan al me-
nos tres versiones diferentes del Campo de Ofrendas:

a) 464, suficientemente diferenciado de los demas como para
poder corresponder a una tradicién particular;

b) 465, del que el estado incompleto no permite obtener mas
conclusiones que su origen también independiente; y

¢) 466-467/468 que son variantes o redacciones diferentes, pero
responden a una misma tradicion.

En consecuencia, y aunque les demos un nombre comun, esta-
mos ante tres visiones distintas del mismo lugar, como si s mirase
desde tres perspectivas diferentes o ante tres lugares distintos a los
que se ha dado la misma denominacion.

En 464 se identifica N. a Hotep, lo que le permite remar en los
canales de su Campo y alcanzar sus ciudades, es decir, sin necesi-
dad de barquero y por tanto con esa libertad de movimientos que
tanto preocupaba a los egipcios. Tras esta declaracién el Sp. conti-
nia la enumeracion de posibilidades que proporciona el lugar: la
fuerza de la palabra del difunto le defiende del poder de otros espi-
ritus, €l es fuerte, y en el Campo puede comer, beber, arar y segar
las tierras, no muere, recobra su poder sexual y sin reproches ni
preocupaciones su corazén puede ser feliz.

465 insiste sobre la libertad de movimientos pero no aporta mas
datos que la posibilidad de hacer en este Campo cualquier cosa, co-
mo las que se tiene costumbre de hacer en la Isla de la Llama,
«donde no hay ningiin grito, donde no hay nada malo».

466 es el plano que ilustra los distritos, islas y ciudades del Cam-
po de Hotep, con dos formas ligeramente diferentes (cf. ilustracio-
nes 1y 2)"° y una variante sin escritura. Los textos son brevisimos.
La mayoria se limita a dar el nombre del lugar representado y solo
algunos afladen pequefias informaciones adicionales, como X:
«Canal de la hipopotama blanca. Es de mil codos en su longitud;
no dice nada de su anchura (sic). No existe ningin pescado ni ser-
prente en él». Pero lo normal es que se mencione, escuetamente, el
nombre del lugar; por ejemplo, I, I1 y III llevan escritos respectiva-
mente los nombres de gngnt «ef lugar del combate», hipt «el lugar

16 , . . : .

_' Los.n.umeros romanos de la figura envian a los respectivos textos en la publi-
cacién original, de la que se han tomado estas ilustraciones. Se han conservado
aqui como guia.
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de las ofrendas», y wrt «la grande», seguidos de IV en rojo, que es
el titulo del Sp. —suelen escribirse en este color—: «Ser Hotep, Sefior
del Campo ;La brisa (de vida) estd en su nariz! [El no puede mo-
rir’.

467 y su variante 468 explican la funciéon que cumplen algunas
de estas regiones para el difunto transfigurado que ha llegado hasta
ellas.

Tal vez lo mas llamativo de las actividades que realiza el difunto
en los campos del Mas Alla sea su caracter cotidiano, casi prosaico:
comer, beber, arar y segar cereales, etc. Ninguna de las creaciones
mas significativas de la civilizacion estd presente. Incluso pareceria
un retroceso a situaciones socialmente menos estratificadas —jla no-
bleza trabajando los campos!~ si no fuera porque sabemos que sélo
algunos privilegiados tienen derecho a las férmulas funerarias. Ni
siquiera es posible establecer una jerarquia de valores entre las la-
bores «agricolas»'’ y las «ludicas».

En el L2¢ hay otra mencién de este campo. No obstante, y signi-
ficativamente, todos los sarcofagos que poseen el Campo de Hotep
poseen también el otro texto, por lo que no hay duda que se enten-
dia que una imagen complementaba a la otra.

CAMPO DE THOT

Es la guia peor conocida, pues toda la informacién que tenemos
de ella procede de una unica fuente, G1T, un sarcéfago encontrado
en Gebelein, en el Alto Egipto, y por tanto muy meridional respec-
to al conjunto de los CT. Consiste en una representaciéon muy es-
quematica del Campo con anotaciones junto a los dibujos que los
describen minimamente (Sp. 649-654). El estado de conservacion
de los textos es solo correcto, por lo que son legibles pero con du-
das. Por el contrario, su contenido y el significado del dibujo estan
mucho menos claros.

———

" No obstante, a partir de este periodo —fines de la dinastia XII-, y posible-
mente en una de las necrdpolis reales de Lisht o Dashur, se empieza a crear los
shabtis o ushebtis, las estatuillas de trabajadores que han de reemplazar al difunto
en los trabajos que se el impongan en el Otro Mundo. Bourriau, J. Pharaohs and
Mortals. Egyptian Art in the Middle Kingdom, Cambridge 1988, 99-100.
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La vifieta empieza por once puertas colocadas en vertical (cf.
ilustracion 3, a la izquierda), tras las cuales se escriben los nombres
de sus once guardianes. Se trata de genios con forma de carnero,
cocodrilo, ledn, cinco leonas, serpiente, chacal y un dltimo de men-
sajera(?)'®. Los nombres aparecen escritos mediante un logograma,
de forma que son al mismo tiempo representacion figurada del per-
sonaje y parte del texto, que es una invocacion para que permitan
el paso a N. Barguet los relaciona con unos akeru del cielo superior
que son mencionados en el Sp. que precede al plano. La idea pare-
ce coherente, pues la ordenacion de los textos en las paredes de los
sarcofagos nunca es arbitraria®. Los akeru serian los seres divinos
que guardan los caminos en el cielo del norte. Ante ellos el difunto
se ve obligado a identificarse con varias divinidades (una en cada
caso) cuyos poderes le permiten atravesar las puertas sin dafio.

A continuacién se muestra un rio de fuego, representado como
un laberinto de cauces semicirculares prolongados en una linea ho-
rizontal que atraviesa la vifieta por su centro. Entre los meandros
se incluye un didlogo entre N., que seglin sus palabras viene carga-
do con fuerza magica de la Isla de la Llama y el rio:

«— ¢Por qué camino, de entre estos caminos, (quicres) pasar sin dafio?
— Por el que estd en medio, Maat.

— /Pasa por el inico que deseas!

(Y el texto termina advirtiendo) ;[Pon atencién a lo que él te ha di-
cho! [Que haya exactitud en esoh

El rio aparece vigilado a su vez por ocho guardianes amenaza-
dores de formas muy extrailas, con el nombre escrito junto a ellos,
que se ven por encima y por debajo de él. Aparte de la diferencia en
el niimero, no se corresponden ni en forma ni en onomastica con
los akeru de las once puertas.

Sobre el rio de fuego, de derecha a izquierda, aparecen:

18 Faulkner, R. O. The Ancient Egyptian Coffin Texts, Warminster 1978, I1I,
224-225, considera que los guardianes tienen forma mitad humana mitad animal,
leyendo el determinativo del hombre: Hombre-carnero, Hombre-cocodrilo, etc. el
Gltimo signo es un personaje con una enorme cornamenta, pero es dificil decidir si
se pretende dibujar un ser monstruoso o la simple palabra mensajero escrita con su
logograma (los dos cuernos), mas el determinativo del hombre que aparece en to-
dos los demas casos.

9 1 Barguet, P., Textes de sarcophages égyptiens du Moyen Empire, Paris 1986,
, n. 14.
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. Siete edificios que recuerdan, por su forma, los altares de los
dioses, y bajo los cuales se dice: «Estos son los ipwt® del Campo
de los dioses en el que Re come uvas con su séquito».

. Un texto en lineas verticales que explica lo que representa la vi-
fieta: «Este es el Campo de Thot y lo que hay en él; todos los bienes
que estdn en él pertenecen a los que conocen esta formula mdgica».

.Y tras esta afirmacion se representan, muy esquematicamente,
dieciséis casas, ocho altares portatiles y ocho espigas, sobre un tex-
to que explica: « Estos son los k3 de silex en su viento(?)». -

La vifieta concluye, por el lado izquierdo, con dos textos. El de
la mitad superior saluda a la diosa Sekhmet y da una conclusion
que puede tal vez entenderse como colofon de la vifieta en la que se
expresan los mismos deseos que ya veiamos en el del Campo de Ca-
flas. El texto de l1a mitad inferior no tiene un significado claro, pero
parece insistir en otorgar movimiento al difunto, en este caso me-
diante dos barcas divinas. Ante una segunda vida que parece pro-
porcionar posibilidades restringidas de placer, la insistencia en la
posibilidad de movimientos y en obligar al cuerpo a trabajar y ejer-
cer los sentidos parece una forma de forzar al hombre a que olvide
la rigidez del cuerpo momificado.

SPELL 336

Se trata de la descripcion de un grupo de puertas que dan acceso
a una serie de caminos. Se ha conservado una unica version en
B1L, sarcofago interior de Gua, jefe médico del nomo XV, en cuya
necropolis, el-Bersha, ha sido encontrado. La formula es relativa-
mente breve, y aunque se concentra solo en tres porticos ha sido

® Faulkner, R. O., A Concise Dictionary of Middle Egyptian, Oxford, 1981:
camara secreta; Hornung, E., «Die “Kammern” des Thot-Heiligtumes», Zerts-
chrift fiir 4gyptische Sprache und Altertumskunde 100 (1973), 34: altares transpor-
tables y que acogen una imagen divina (o un significado similar); Barguet, Tex-
tes..., 590: capillas.

2l Faulkner, A Concise...: altar (shrine); Hornung, Die «Kammern»..., 34: con-
fusién con el antiguo determinativo del altar portatil; Barguet, Texfes..., 590: naos.
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considerado por Borghouts? el precedente del Libro de las Puertas
del Imperio Nuevo.

El texto comienza abruptamente, sin titulo ni predimbulo. El Sp.
se reduce a la mencién de los porticos y lo que se dice de ellos, a
partir de una estructura prefijada: definicion de la construccion,
con su nombre, descripcion, y eventualmente otros particulares;
nombre y alocucién al guardian; sala, con su nombre y descripcion;
los guardianes de la sala y otros ocupantes —esta seccion sélo apa-
rece en el tercero—; por ultimo cada portada termina con una serie
de invocaciones que aparecen también en otro Sp.

El primer portico se describe rodeado de fuego, de modo que las
llamas mantienen alejados a todos los seres. Su guardidn tiene ros-
tro de perro y piel de hombre, y se denomina «Aquel/ que guia su
cuerno y que estd en el lugar misterioso».

El segundo portico, «Aquel de altos cuernos, sedor de los atri-
butos reales», esta coronado por ureos en su parte superior, cobras
cuyo aliento es de fuego. Su guardidn es «Malvado es su aspecto,
en el que arde una gran llama». El texto prosigue con una llamada
a Herishef para que proteja al difunto.

El tercero se llama «Portico de miembros», estd precedido por
un numero no determinado de oficiales y es imposible acercarse a
él pues esta rodeado por cuatro rios de llamas, el primero de fuego,
el segundo de un calor torrido, el tercero es el aliento inflamado de
la boca de Sekhmet, y el cuarto es el Nun —el Abismo primordial-.
Concluye con la descripcion de la asamblea de dioses que se alcan-
za tras el tercer acceso.

- En su laconismo el texto parece carecer de un significado claro y
no ser mas que otra de las oscuras referencias que abundan en los
CT. Pero Borghouts ha mostrado su importancia, dando ademas la
pauta del modo en que han de leerse estas formulas magicas: inclui-
das en la secuencia general de Sp. en cada pared de un sarcofago™.

Asi, en la pared frontal de B1L encontramos:

2 Borghouts, J. F., «An Early Book of Gates. Coffin Texts, spell 336», Fune-
rary Symbols and Religion. Essays Dedicated to Professor M.S. H.G. Heerma van
Voss on the Occasion of his Retirement from the Chair of the History of Ancient
Religions at the University of Amsterdam (Ed. J.H. Kamstra, H. Milde, K. Wag-
tendonk), Kampen 1988, 12.

B Borghouts, An Early..., 17.
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464-466: el Campo de Hotep que ya hemos visto.

187-194: féormulas en las que N. se niega a comer excrementos y
proclama su derecho a poseer ofrendas dignas de un dios. Con am-
bos grupos de textos el difunto se asegura el acceso a las regiones
bienaventuradas y sus provisiones.

336: los tres porticos, que parecen dar acceso a otras vias mas
alejadas.

94-97: insisten sobre la posibilidad de abandonar el Mas Alla y
salir al dia; con alusiones a la apertura de puertas y al paso ante sus
guardianes.

515: se pide a Geb —el dios Tierra- que abra sus mandibulas.
Con estos Sp. también la tierra se hace accesible.

619-620: ascenso y llegada al cielo.

503: vuelve a insistir sobre la obtencion de cualquier deseo y
movimiento que N quiera tomarse en el Mds Alla.

En conclusion, encuadrado el Sp. 336 en el contexto en que se
escribio, se convierte en un punto crucial en el transito entre el Mas
Alla y la tierra a la que regresa el difunto a voluntad.

EL LIBRO DE LOS DOS CAMINOS

El L2c se considera tradicionalmente parte integrante de los CT,
y ha sido publicado junto a ellos, pero es una unidad en si mismo.
El texto se ha conservado completo con cierta seguridad™. Sus for-
mulas nunca han aparecido independientes, mezcladas con otros
Sp. sobre las paredes del sarcoéfago. Para los mismos egipcios se
trataba de un conjunto cerrado, como se muestra, entre otras co-
sas, en que posee un colofon propio en una de las versiones: « Esto
es lo que hay hasta el final del libro».

La primera caracteristica, y sin duda la mas llamativa, es que se
incluye en el interior de una enorme vifieta, una especie de reticula
con compartimentos e ilustraciones, que marca las pautas de colo-

* Lo creo asi porque en algunos sarcofagos el pintor hizo unos dibujos peque-
fios o el escriba utilizé una letra muy pequeifia y quedd un espacio vacio que fue re-
llenado con otros Sp. del corpus general de los CT, lo que nos indica que no habia
textos del L2c en reserva susceptibles de ser usados en accidentes graficos de este
tipo.
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cacion —y en consecuencia de lectura~ de los textos. Este dibujo se
encuentra, en casi todos los ejemplares conservados, en el fondo de
los sarcofagos. La momia se depositaba, pues, de modo real -y ma-
gico— sobre el mapa. Uno de los compartimentos incluye dos cami-
nos zigzagueantes que han dado nombre al conjunto. No obstante,
no es muy correcto, pues €sos caminos son tan importantes como
cualquier otra de las regiones miticas representadas.

Todos los sarcofagos con ejemplares del L2c han aparecido en
un s6lo lugar, el-Bersha, la misma necrépolis que ha proporciona-
do la casi totalidad de guias del Mas Alla.

Se inicia con una serie de férmulas para facilitar la navegacion
de la barca de Re, inscrita en un circulo de fuego —en realidad un
rectangulo— que representa la cabina. Se menciona la tripulacion
que la ocupa, miles de navegantes, en proa y popa. El difunto se
identifica con Re, y en la nave asciende hacia Nut, la diosa-cielo.

A continuacion vienen unas férmulas en las que se exhorta a los
reptiles del Otro Mundo a declararse vencidos ante N., y se especi-
fica que los caminos que siguen son los de Osiris, y estdn en los
confines del cielo. «E/ que conoce esta formula se encuentra en las
cercanias de Thot, y puede llegar a cualquier parte del cielo donde
quicra ir; el que la desconoce no podrd alimentarse en su mesa de
ofrendas y su maat no existira».

La entrada se hace por una puerta de fuego junto a la que se ha-
lla un demonio cuyo nombre significa «Aquel que rechaza a los 1g-
norantes®», y tras él una region de fuego y otra de tinieblas.

El camino azul esta bordeado en toda su longitud por demonios
armados con cuchillos, a los que el texto relaciona con ciudades, fi-
guradas como capillas habitadas por estos genios de fuego. El de
Rostro en Llamas, El de Voz Potente, El que es Hostil, El de Ros-
tro Torvo, etc. Aligual que ante el primero, N. pasa sin pararse an-
te ellos por la virtud de los encantamientos que sabe recitar. Enten-

5 Este nombre es muy significativo: no saber significa no pasar. Conocer las
palabras justas en el momento apropiado es una idea propia de una tradicién de
letrados, de una sociedad que en su funcionamiento, segiin los nuevos cauces mar-
cados por la escritura, ha dado poder a una nueva elite social que no es la guerre-
13, sino la funcionarial. En una sociedad en que tener conocimientos de lectura im-
plicaba otro tipo de ventajas sociales, se pretende mantener la distancia respecto al
pueblo llano también en el Més All4; la condicién para la salvacién no es pues la
fe o hacer el bien, sino tener conocimientos.
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demos que el viaje por este camino es una travesia del cielo noctur-
no pues el difunto lo recorre en compaiiia del dios Thot (Luna) y se
identifica incluso con él. Termina con la mencién de una serie de
regiones: ¢/ lugar de las plantas, el lugar de los terrenos, el lugar de
la arena, el lugar de la arcilla, la casa del que vive junto al rio, y por
ultimo: «Esta es la entrada que estd por encima de los Cuatro Es-
tanques». Desconocemos qué representan. Entre ellos se menciona
también el Campo de Ofrendas, en el que N. actlia como asistente
o secretario de Thot y cocina para Osiris®.

Las dos zonas estdn separadas por un canal de fuego: Aatiu, del
que se explica que nadie puede entrar en él, sin excepcion alguna.

Figurado por debajo del canal, el camino de tierra, negro, pare-
ce consistir en un dique sinuoso bordeado de lagos también guar-
dados por genios. El difunto camina en compaiiia de Re, sol naci-
do en el horizonte, al que é1 mismo se identifica, por lo que esta tra-
vesia se hace por el cielo diurno. Curiosamente, si bien en el canal
de agua no se habla de ningun barco, aqui se menciona la barca so-
lar como medio de transporte, aunque el camino sea de tierra; en
las creencias egipcias las divinidades se mueven siempre en barca,
lo que es logico en un pais en que éstas eran imprescindibles para
cualquier desplazamiento.

Ninguno de estos términos, ni los topénimos ni los nombres de
los demonios tiene paralelos en otros textos funerarios, hasta don-
de yo conozco. Esto puede deberse a que las referencias se hayan
perdido, pero también hay otra posibilidad. Segun E. Hornung el
concepto egipcio de dios se caracteriza por lo que él califica como
lo uno y lo multiple, es decir, una deidad puede desdoblarse en mu-
chas otras que personifican cada una de sus diversas funciones®.
Alguna de estas personificaciones puede llegar a adquirir gran im-
portancia, pasando a formar parte del panteén de alguna ciudad o
incluso, por un proceso de sincretismo con otra divinidad, conver-
tirse en grandes dioses a su vez. La alocucion del difunto con la que
termina la seccion, sus palabras de triunfo, empieza diciendo: « Yo

% Este Campo de Ofrendas aparece aqui un poco diluido en el conjunto, pero
como ya se ha explicado, algunos sarcéfagos con L2¢c poseen ademas el Sp. 466 en
que este lugar se representa con detalle.

z Homung, E. Der Eine und die Viele, Darmstadt 1971, especialmente capitu-
lo 3.
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soy Aquel de muiltiples rostros, Aquel que hace oir la voz del cielo,
que ofrece Maat a Re y rechaza afl demonio] Apopis, que abre el
firmamento». Yo plantearia la posibilidad de que si no se encuen-
tran referencias paralelas para los topénimos o los genios es por-
que son desdoblamientos de un lugar mitico o de una deidad infer-
nal. El problema, no resuelto, seria saber de cuil o cuales.

Rosetau, el ambito donde se extienden los dos caminos, nos per-
mite ilustrar la relacion entre mito y realidad. Su nombre significa
Apertura de ligadurasy es el término con que se designa en general
a las necropolis, y en especial al cementerio por antonomasia, el de
Guiza. Pero al entender las cimaras subterraneas y los pozos de las
tumbas como entradas al Otro Mundo, Rosetau pas6 a denominar
también el umbral del reino de los muertos, la regién que le daba
acceso. ,

El siguiente compartimento presenta tres rios de fuego que divi-
den esta regidn en tres zonas pobladas por geniecillos, cuyos nom-
bres se seflalan. Los guardianes parecen estar en relacion con la re-
gion siguiente, especialmente sagrada, por lo que necesita protec-
cion extra. Esta se multiplica con la representacion de los caminos
de Rosetau, que aqui son de tierra y de agua (orden inverso al de la
seccion precedente). Solo los que los conocen pueden encontrar su
ruta, pues son muy elevados y sus muros son de silex®.

A continuacion aparece otro grupo de demonios que en esta
ocasion llevan serpientes en las manos, los Agachados. El texto ba-
jo ellos es una exhortacion a hacer una senda de luz a N. Es signifi-
cativo calificar asi al camino, pero no es tan sorprendente si recor-
damos que las puertas son de tinieblas, y que segtin la cosmogonia
de Hermopolis uno de los cuatro principios anteriores a la Crea-
cién fue la oscuridad.

Los Agachados parecen proteger la entrada de un lugar espe-
cialmente sagrado, que todos los sarcéfagos esquematizan, pero sin
dejar de seftalar de alguna forma su elemento central. El mismo
texto egipcio lo describe, y su importancia es tanta que la tinta uti-
lizada es roja: «Este es el objeto que estd en la oscuridad, y todo es-

28 , . . . ,

Esta busqueda de la salida y la imagen de caminos cruzados recuerda muchi-
simo un laberinto, lo que es coherente ademas si tenemos en cuenta la conexion en
otras culturas entre laberinto y muerte, y que Rosetau es el lugar en que habita
Osiris.
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piritu transfigurado que lo conoce vive entre los vivientes. El fuego
lo rodea; encierra las linfas de Osiris. Todo hombre que llegue a co-
nocer esto, no puede morir, jamds, desde que sabe lo que es Rose-
tau. Impenetrable es Rosetau desde que ellas cayeron aqui». La
htmt aparece representada como una jarra cerrada y sellada que
guarda la esencia misma de la divinidad, los humores que segun la
leyenda brotaron cuando Osiris fue despedazado por su hermano.
En los TP se identifican con el agua del Nilo en su crecida, lo que
significa fertilidad y abundancia, en definitiva un simbolo de vida
€como en este texto.

El muerto entra entonces en los dominios de Thot, el Castillo de
la Luna, un espacio cerrado cuya entrada se presenta como un por-
che monumental con sendas columnas a los lados. N. parece actuar
como capitan de la barca solar. Junto a él estd Isis como repre-
sentacion de Maat, abominacion de las tinieblas, instalada en la
proa para guiar la nave en la travesia del cielo, «hacia aquel que
atraviesa el lago del cielo nocturno, mientras se escucha la voz del
moastruo sobre la gran llanura septentrional de las extensiones ce-
lestes». Ese ser es seguramente Apopis, el rival de Re que intenta
en vano retener su barca y es eternamente vencido®,

El plano del Castillo de la Luna permite varias lecturas. Acep-
tando con exactitud el dibujo de los sarcofagos, es un lugar dividi-
do en dos por un pasillo central llamado E/ camino de Thot hacia
la Mansion de Maat, sobre el que se abrian varias camaras. En el
interior de ellas se representa en algunos sarcofagos la barca mis-
ma, con el dios rodeado de ureos, como se describe en las epifanias.
Re se prepara a salir al dia, sobre la barca de la noche, repre-
sentado mediante el signo jeroglifico del escarabajo, el del dios
Khepri, Aquel que viene a la existencia, es decir, el Sol al alba.

La parte mds interesante debia de ser la sala de la barca, segura-
mente el santuario del castillo, y verdadero hogar de Maat. El texto
que le sigue, el mas largo del L2C es un himno a la gloria del orden,
la calma y la luz, en definitiva a la Creacién en tanto que contraria
a las tinieblas.

¥ Cf. ilustracion 4, con el monstruo en forma de serpiente. Recuérdense tam-
bién las estatuillas del ajuar de Tutankhamon en que el rey aparece arponeando un
enemigo invisible en el agua en que flotan las balsas de papiros de las imagenes.
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La siguiente seccion empieza por un auténtico dispositivo de de-
fensa: cuatro puertas con su guardidn en los umbrales de aspecto
deforme y aviesas intenciones. Frente a ellos existe el peligro adi-
cional de que la barca quede parada en aguas dormidas, pero no
sera asi porque el texto especifica que N. va al timon de la barca,
lleva sobre si a Maat y estda Horus para protegerlo del ataque de
Aquel de garras afiladas y aliento inflamado que ataca en una re-
gion de tinieblas.

A continuacion se llega a tres puertas de fuego con sus protecto-
res, que se alimentan de aquellos que quieren pasar ante ellos sin
saber recitar las formulas. El difunto se identifica con Horus el An-
tiguo, dios cuyo ojo derecho es el Sol y el ojo izquierdo la Luna; se
insiste aqui en la doble posibilidad (paralela a los dos caminos) que
tiene el muerto de acompaiiar al Sol o a la Luna en su viaje cotidia-
no. La importancia dada a la Luna se debe sin duda a que los tex-
tos fueron creados en Hermépolis, ciudad santa de Thot. Por me-
dio de esta identificaciéon quedan situadas bajo su dependencia las
otras dos entidades entronizadas en sus barcas respectivas.

Primera barca: el texto lateral lo define como: «Este es el lugar
de frescor del cielo del pabellon divino (...) Lugar del espiritu biena-
venturado que no puede morir jamdas. No hay ningun dios que co-
nozca otro mds eminente que él». Pero bajo la barca se explica:
«Este es el lugar de un espiritu transfigurado que sabe como entrar
en el fuego y atravesar las tinieblas (pero) que no tiene el conoci-
miento para subir a este cielo de Re-Horus el Antiguo, en el cortejo
[de Re-Horus el Antiguo,] en medio de las ofrendas, en el horizonte
de Re-Horus el Antiguo». Parece por tanto una especie de purgato-
rio en el que residen los que saben determinadas féormulas pero no
tienen conocimientos suficientes para llegar al lugar mds sagrado
del cielo, que es la barca de Re, e/ dominio de la luz. Resulta muy
significativo de la mentalidad del periodo en que se crearon los tex-
tos, una sociedad con perspectivas a escala humana y alejada de los
conceptos grandilocuentes del Reino Antiguo.

El siguiente espacio tiene dos partes. La superior, el Castillo de
Osiris, no se describe, salvo la mencion de que estd rodeada por
agua, lo que hace de ella una isla, en la que se encuentra Osiris re-
sucitado. Sus miembros dispersos tras el asesinato por Seth han si-
do reunidos gracias a la intervencién de N., quien ha colaborado
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en esta labor esperando recibir a cambio un trato similar para si
mismo, y que su cuerpo sea conservado tras la momificacion y re-
sucitado por Osiris.

Este mismo significado parece tener la isla que estd por debajo,
en que se representa la barca del dios Sepa, un ciempiés cuyo culto
estd en relacion con el del Nilo.

Finalmente el L2¢ termina como empez6, con el muerto identifi-
cado a Thot y presentdndose ante Re, cuya barca estd sobre el tri-
neo rodeada por un circulo de fuego, exactamente igual que al co-
mienzo. La vifleta esta precedida por una escena de lucha en la que
los soldados divinos acaban con Apopis, en la batalla final —siem-
pre recomenzada— contra el espiritu de las tinieblas.

Junto a esta barca se escribe el ultimo de los Sp. del L2¢, una
descripcion del final del viaje de la barca solar: el cielo es descrito
como un lago o un canal; el numero de sus ciudades no puede ser
conocido y a su alrededor hay una extension en llamas de un mi-
116n de codos. Cuando la nave llega al Occidente las puertas del cie-
lo se abren ante ella, y se cierran a su paso de nuevo, encerrandola
en un huevo del que brotard al amanecer. Con esto termina el mas
desarrollado de los planos del Mas Alla®.

Existen dos versiones del L2c. No voy a describir la segunda en
detalle, aunque sus diferencias son importantes. Desaparecen algu-

* El L2¢ no termina aqui en todos los ejemplares, pues algunos sarcofagos

afiaden detrds el Sp. 1130. Se trata de un texto de traduccion facil pero dificil inter-
pretacion en el que el Creador establece las bases espirituales y materiales de la ex-
istencia humana:
«Palabras pronunciadas por Aquel cuyos nombres son secretos, ¢l Sedor de la To-
talidad, que habla frente a los que guardan silencio. Navegad en paz, que pueda
repetiros las dos buenas acciones que mi propio corazén ha hecho para mif [dentro
de la serpiente (Mehen) para silenciar el mal]. He hecho cuatro buenas acciones en
el centro de las puertas del horizonte. He hecho los cuatro vientos, que cada hom-
bre puede respirar en su tiempo (de vida). Este es uno de mis dones. He hecho la
gran inundacion, para que ¢l pobre igual que el grande tengan fuerza. Este es uno
de mis dones. He hecho cada hombre igual que su compadero (semejante). No les
ke ordenado que hagan el mal, son sus corazones los que desobedecieron lo que yo
habia dicho. Este es otro de mis dones. Hice que sus corazones no dejaran de re-
cordar el Occidente, para que hicieran ofrendas a los dioses de los nomos. Este es
otro de mis dones. Con mi sudor es con lo que ke creado a los divses, con el llanto
de mis ojos a los hombres».

Es muy significativo que este himno haya aparecido justo al terminar el Reino
Antiguo y su totalitarismo real.
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nos lugares como el Castillo de la Luna y la zona final de las barcas
pero presenta de modo semejante el esquema inicial: cabina de la
barca de Re y los dos caminos de Rosetau, pero con nombres para
los genios y los lugares algo variados. Se aflade una region nueva
en la que tras pasar puertas de fuego y tinieblas se llega a una cons-
truccion a la que se denomina /a2 Morada del Gigante, una especie
de laberinto en el que vive un espiritu que estd en la oscuridad y no
puede ser visto, con una altura de codos sin niimero.

La primera edicion en facsimil de uno de los sarcofagos data de
comienzos de siglo. Desde entonces varios autores han hecho men-
cion del extraflo plano y su contenido, avanzando algunos prime-
ras hipotesis sobre su significado, aunque hasta la edicion completa
de A. de Buck, en 1961, estas explicaciones tenian algo de aventu-
radas.

La mas significativa de las interpretaciones del L2c es la de Bar-
guet®. Propone ver en él un texto de iniciacion: s6lo aquel que tiene
el conocimiento puede franquear todos los obstaculos y llegar tras
ellos a un cielo aureolado por los rayos del dios supremo. Hasta
aqui estoy de acuerdo con él, incluso esa comprension como texto
de iniciacion me parece que es una via en la que se debe insistir. Pe-
ro Barguet va mds lejos y pretende demostrar que las lineas genera-
les del mapa dejan adivinar un plano mas o menos oculto, trazado
con rigor suficiente como para considerar que estaba ya claramente
fijado, y en el que propone ver la planta de un templo.

El viaje a través de la geografia del Mas All4 es puesto en para-
lelo con el camino que seguiria una persona que entra en un san-
tuario desde el exterior y lo atraviesa por completo hasta llegar a la
capilla central que guarda el naos con el dios. Barguet plantea,
pues, que el L2¢ nos daria la clave del plano de ese tipo de edifica-
ciones (Ilustracion 6). En una suerte de modelo reducido del uni-
verso, el templo comprenderia las regiones que atraviesa sucesiva-
mente su dios, ya sea en el cielo o en los infiernos, y su santuario

*' Barguet, P., «Essai d’interprétation du Livre des deux Chemins», Revue
d’Egyptologie 21 (1969), 7-17. ‘

Aunque no se comenten en este articulo, véanse también Lesko, L., «Some Ob-
servations on the Composition of the Book of Two Ways», Journal of the Ameri-
can Oriental Society 91 (1971), 30- 43; y Hermsen, E., Die zwer Wege des Jenseits.
Das altigyptische Zwerwegebuch und seine Topographie, Freiburg/Gottingen 1991.
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seria considerado como el horizonte, un punto de encuentro del
mundo terrestre con los cielos superior e inferior. Pero se le pueden
plantear objeciones:

En primer lugar, y nos damos cuenta en su discurso que Barguet
lo sabe, este tipo de construcciones no esta por ahora documentado
en el Reino Medio. Su aparicidon parece remontarse a la dinastia
XVIII, al menos cuatrocientos aftos mas tarde que los ejemplares
mas antiguos conocidos del texto de el-Bersha. De esta forma, si
seguimos a este autor, el templo tipico del Imperio Nuevo resulta-
ria la transposicion fisica de un arquetipo mitico varios siglos ante-
rior del que s6lo conocemos una metdfora.

Aun teniendo en cuenta la mentalidad egipcia para la que una
parte vale por el todo, y por tanto el mero comienzo del L2c puede
equivaler al libro completo, es importante seflalar que la parte fi-
nal, la de las «capillas» con las barcas, falta en la segunda version y
en buena parte de los sarcofagos que poseen la primera, por lo que
se hace dificil no dudar que sea realmente la mas importante del
conjunto.

No obstante, lo mas dificil de aceptar en esta teoria, es que sien-
do el templo egipcio el lugar donde residia la estatua en la que se
encarnaba el dios, y por tanto simbolicamente el centro del univer-
so, debia estar inmaculado. La entrada estaba prohibida a todo
aquel que no fuera sacerdote y no hubiera pasado por toda una se-
rie de cuidados fisico-rituales que lo mantuviesen puro; resulta en-
tonces problematico que el templo estuviese poblado por demonios
y genios asesinos como los que se esconden tras cada accidente
geografico del libro.

Si rechazamos, al menos en buena parte esta interpretacion, de-
bemos plantearnos cual es la finalidad del L2¢ y por ende de los de-
mas Sp. geograficos. El mismo texto nos lo va indicando: la regene-
racion del muerto, su identificacion con el dios Sol o al menos su
inclusion como parte de la sagrada tripulacién de su barca, lo que
le permitiria renacer con él cada mailana.

La contradiccion que supone para nosotros el renacimiento de
dioses —pues entendemos la divinidad como sinénimo de eterni-
dad- para los egipcios no era tal. Su pensamiento estaba dominado
por el tema del eterno retorno, de la regeneracion continua, muy li-
gado a los ciclos de la naturaleza, de la que podian tomar la ima-
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gen de como renacia todo tras la inundacién anual del Nilo. Los
dioses egipcios, y como ellos los muertos transfigurados, son dioses
mortales. Su juventud sélo existe mientras la renueven cada dia; sin
esa reaparicion diaria dejarian de existir, e incluso a pesar de ella
llegara un dia en que también desapareceran.

Durante el proceso de la Creacién se produjo la separacion en-
tre el Nun, el Abismo primordial, que queda retirado, y lo creado,
en la figura inicial de un dios creador que produce a continuacion
la multiplicidad de la naturaleza. Pero-todo esta abocado a la no
existencia. El Sp. 1130 augura este regreso a la nada, de ahi que no
sea una inclusion vana: desaparecera lo creado «/as colinas serdn
ciudades, (pues es sobre ellas donde se construyen) /as ciudades se-
r4n colinas, (cuando se desmoronen las construcciones) una man-
sién arruinard otra mansion» y tras millones de afios el Caos volve-
ra. Solo el dios primordial, Atum, y Osiris, «vivirdn en un lugam,
por siempre unidos los tres en el espacio y en el tiempo.

También puede explicarse el L2¢c como imagen de la repeticion
eterna de la cosmogonia. Los tltimos Sp. son similares a los del co-
mienzo, con sendas descripciones de la barca de Re, de modo que
el plano no tiene ni principio ni fin; es una descripcion —o la narra-
cion- de un viaje que se desea eterno. En ningin momento se sefia-
la que N. tenga que hacer un recorrido fijo, determinado, que le lle-
ve hasta un fin ultimo, que seria la ultima vifieta, pues ésta coincide
con la primera. El difunto tiene que moverse por él, pero ha de ha-
cerlo por toda la eternidad, por lo que es inutil —incluso negativo—
que llegue a un lugar en el que pararse. Esa interrupcion del movi-
miento seria la segunda muerte, la temida, la nada eterna. Otro tex-
to lo expresa claramente: «La inercia es su abominaciom (CT 1V,
383f).

El regreso ciclico de la naturaleza, en un tiempo real que los
egipcios mitificaron, es también la razén por la que su Mas All4 es-
ta compuesto por islas. Egipto resultaba todos los aflos inundado
por completo durante cuatro meses; sélo las aldeas construidas en
pequefios altozanos quedaban a resguardo de las aguas. Cuando se
iniciaba su retroceso iban apareciendo los monticulos més bajos
hasta que, retirado el Nilo a su cauce habitual emergian los campos
llanos fertilizados por el limo. Estas colinas semejaban islas envuel-
tas por el agua vivificadora de la Inundacién. Esta misma, en la
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cosmogonia egipcia, procedia directamente del Nun, por lo que la
similitud entre las islas miticas del Mas alla y la realidad del pais es
evidente. No creo que haya que buscar otra razén para que situa-
sen una de las residencias de los difuntos en islas. Desde luego no
hay por qué pensar en expediciones a mares lejanos: los egipcios no
fueron grandes marinos. Destacaron en la construcciéon de naves
fluviales, que por su adaptacion al régimen de vientos del valle del
Nilo y por la elegancia del disefio no tuvieron paralelo en el época
antigua. Pero cuando construian barcos para el mar se limitaban a
reproducir los fluviales, pero a mayor tamafo. Su estructura —sin
quilla y con muy pocas cuadernas— podia utilizarse en aguas tran-
quilas pero no podia resistir la presiéon del oleaje en mar abierto a
poco que se levantase el viento. De hecho no tenemos noticia de
que se atrevieran nunca a navegar mas lejos que la costa palestina
o la del mar Rojo.

La presencia de demonios debe darnos también otra pista para
la comprension del texto. Los egipcios sélo crean monstruos en re-
giones fronterizas en relacion con el mundo ordenado: Bes y Tueris
en la cama de la parturienta; los animales miticos en las cacerias
del desierto; o en el Mas Alla.

La regeneracion es imposible en este mundo, ordenado en su
funcionamiento por la Maat. La unica forma de saltarse sus nor-
mas es sumergirse en las aguas de la region sin limites, sin orden,
sin fronteras, volver al Caos inicial, y salir de él por medio de la
ayuda o la identificaciéon con un dios creador, un dios que ya supo
abandonarlo al principio de los tiempos. La vifieta del L2¢ estd ro-
deada por unas lineas azules que representan con seguridad el Nun.
Ias regiones descritas en el libro aparecen asi flotando sobre el
Abismo Primordial. De ahi la posibilidad de que se encuentren en
¢l demonios, dioses y muertos divinizados®. Y de ahi también el
peligro latente, potencial, de quedarse en él. Hace falta prever to-
dos los peligros que van a acechar al muerto para que éste tenga to-

32 En los TP se describe alguna epifania divina con efectos devastadores en la
naturaleza: gritos en el cielo, giros de las estrellas, crujidos de los huesos y el dios
manifestadndose con llama en la mirada y en el aliento y serpientes de fuego a su al-
rededor. En esas circunstancias el contacto entre dioses y humanos vivos es impo-
sible. S6lo puede producirse en regiones liminares, alli donde el mundo de la hu-
manidad y el de los dioses tienen regiones fronterizas, como en los suefios o en el
Mas Alla. :
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das las formulas magicas, todos los textos que ha de saber recitar,
de forma que no pueda ser cogido desprevenido y retenido en la
nada para siempre. La insistencia en las puertas de tinieblas se debe
también al miedo a hundirse en el Caos. Cada vez que se atraviesa
una se corre el riesgo de quedar atrapado en la nada. Pero el difunto
dispone de las férmulas magicas necesarias y sabe recitarlas, para
que tanto él como Re —no olvidemos que en buena parte del L2c ac-
tia como su timonel o secretario- puedan continuar la navegacion.

Es posible pensar que las cartografias del Mas All4 sean un sig-
no del desasosiego que produjo en las oligarquias egipcias la apro-
piacion para su provecho de los himnos de los funerales reales. Es-
tas descripciones podrian haberse creado porque los nuevos pro-
pietarios tuvieran una cierta conciencia de haber hurtado algo que
no les pertenecia, de ser unos advenedizos en el Otro Mundo, y por
tanto, de necesitar guias que les asegurasen el buen recorrido de sus
viajes, algo de lo que el rey podia prescindir porque el éxito del tra-
yecto le correspondia por derecho propio.

Los dioses con cabeza de animal y cuerpo humano no son tan
comunes en el arte egipcio como se suele creer; atin asi hay casos
frecuentes como Anubis. Mds comun es el dios que se representa
con el signo jeroglifico de su nombre en la cabeza: Isis con un tro-
no, Khepri con un escarabajo, Maat con una pluma. H. Frankfort
propuso que debian ser entendidos como ideogramas®, no son re-
tratos en el sentido actual, sino signos pictoricos que proporcionan
el significado por medio de un metalenguaje propio. No se escribe
el nombre, sino la naturaleza y la funciéon de la deidad. Ningun
egipcio pensaba que Amén era un hombre con cabeza de carnero
de la misma forma que ningun cristiano cree que los Evangelistas
sean un toro, un aguila, etc. Amon es el poder divino que puede ser
visto en la imagen de un carnero. Siguiendo esta pista, también los
textos geograficos pueden ser entendidos como un metalenguaje
del Mas All4. No es una representacion fidedigna, sino la descrip-
cion de la naturaleza y sobre todo de la funcién del Otro Mundo,
la idea que los egipcios se hicieron de la regiéon en que se produce el
renacimiento continuo, diario, eterno, de la vida.

% Dando aqui a la palabra el valor preciso. No se confunda con el término Jo-
gograma, que es el que designa uno de los tipos de signos utilizados en la escritura
Jeroglifica.
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CAPITULO 10

MUJER Y MITO: INSUMISAS Y TRAGICAS
(CLITEMNESTRA, CASANDRA, ANTIGONA)

Carlos Garcia Gual
Universidad Complutense. Madrid

1. SUMISION Y SILENCIO.

Sumision y silencio son los dos rasgos fundamentales que defi-
nen la posicion de la mujer en la sociedad de la Grecia antigua, y
especialmente en su periodo cldsico. Sometimiento primero al pa-
dre y al cabeza de familia y, una vez casada, al esposo: tal es el pri-
mer deber de la mujer griega. Y luego su dedicacion a la familia y
la casa. Marginadas de la vida politica, las mujeres estan confina-
das al oikos, al servicio doméstico y a la reproduccion y el cuidado
de los niflos. Por lo demds, como afirman autores tan ilustres como
Séfocles y Tucidides, el mejor adorno de una mujer es el silencio;
que no alborote ni dé que hablar a los demds. La palabra y el po-
der en la polis, la guerra, y la gloria, son del dominio de los hom-
bres. Ellos gobiernan y combaten y vocean en el dgora, mientras
las mujeres les sirven en la sombra de sus hogares y crian a sus hi-
jos. Esposas y madres, tales son los mejores titulos de estas mujeres
cuya condicion las deja al margen de la historia, que cuenta solo las
hazafias masculinas y rememora sélo a los protagonistas de la poli-
tica y las batallas. En esto la sociedad griega antigua —incluso la de
la democratica Atenas— no era distinta de muchas otras sociedades
mediterraneas y asiaticas.

De muy pocas mujeres reales de la Grecia antigua conocemos
algo mas que el nombre. Esa sociedad que tanto prestigiaba el re-
nombre y la fama dejaba muy poco lugar para el recuerdo a las
mujeres. Tan sélo, en el mejor caso, un afectuoso epitafio en la

Realidad y Mito, F. Diez de Velasco, M. Martinez & A. Tejera (eds.), Madrid, Ediciones Clésicas, 1997.
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tumba familiar y tal vez alguna imagen idealizada de la madre y es-
posa ejemplar que habia cumplido fielmente su deber. Sin embar-
go, frente a ese silencio de la Historia, se alzan unas inolvidables fi-
guras femeninas en el repertorio de la mitologia. En ese espacio
imaginario de los mitos griegos encontramos unas espléndidas he-
roinas que desafian la norma del silencio y del sometimiento a la
auteridad masculina, representada por un esposo, un dios, o el le-
gislador de la ciudad.

Resulta, al pronto, sorprendente la riqueza de los mitos en figu-
ras y caracteres femeninos. En estos relatos arcaicos y, de algun
modo, paradigmaticos, memorables y conocidos de todos, halla-
mos estupendos tipos de mujeres que toman la palabra para expre-
sar los tragicos condicionamientos de la sumisién femenina. ;Co-
mo los antiguos griegos, que en la realidad histdrica habian silen-
ciado y recluido a sus mujeres, apartandolas de la gloria, de la poli-
tica y de la accidon heroica, construyeron en el imaginario tan
formidables, tan incisivas y tan memorables heroinas?

Cabe también preguntarse por la relacioén entre estos mitos y la
ética de esa sociedad que los recordaba y los representaba en poe-
sias y en dramas ofrecidos como espectéculo a toda la ciudad. Es-
tos personajes femeninos de patetismo singular tienen caracteres de
notable grandeza y expresan con palabras penetrantes sus quejas y
sus anhelos. Incluso cuando, al transgredir las normas, al quebran-
tar los habitos, estas mujeres ~que en los mitos son figuras nobles,
reinas o princesas— resultan terribles y catastroficas, no puede ne-
garse a sus actos una extrafta grandeza y un desesperado valor. En
su representacion de ese pasado prestigioso y memorable los mitos
nos relatan casos de una misteriosa ejemplaridad. ;Por qué una so-
ciedad que condenaba a sus mujeres reales al silencio permitia que tan
paradigmaticas figuras se expresen con tanta libertad y manifiesten
tan claramente la crueldad de su destino, un destino ligado a su
condicion femenina y a su estupendo desafio de la sumision obliga-
da segﬁn el papel social que, como mujeres, las oprimia?

Clitemnestra, Casandra, y Antigona arrostran las consecuencias
del desafio a las normas. Son tres ejemplos de un destino tragico, y
es en 1?1 tragedia clasica donde cobran su mejor expresion, audaces
¢ mquietantes. Son figuras del mito y del drama antiguo que aun
nos conmueven € invitan a una reflexion.
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Las tres mencionadas princesas son, de modo muy distinto, fi-
guras del mito que la tragedia ha exaltado y dibujado con tonos pa-
téticos. Cada una a su modo han desafiado a la ley o a la norma
emanada de mads alto. Han transgredido la imposiciéon masculina,
de un dios o un rey, para erguirse contra la obediencia. Clitemnes-
tra es, a los ojos de la ley antigua, la mas perversa: cometio adulte-
rio y asesino a su marido, y luego usurp? el trono de Micenas. Ca-
sandra se nego a los deseos de Apolo, incluso engafio al dios, cuan-
do éste le habia ofrecido ya su regalo de boda: la profecia. Antigo-
na desobedecié la ley de Creonte, que en nombre de la patria y la
ciudad de Tebas, prohibié dar sepultura a Polinices.

Las tres recibieron su castigo: Clitemnestra murié a manos de
sus hijos, Orestes y Electra. Casandra fue tenida por loca, esclavizada,
brutalmente raptada, y asesinada en Micenas. Antigona fue condena-
da a muerte y se ahorco en la cueva donde estaba enterrada viva.

Las leyendas son bien conocidas. Vamos a evocarlas de nuevo,
para analizar lo que nos parece mas significativo en ellas, porque
las peripecias singulares de esos tres destinos de mujer nos parecen
indicar algunos trazos de la condicién femenina, en su perfil tragi-
co, tal como en la Grecia antigua fue sentida y poéticamente imagi-
nada. No es, por lo tanto, el valor literario ni el trasfondo religioso
de las sagas respectivas lo que nos interesa ahora, sino la indica-
cién que nos dan sobre como algunos mitos griegos han advertido
la desdichada libertad de la mujer, en sus mas arrojados caracteres,
para sublevarse y rebelarse frente a la opresion.

Insumisas y patéticas, esas figuras se alzan ahi, en el relato épico
y en la escena tragica, desafiantes y paradigmaticas, advirtiendo
que el mundo esta construido asi, despiadadamente, de modo que
sus gestos se inscriben en esa terrible trama en la que delitos como
los suyos merecen un fatal castigo, pero no exento de grandeza.

Consideremos uno tras otro, sus casos.

2. CRIMEN Y CASTIGO

2.1. Clitemnestra.

En cuatro pasajes distintos recuerda la Odisea como Clitemnes-
tra fue seducida por Egisto y dio muerte a su €sposo Agamenon
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cuando éste, el rey de Micenas, regresd victorioso de la guerra de
Troya. Esas evocaciones estan situadas en puntos diversos del gran
poema —en el canto I, versos 35-43, es el mismo Zeus quien recuer-
da el crimen de Egisto; en III, 262-308 es Menelao, quien refiere a
Telémaco la terrible muerte de Agamenon, emboscado en su pro-
pio palacio; en XI, versos 405 y siguientes es el propio Agamendn,
es decir, su fantasmal psyché que en el mundo de los muertos acude
a entrevistarse con Ulises, quien narra el asesinato; y en el ultimo
canto de la Odisea, XXIV, 192-202, de nuevo el espiritu del muerto
rey de Micenas vuelve a recordarnos su triste y sangriento final, en
un lamento muy péstumo; quedan puestas muy de relieve en su
conjunto.

Al poeta de la Odisea le gustan los contrastes. Y éste que opone
la suerte de Ulises, con su esposa fiel aguardandole casi veinte
aflos, y la de Agamendn, asesinado a su regreso a Micenas, le resul-
ta muy conveniente para resaltar el dramatismo del regreso del hé-
roe. Contrasta pues a Penélope con Clitemnestra y, de pasada, a
Ulises con Agamenoén y a Orestes con Telémaco. Feliz quien tiene
una mujer fiel y desdichado quien desposé a una que fue seducida y
que le aguarda con intencidn asesina. Tal es la ensefianza del mito.
Pero detengamonos un momento en la altima de esas citas.

Es en el Hades, a la llegada de los pretendientes a los que ha
matado Ulises, cuando exclama el hijo de Atreo su ligubre queja:

«Oh dichoso Laertiada! Oh Ulises de trazas sin cuento!

En verdad tu tomaste mujer de virtud grande y fuerte:

De cuan nobles entrafias Penélope ha sido, la hija

sin reproche de Icario! Cuan fiel su recuerdo de Ulises

con quien moza casara! Jamas morird su renombre

pues los dioses habran de inspirar en la tierra a las gentes hechice-
ras canciones que alaben su insigne constancia.

No asi de Tindareo la hija. Ideando maldades

a su esposo matd. Seran cantos repletos de odio

los que de ella en ¢l mundo se extiendan y asi su ignominia recaera
sobre cada mujer por honrada que sea.»

(Od XX1V, 192-202, trad. de J.M.Pabén).

Si en las tres primeras menciones del sangriento asesinato se
destaca a Egisto como el inductor y seductor de Clitemnestra, aqui
—en este ultimo canto de la Odisea, cuya autoria ha sido discutida
(probablemente sea un afladido algo posterior a la primitiva Odi-
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sea)— el poeta, a través de las duras palabras del alma de Agame-
non en el Hades, maldice la memoria de la hija de Tindareo, Cli-
temnestra, hermana de la infiel Helena.

El elogio de la fiel Penélope va contrapuesto a esa maldicion so-
bre Clitemnestra. Famosas seran ambas reinas, pero de Clitemnes-
tra «persistira un canto de odio, y una fama de ignominia acompa-
flara por su culpa a las mujeres, incluso a la que sea bienhechora»,
«porque maté a su legitimo esposo» (versos 200-202, coincide con
lo dicho a Agamenoén a Ulises en X1, 433-34).

Es interesante que la mala fama de Clitemnestra vaya a recaer
en todas las mujeres. A lo largo de la Odisea queda el recuerdo del
lamentable regreso de Agamenon y su tragico final como opuesto
al largo peregrinar con final feliz de Ulises. Hay algunos otros ver-
sos en que se alude al contraste; por ejemplo Egisto es mencionado
en I, 29, 35, 42, 300; III, 194, 198, 235, 250, 256, 303, 308, 310; IV,
518, 525, 529, 537; XI, 389, 409; XXIV, 22, 97, muchas mas veces
que Clitemnestra. Se le atribuye a €l la iniciativa del crimen. Es sig-
nificativo que cuando Menelao relata el mismo en el canto IV, no
alude a la infidelidad y complicidad de ella. Probablemente por no
lastimar a su mujer, Helena, con tal mencion. ;Por qué y como esa
mala fama de Clitemnestra alcanzara a todas las mujeres, incluso a
la que no haya hecho nada malo? Tragico destino, sin duda, el de
la reina, a la que Homero califica de «engafiosa» (dolometis, en XI,
422) y «funesta» (ouloméne, en XI, 410). ;Por qué su infamia salpi-
cara a todas las mujeres (XI, 433-4)? Las dos hijas de Tindaro fue-
ron terribles para los hijos de Atreo, y para los griegos todos, como
recuerda Ulises (XI, 436-39). Pero, sin ninguna duda, la infiel Hele-
na tuvo, a la larga, un destino mejor que el de su hermana. No so6lo
acabo sus dias en Esparta como reina en su palacio, al lado de Me-
nelao, sino que mas tarde recibiria honores como una diosa. Para
esta Helena ya establecida como una sefiora magnifica y amable,
que recibié como huésped unos dias a Telémaco, el hijo de Ulises,
la guerra de Troya era un recuerdo de su loca juventud. Como hija
de Zeus logré para su esposo Menelao un estupendo beneficio: a su
muerte el Atrida fue con ella a los Campos Eliseos. La belleza de
Helena y su ascendencia divina la favorecian. E incluso fue objeto
de algunos intentos literarios de rehabilitacion. Ya Estesicoro en su
Palinodia traté de atraerse renombre de piadoso inventando que
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no fue nunca Helena a Troya, sino que Paris rapto tan sélo un fan-
tasma con su misma figura fabricado por los dioses para engaiio de
los que lucharon en torno a Troya durante casi diez afios. Helena
habia viajado a Egipto y alli la recuperé Menelao al regreso de la
guerra. Euripides en su Helena siguié esa version del mito. El sofis-
ta Gorgias defendio a Helena en su Apologia de Helena, y algunos
afios después el retdrico Isdcrates compuso su Elogio de Helena.

Nada semejante cabe esperar respecto de Clitemnestra. Su cri-
men era indiscutible: habia traicionado y asesinado al rey Agame-
non (y a Casandra de propina) y se habia quedado en el trono de
Micenas, al lado de su amante Egisto. No escaparia a la cruenta
venganza ejecutada por su hijo Orestes, cuya justicia estaba respal-
dada por la tradicién.

La imagen de Clitemnestra en la tragedia es notablemente distinta
de la que hemos visto en la Odisea. No es ya la reina seducida por el
maligno primo del esposo ausente que por debilidad femenina ha sido
llevada primero al adulterio y luego a consentir el asesinato del mari-
do, a fin de ocultar su infidelidad. En la Orestea de Esquilo Clitem-
nestra se nos muestra como un personaje de una enorme audacia y
un corazon intrépido, con coraje masculino y fria decision de ven-
ganza. Ella es quien ha atraido a Egisto, quien ha tramado la muerte
de Agamenén, y quien, junto con su amante, la ejecuta sin titubear.
No es, pues, una esposa seducida sino una mujer rencorosa y deci-
dida que deja en sombra, a su lado, al complice en el crimen, Egisto.

Pero Clitemnestra tiene sus razones contra Agamenoéon. En pri-
mer lugar esta el que éste sacrificara —en honor de la-diosa Artemis
y para obtener buen viento para su expedicion- a su hija, Ifigenia.
Ese es el agravio imperdonable, que Clitemnestra presenta como
motivo central. Después estan las infidelidades de Agamenon: sus
amorios en los afios de asedio a Troya y, como culminacion, el que
haya traido consigo, como concubina, a la bella Casandra.

Sin duda es el sacrificio de Ifigenia —por el prestigio de una ex-
pedicion empeitada en recuperar a Helena— el gran reproche de Cli-
temnestra contra su esposo. Ese es el rencor imperdonable, que late
durante afios, que la lleva a unirse a Egisto, y, como revancha defi-
nitiva, a ejecutar a Agamenon a su regreso. El gran héroe, destruc-
tor de ciudades, con toda su gloria, no escapa a la red sangrienta
que le ha preparado despiadada y calculadamente Clitemnestra. La
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tragedia de Esquilo escenifica admirablemente la llegada del gran rey,
la acogida artera de Clitemnestra, el desvario profético de Casandra,
que vislumbra el baiio de sangre y sus propios dolores. Y nos da una
imagen terrible y magnifica de esta fiera, vengativa y diestra asesina.
No sabemos si Homero ignoraba o prefirio silenciar la leyenda de la
muerte de Ifigenia en Aulide. Otros autores épicos la conocieron y
ya Estesicoro (s. VII-VI) la cantd. Tal vez ya este lirico vio a Cli-
temnestra como esa esposa vengativa, autora directa de la muerte
de Agamendn, como aparece tanto en Esquilo como en Pindaro.
Tanto en la Orestea de Esquilo como en otras tragedias sobre el mito
de Sofocles y Euripides (Efectra, de Sofocles, y Electra, de Euripi-
des, e Ifigenia en Aulide), es Clitemnestra quien toma la iniciativa en
dar muerte a Agamenon. Egisto ha perdido el papel de inductor que
tenia en Homero, y tiene mucho menos caracter y coraje que ella.

Clitemnestra cree, y asi lo proclama, actuar con justicia. Puesto
que Agamenén ha matado a su hija —supeditando a su familia a su
propia ambicion como caudillo del ejército aqueo, sacrificando a
una muchacha inocente en aras de una loca empresa—, Clitemnes-
tra actia como una furia de la venganza, sacrificando a Agame-
non. jAcaso iba a ser fiel a quien lejos no tuvo el menor escrupulo
en gozar del lecho con otras mujeres, y en jactarse de ello, y que
volvié trayendo consigo, a su propio hogar, a una cautiva tan her-
mosa como la princesa troyana Casandra? Clitemnestra no vacila
en enfrentarse al coro de ancianos después de dar muerte al Atrida.
En otras obras dramadticas defiende su causa frente a Electra, su hi-
ja, decidida a vengar a Agamenon.

Nadie puede salvar a Clitemnestra de ser ejecutada a su vez por
sus dos hijos: Orestes y Electra. Nadie puede salvar la reputacion
de la infiel esposa que afila el hacha para destrozar la cabeza del
guerrero triunfante que regresa confiado a su hogar. Sin embargo,
y esto es lo que hacen los autores tragicos, conviene recordar que la
asesina tiene sus motivos. Que no actia como una débil mujer se-
ducida, sino con la decisiéon de una esposa traicionada y una madre
privada de su hija. Un gran carécter el de Clitemnestra. El defensor
no lograra la absolucién, pero puede encontrar a su favor buenos
eximentes de culpa. Clitemnestra va mas alld, conculca la ley, co-
mete un crimen horrible, pero invoca una justicia que estd por enci-
ma del codigo masculino.
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Orestes vengo a Agamendén matando a Egisto y a Clitemnestra.
Empujado al matricidio por su hermana Electra, colaboradora en
la venganza. Después fue perseguido por las Erinias y absuelto en
el tribunal ateniense del Aredpago, gracias al apoyo de Apolo y el
voto favorable de Atenea. Es acaso significativo que fuera la diosa
sin madre, la nacida de la cabeza de Zeus la que consolidara asi,
con su voto, el principio de la autoridad patriarcal. Atenea es la
protectora de los héroes 4ticos, y, en este caso, la que salva a Ores-
tes y detiene la furia de las Euménides. Ella absuelve de toda culpa
al héroe que, por vengar a su padre, di6 muerte a su madre.

Euripides, en su Electra, nos muestra la figura de una Clitem-
nestra dolorida, preocupada por sus hijos. Ellos aprovechan ese
afecto de su madre para atraerla a una celada —con la escusa de que
Electra acaba de dar a luz- y alli degollarla. Clitemnestra no se de-
fiende proclamando la injusticia a que las mujeres estan sometidas;
tan s6lo ha querido castigar a su esposo por el sacrificio impio de
su hija y por sus traiciones. No es, como la Medea de Euripides,
una heroina feminista; s6lo una mujer acosada por la amargura y
el odio y la ambicion.

Nadie tratd, en la antigiledad, de reivindicar la causa de Clitem-
nestra. En la medida en que Penélope era un modelo de virtud, Cli-
temnestra era un prototipo de maldad. El poeta de la Odisea —a
través de la figura de Agamendén— dice que su mala fama, su infa-
mia, recae sobre todas las mujeres. Acaso porque era un ejemplo —de-
sesperado, ciertamente, pero eficaz— de como una mujer podia
comportarse. Revelaba cuanta ferocidad puede albergar un cora-
zon femenino, cuanta deslealtad, cuanta rebeldia.

No conozco mas que una obra de teatro moderna que tome a
Clitemnestra como centro y protagonista: la de Maria-José Ragué
(Clitemnestra, Editorial Mill4, Barcelona, 1986), que sobre las li-
neas de los tragicos antiguos intenta —a través del coro de mujeres—
defender y reivindicar la justicia de la reina asesina.

2.2. Casandra.

Muy diferente del crimen de Clitemnestra, la insumisiéon de la
bella Casandra a los deseos eréticos de Apolo muestra otro aspecto
de la desventurada condicion femenina. Destino eminentemente
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tragico es el de la joven princesa troyana que, en un gesto de inde-
pendencia, prefirio la virginidad a la unién con el dios que le habia
otorgado, como un previo regalo de bodas, la capacidad profética.
Apolo, rechazado y despechado, la condené a no ser creida jamas.
Aunque prevé y profetiza la verdad, de nada sirve el saber de Ca-
sandra. Es considerada como enloquecida en el propio palacio de
su padre y sufte, con su saber previo, doblemente. En vano anuncia
la trampa del caballo de madera, y en vano vocea los crimenes fan-
tasmales en el atrio del palacio de Micenas.

Es la venganza de Apolo la que condena a la joven, bella, pru-
dente y sabia, a una soledad terrible, y luego a una cruel pasion. La
princesa profetisa conserva su doncellez inutilmente. En el asalto
de Troya sera brutalmente arrebatada del templo por el fiero Ayax,
violada, y entregada luego como cautiva a Agamenén. El Atrida la
llevara consigo, como forzada concubina, a su palacio de Micenas,
y alli sera degollada por la implacable Clitemnestra. En el Agame-
non de Esquilo la vidente esclavizada entona un patético canto so-
bre sus angustias y visiones, en una escena inolvidable.

Siendo mortal es terrible oponerse a los deseos de un dios. Sobre
todo siendo mujer y siendo el dios griego tan implacable como
Apolo. La superioridad divina y la prepotencia masculina parecen
sumarse para castigar el desacato de la princesa. Tan s6lo se negé a
ser otra amante del dios. Rechaz6 a Apolo, tal vez después de ha-
ber accedido a ciertos avances, y después de haber recibido el don
de la profecia. Rebelde en la defensa de su virginidad, Casandra se
expuso al castigo. Y éste fue ejemplar. (No fue la tinica en rehuir a
Apolo. También Dafne escap6 de su acoso, y Castalia y Marpesa,
a duro precio). Hay que notar con elogio que, en los mitos griegos
le queda al mortal la libertad de negarse asumiendo los riesgos, a
los deseos de un dios. Casandra es un personaje esencialmente tra-
gico. Y es en la tragedia, y no en Homero, donde se nos muestra en
toda su peculiar grandeza patética. Como bien comenta A. Iriarte
(en Las redes del enigma. Voces femeninas en el pensamiento grie-
£go, Madrid, Taurus, 1992, pp. 105 y siguientes):

«El status excepcional de la voz profética de Casandra tiene su ori-
gen en la relacidn ambigua, de seduccién y rechazo, que entablo
con Apolo; si el dios consintié en acordar a la hija de Priamo el po-
der de transmitir su pensamiento divino fue porque, a cambio, le
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habia prometido entregarse a ¢€1. Sin embargo, tras haber adquirido
el poder mantico, Casandra tomé la decisién de permanecer vir-
gen, ante lo cual el humillado Loxias reaccioné privandola del po-
der de persuasion (perthd). Al haber rechazado al dios, Casandra
se convierte en profetisa malograda y extranjera en su propia pa-
tria, desde el momento en que su condicién de incomprendida la
condena irremediablemente a Ja exclusion social. Y la marginali-
dad sera el aspecto privilegiado en la imagen de la profetisa trazada
en las Troyanas».

Terrible castigo: profetizar sin ser creida, conocer lo que va a ser
y ver que se cumple sin que nadie preste oidos a los avisos, testigo
impotente y sensible, en medio de la guerra y la destruccion, asis-
tiendo a la catastrofe de su familia y su ciudad. El don recibido del
dios se transforma asi en una maldicion, en una fuente de dolor y
angustia. Inutil profetisa, inutil doncella, destinada a ser ultrajada,
desamparada de los dioses, y asesinada en un feroz crimen que en
su delirio agudo habia ya previsto. Hay en la figura de Casandra, la
cautiva de Agamenon, un extrafio contraste con Helena, como se-
flala E. Frenzel — en su Diccionario de argumentos de la Literatura
universal, (Madrid, editorial Gredos, 1980, s.v.). El rapto de la rei-
na de Esparta sera fatal para Troya; el de la hija de Priamo ser4 fa-
tal para Agamenon.

Nos conmueve profundamente el destino de Casandra, testigo
insomne de la violencia de la guerra, impotente y tratada como lo-
ca, cautiva luego, esclavizada brutalmente, conducida al matadero
con sus o0jos abiertos y profetizando su propia destruccion. Muchas
veces en la tradicion literaria se ha presentado la figura de Casan-
dra, con toda su amarga queja y su simbolismo tragico. Desde Es-
quilo y Euripides (Las Troyanas) hasta la Casandra de B. Pérez
Galdés resulta siempre un personaje de enorme patetismo escénico.
Pero la imagen mas reciente de la hija de Priamo es la que nos ha
ofrecido Christa Wolff en la novela de este nombre: Casandra
(Traduccion espaftola, Madrid, editorial Alfaguara 1986).

En esta novela —que se atiene bien a los datos del mito griego-la
forma de narracion elegida es la del monélogo, que tan bien cuadra
con la soledad de la desventurada troyana. Desde su cautiverio, en
el umbral del palacio mortifero de Micenas, rememora la joven,
antes princesa radiante y ahora esclava, las etapas de su vida. No
s ya un monologo lirico desesperado, como en Esquilo, sino un
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soliloquio meditativo y minucioso, que con la figura de la antigua
profetisa evoca las desdichas de una generaciéon de mujeres, asedia-
das por la guerra y la bruta sed de los guerreros.

Como se seflala en la portada del libro ~y cito—: «También pue-
de leerse como un memorandum politico, en el sentido griego noble
del termino y como una novela histérica de tema griego...».

Por un lado, las diversas etapas de la decadencia social de la
protagonista aparecen como sinénimos de elevaciéon moral. Por
otra parte, Christa Wolff se identifica con la Sibila troyana y a tra-
vés de los arcanos de la vieja Ilidon nos habla de lo que sabe y prevé:
«del peligro mortal que encierra la misma naturaleza del poder, de
la curiosidad y del horror, de la condicion femenina, de la palabra,
del exilio y del mundo».

De un mundo regido por ese poder —divino y masculino— donde
la libertad de decir que no, la independencia, se pagan con la locu-
ra, el exilio y la muerte. Pero donde cabe, si se tiene un 4nimo he-
roico, rechazar el capricho de un dios y avanzar con orgullo al en-
cuentro de la muerte. 1as mortales amadas por los dioses griegos
suelen ser madres de héroes, y recibir asi un poco de &/éos (gloria).
La gloria de Casandra es de tipo distinto, extrafia y dolorosa.

Pero tiene una imponente nobleza, una singular dignidad tragica.

2.3. Antigona.

De entre la heroinas trdgicas griegas tal vez ninguna haya atrai-
do tanto la admiracién de los modernos como Antigona. La joven
hija de Edipo que en un gesto de rebeldia ante el decreto del tirano
Creonte arriesga su vida, y la pierde, por rendir el homenaje fine-
bre a su hermano, Polinices, es una figura de enorme prestigio, al
menos desde la época del neoclasicismo y del romanticismo ale-
man. Esta princesa rebelde, solitaria en su desafio al poder, defen-
sora de los sagrados deberes de la familia frente al Estado —encar-
nado en la figura de Creonte, gobernante rigido e inflexible, al me-
nos en apariencia-, tiene, sin duda, un poderoso atractivo. Es la
rebelde por excelencia, con todo el empuje que le da su fe en lo
que defiende, un punto fanatica, sin lamentar —hasta que a es tar-
de— el riesgo mortal que asume. Ya Hegel seitalé que en la Antigo-
na de Sofocles encontramos la tragedia absoluta, el conflicto inso-
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luble, porque los dos antagonistas —Antigona y Creonte, repre-
sentan dos derechos opuestos: la familia contra el Estado.

La mayoria de los comentaristas de la tragedia, y la mayoria de
los lectores, desde la época romantica al menos, se han puesto del
lado de Antigona. Ella es la gran heroina victima del «terror del
Estado, la afirmadora de una moral individualista y la martir del
amor familiar. («No naci para campartir el odio, sino el amom,
contesta la heroina al tirano en una réplica famosa). Una y otra vez
dramaturgos y paetas han representado y glosado el drama ensal-
zando su magndnima actitud, su resolucion heroica. (Véase, por
ejemplo, el libro de George Steiner, Antigona. Una poética y una
filosofia de Ia lectura, Barcelona, editorial Gedisa, 1987). El hecho
de que sea una joven quien desafia al poderoso, que prefiere cum-
plir con el deber fraterno a un espléndido matrimonio —con He-
mon, el hijo del tirano—y a una vida en flor, es lo que afiade gloria
a su valor y aureola su martirio de romantico prestigio.

Por enterrar a su hermano expone Antigona su vida. Es tan sélo
el gesto de esparcir sobre el cadaver un pufiado de polvo lo que la
precipita en el calabozo, enterrada en vida, y en la muerte que anti-
cipara con su suicidio. Por quebrantar la ley de la ciudad, expresa-
da en el decreto de Creonte, que prohibe dar sepultura a Polinices,
que ha muerto frente a su hermano Eteocles cuando intentaba, al
frente del ejercito argivo, asaltar Tebas, es llevada ante el tirano y
condenada por su rebeldia.

Pero estd claro que el tirano Creonte tiene sus razones. Es un
prototipo del gobernante con buenas intenciones. Ha querido dar
un ejemplo a la ciudad dejando sin sepultura al desterrado fratrici-
da que intentaba destruir a su propia patria. Quiere dar ejemplo al
poner la ley de la ciudad por encima de sus afectos personales y fa-
miliares. Porque Creonte, tio de Antigona y de Polinices, padre de
Hemoén, el vehemente prometido de la princesa, quiere ser justo,
ejemplarmente y de manera inflexible. Y eso le arrastrara también
a ¢l a la catastrofe tragica. Perderd a su hijo y a su mujer por culpa
de esa decision. Se arrepentird cuando ya es tarde. Tiresias, adivino
de desdichas, lo ha profetizado. Creonte se queda al final en el tro-
no solitario y abrumado. Es él un verdadero héroe tragico, que tie-
ne su peripecia, su hamartiay su anagnorisis, conforme al esquema
aristotélico.
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Mucho se ha discutido si es Antigona o es Creonte el protago-
nista de la tragedia. las interpretaciones opuestas han venido a
subrayar la hondura del conflicto y de sus personajes. (Véase el ex-
celente articulo de J.M. Lucas de Dios, «La Antigona de Sofocles.
Analisis de su problemdtica desde la perspectiva de su composi-
ciony», en Athlon II, Hom. a F.R. Adrados, Madrid, 1987, pp. 533-
573). Pero no cabe duda que es Antigona quien se atrae la simpatia
de los espectadores, al menos de los modernos. La tragedia se ha
interpretado en la escena moderna como una apologia de la rebel-
dia contra el tirano o el Estado represor.

Pero no esta claro que tal fuera la interpretacidon del espectador
o del lector antiguo. Situado en otro contexto social, seguramente
el espectador griego, al tiempo que compadecia a la joven heroina,
reconocia que merecia castigo por su accion dcscontrolada y sub-
versiva. Porque, desde el punto de vista de la ciudad griega, Creon-
te tenia razon, y es Antigona quien desata una violencia a la que la
ley del tirano, representante de la ciudad, quiere poner freno. En el
cuarto estasimo, el Coro evoca unos enigmaticos ejemplos miticos:
los casos de Danae, de Licurgo, y de Cleopatra, la mujer de Fineo,
tres ejemplos muy diversos de personajes que tuvieron que enfren-
tarse a un terrible destino. Como Antigona. Esos ejemplos parecen
sugerir lo terrible de la condicion humana sometida a un destino fe-
rozmente impuesto. Pero también sugieren que el destino castiga a
quien ha transgredido ciertos limites. Al culpable de una cierta
hybris o desmesura.

Suscribiremos pues, la interpretacion de Christine Sourvinou-
Inwood, que ella misma resume asi:

«Segln mi lectura, Creonte, en su papel de representante de la polis
(lo que en efecto es, de una manera compleja), tiene efectivamente
el derecho de disponer del cadaver del traidor. Pero la manera co-
mo ejerce este derecho por la exposicion del caddver de Polinices
produce ultraje a los dioses. La causa de Antigona es justa y justifi-
cada; su accion es, a la vez justa porque suprime la ofensa a las dio-
ses, e injusta, porque se opone al drden de la ciudad y subvierte sus
jerarquias. Antigona es una mujer obstinada y subversiva que se
atribuye autoridad en cuanto se opone al orden de la ciuad, a la
polis en su sistema de valores donde, primeramente, la ciudad es la
fuente de toda autoridad, y en segundo lugar, la mujer representa
papeles casi enteramente pasivos y casi exclusivamente situados en
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el interior de la casa y en el espacio privado; Antigona es culpable
pues de serias infracciones y es castigada por ello.» (Cf. Ch. Sourvi-
nou-Inwood, «Le mythe dans la tragédie...» en Métamorphoses du
mythe en Grece antique, Claude Calame, ed., Ginebra 1988, 168).

Siendo piadosa con su hermano, y tal vez con los dioses, Anti-
gona quebranta el mandato de la polis. Es un escandalo en la ciu-
dad. Digna hija de Edipo, ha extremado la relacién familiar desa-
tendiendo otras obediencias (Como ha subrayado CI. Lévi-Strauss,
esa excesiva relacion familiar es el rasgo de toda la estirpe de Edi-
po, junto con la tendencia opuesta de destruirse unos a otros). No
tiene el menor reparo en despreciar la boda con Hemoén, porque,
segun ella, un hermano es algo mucho mas intimo e incambiable
que un marido (el desdichado Hemon es una victima de su amor
por Antigona).

En la escena inicial de la tragedia sofoclea, se presenta el con-
traste entre Antigona y su hermana, la prudente Ismene. Aunque la
heroina parece en su fervoroso impulso ganar la discusion, es la
otra hermana, la prudente y sumisa Ismene la que habla con cordu-
ra (curioso personaje el de Ismene, que luego quiere compartir con
su hermana el castigo, y es rechazada). La acciéon de Antigona la
lleva a la muerte, y convoca nuevas desgracias en la familia. Su ac-
titud resulta especialmente escandalosa en la sociedad antigua por
ser una mujer, la que desafia al poder. Evitar que el cadaver de un
familiar sea deshonrado es un deber que obliga a los miembros del
génos, pero no a las mujeres, que no tienen medios para velar por
el honor de los difuntos. Antigona tiene una arrogancia masculina;
Ismene esta en su papel al advertirle su exceso.

Empecinada en su actuacion orgullosa, desafiante, Antigona,
digna hija de Edipo, es un caracter eminentemente tragico. Su insu-
misién esta apoyada en una fe, en un culto, en un afecto profundo
a los suyos. Polinices «el de los muchos odios», segun la etimologia
de su nombre (muy bien estudiada en el articulo de Nicole Loraux,
en el vol. ya citado Métamorphoses de Mythe), el hermano desgra-
ciado, insepulto, conmueve mas a Antigona que los decretos de la
ciudad, o el dictamen de «traidor» aplicado al muerto. Con solici-
tud fraterna, pero esencialmente femenina, quizds como sustituta
de la madre perdida, Antigona vela por el honor de su hermano,
sin atender a otro amor o a otra ley.
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3. LA LECCION TRAGICA.

También ella es, como Clitemnestra y como Casandra, una in-
sumisa tragica, ambigua desde una posible valoracion ética, conde-
nada a un cruel castigo, pero, a la vez, admirable en su arrojo.

Estas son tres figuras femeninas del mito antiguo que los tragi-
cos retomaron para la escena y para la reflexion civica. A través de
esos caracteres se percibe una singular disposicion del alma femeni-
na, al menos de las mas audaces de las mujeres, esa especie conde-
nada a la sumision y al silencio en la realidad cotidiana e historica.
Pero las heroinas del mito presentan una capacidad para la rebel-
dia, para la magnanima decision, para el crimen y el heroismo que
habla también de las posibilidades ahogadas de las otras mujeres,
de las reales y sufridas mujeres de la democrdtica Atenas, por ejem-
plo. Si, como Homero advertia, la pésima fama de Clitemnestra re-
cae en todas las mujeres, no cabe duda de que también la arrogan-
cia de Casandra y de Antigona revierten en el honor del género fe-
menino y que también sus sufrimientos y su cruel destino son una
leccién para todos. Una leccidon tragica que muestra la injusta
opresion en que el orden masculino —sancionado por la ideologia
patriarcal, por la religion, y por la polis— reduce a la mujer, obli-
gandola a la sumisién y el silencio, y ofreciéndole algunos ejemplos
de rebeldias memorables de triste final. Las mds gloriosas heroinas
miticas son, por ello, heroinas de tragedia. La desobediencia, esa
rebeldia que comporta una cierta grandeza de dnimo, se paga con
el sufrimiento, con la catastrofe, con una pronta y desastrosa muer-
te. Dura leccion.



CAPITULO 11

MELAMPO, TIRESIAS, BRANCO Y LA FISIOLOGIA MISTICA:
ANALISIS COMPARATIVO DE PRACTICAS ESOTERICAS
EN GRECIA Y LA INDIA

Francisco Diez de Velasco
Universidad de La Laguna

Algunos episodios miticos griegos resultan mas escabrosos o
inexplicables de lo habitual; tal es el caso del modo de acceso a la ca-
pacidad mantica por parte de Melampo, Tiresias y Branco. Dificil
de comprender so6lo con los medios que ofrece la cultura griega, se
ha optado por utilizar los instrumentos del analisis historico-religioso
buscando un ejemplo extraheleno lo suficientemente bien contrastado
como para hacer luz sobre estos hechos miticos con la finalidad de
desentrafiar la «realidad» religiosa que les pudo dar origen'.

1. EL ADIVINO, LA SERPIENTE Y EL SOL INGERIDO.

Se tomaran tres ejemplos de adivinos célebres que acceden a la
capacidad mantica por extrafias sendas. En los casos de Tiresias y
Melampo la experiencia con serpientes resulta fundamental en el
relato. En el caso de Branco un suefio andmalo de su madre duran-
te el parto determina incluso su nombre, del que deriva el de sus su-
cesores, los sacerdotes del oraculo de Didima.

! La argumentacion desarrollada en este articulo aparece de un modo bastante
mas resumido y sin la totalidad del aparato de fuentes en Diez de Velasco, F. Los
caminos de la muerte, Madrid 1995, 104-109; tratandose de una version posterior.
Una version resumida en inglés de este trabajo forma la primera parte del articulo
«Serpentine Power in Greece and India» Yavanika, Journal of the Indian Society
for Greek and Roman Studies 3, 1993, 13-31. Este trabajo se redactd en 1993.

Realidad y Mito, F. Diez de Velasco, M. Martinez & A. Tejera (eds.), Madrid, Ediciones Clasicas, 1997.
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1.1. Melampo.

Como han destacado los especialistas, Melampo no tiene una
trayectoria comun de adivino; emparentado con el dinasta de Pilos
(Neleo era su tio), terminara reinando en la Argélide y cumplira di-
versos episodios de su carrera en otros lugares del Peloponeso (Eli-
de, Arcadia, Corinto) y en Tesalia. Héroe, monarca, pieza clave en
rituales de iniciacion de jovenes de sexo femenino’, hermano ejem-
plar, fundador de cultos, sanador (por medios fisicos —fitoterapia a
la que parece referirse su propio nombre’- o sobrenaturales®), im-
merso en varios episodios de adquisicion de la novia, adivino por 1lti-
mo, la complejidad de los roles que cumple dificulta su aprehension’,
a la par que el arcaismo de alguno de los motivos que, las narracio-
nes miticas hacen confluir en su persona, nos inserta en una reali-
dad social (imaginaria o real) de una gran antigiiedad.

2 Dowden, K. Death and the Maiden. Girls’ Initiation Rites in Greek Mytho-
logy, Londres/Nueva York 1989, cap. 4 y 5 pp. 71-115, en una linea abierta por
Burkert, W. Homo Necans, Berlin 1972, 191-194 y Structure and History in Greek
Mythology and Ritual, Londres 1979, 86-87.

3 La relacién de Melampo y €l Melampédion (Eléboro negro) ya la puso de re-
lieve Murr, J. Die Pflanzenwelt in der griechischen Mythologie, Innsbruch 1890,
228; también Edmunds, L. «The Cults and Legend of Oedipus» HSPh 85, 1981,
221 ss. Otras explicaciones al nombre de Melampo las recoge Jost, M., «La légen-
de de Mélampous» BCH supl. 22, 1992, 183 o Borgeaud, W. «Le déluge, Delphes
et les Anthestéries» MH 4, 1947, parte IV, 224 ss.

* «..pero Melampo ... por ser adivino y ¢l primero en inventar la curacion
mediante brebajes y purificaciones, prometio curar a estas muchachas ... toman-
do a los jévenes mds fuertes, con gritos y una danza alucinada las persiguio desde
los montes hacia Sicidn. En la persecucion murié Ifinoe, la mayor de las hijas,
en cambio las restantes volvieron a su estado normal con las purificaciones..»
Apollod. 11[27]2,2 basado en la traduccion de M. Rodriguez de Sepulveda. Véase

respecto de este modo espiritual de curacion el magistral trabajo de Gil, L. Thera--

peia, Madrid 1969, 96-99 o Savignoni, L. «La purificazione delle Pretidi» Ausonzia
8, 1913, 145-178.

5 Desde el trabajo de Eckermann, K. Melampus und sein Geschlecht, Gottin-
gen 1840, a los recientes de Jost, M. «[a légende de Mélampous en Argolide et au
Péloponnése» BCH supl. 22, 1992, 172 ss., Simon, E. «Melampous» LIMC VI,
1992 405 ss.; Scarpi, P. «Melampus e i miracoli di Dionysos» Perennitas. Studi
Angelo Brelich, Roma 1980, 431 ss. o Sudarez de la Torre, E. «Les pouvoirs des de-
vins et les récits mythiques: 'exemple de Mélampous» LECLX, 1992, 3 ss. pasan-
do por Bouché-Leclercq, 12-19, Pley, R. «Melampus I» REXV,1, 1932, 392-399 o
Wolff, O. «Melampus I» Lexikon... de Roscher 11,2, 1894-1897, 2567-2573 se revi-
san aspectos del personaje pero sin llegar a abarcar completamente (si es que ello
es posible) la complejidad del mismo.
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Un motivo que nos interesa especialmente es la relacion de Me-
lampo con las serpientes, de la que depende su cualidad de adivino;
los dos textos siguientes son especialmente relevantes:

«(Melampo)... vivia en el campo; en la encina que se¢ alzaba frente a
su casa hicieron nido unas serpientes, los criados las mataron y él, re-
cogiendo lefia, quemd a los reptiles pero alimento a las crias. Cuando
crecieron, situadas sobre sus hombros mientras dormia, Je lamieron
Jos oidos. Melampo desperté sobresaltado y se dio cuenta de que
comprendia Jas voces de Jas aves que revoloteaban e informado por
ellas predijo a Jos hombres el porvenir. Adquirid, ademds, el arte de
interpretar Jos auspicios y tras encontrarse con Apolo cerca del Al-
feo en Jo sucesivo fue un excelente adivino™ (Apollod. 1[96]9,11).

«En Jas Grandes Eeas (Hes. fr. 261 M/W) se dice que Melampo, que
era muy querido de Apolo, se ausento del pais y se alojo en Ja casa de
Polifonte. Habrendo sido sacrificado un buey por Polifonte, una ser-
piente subio reptando al sacrificio y dié muerte a los sirvientes del rey.
EJ rey indignado cogié y enterré a Melampo. Sus retoios (de la ser-
piente) criados por él Je lamian Jos oidos y Je inspiraron el arte adi-
vinatoria. Por ello precisamente ... cuando estaba a punto de caer
la casa en que estaba Ificlo avisé a una sirvienta anciana y en pago
de ello fue soltado por Ificlo'» (Schol Ap. Rhod. 11, 118-121).2

©Bs em TAY xwplwy SlaTeAdy, obons Tpd Tis olkfoews abToD Spuds év f
dwAeds Sdbewv LTTipXEY, ATOKTELVAVTWY TGV BepamdrTwy Tobs ddels Ta eV Ep-
TeTd EOM oudoprioas Exavoe, Tols 8¢ TGV ddewv veoooovs EBpedsev. ol 8¢ ye-
VOLeVoL TEXELOL TAPATTAVTES aUTH KOLLwPéVw TOV Guav éE ékaTépov Tas d-
kods Tals yAdooals éEexdBalpov. 6 8¢ dvaoTas kal yevduevos mepLdets TOV U-
TepmeTOéVQY Opréwy TAS Puvas ouviel, kal Tap’ ékelvwy pavbdroy mpobieye
Tols avBpamols Ta pwédovta. mpooéhafe 8¢ kal TV Sua TGOV Lepdv pavTikiy,
epl 8¢ TOV "AADeLOV curTuxmy TATEN WYL TO AoLTdv dpLoTos AV dvTLs. Sigo la
edicion R. Wagner Mythographi Graect 1, Leipzig, Teubner, 1926 y la traduccion
de M. Rodriguez de Sepulveda.

T¢v 8¢ Tdis peydrats Holais MyeTal, Gs dpa Merdpmovs dlATaTos dv TéL
TATON WL dﬂoSnpnoas‘ KaTé\voe ﬂapd TTohuddvL. Boog 8¢ abThL TeBupévou,
BpdrovTos dvepmboavTos mapd TO B0ua, 8Lad>6€LpaL abTOV Tobs GGanOVTag
Tob Bact)\ems‘ Tob 8¢ Baoiéws Xa)\eﬂnvav‘rog TOV Me)\auﬂoé}a )\aﬁew kal 6d-
dar, Ta 8¢ TolTou Eyyova Tpadévta UM ToUTov Aelxeww Td OTa kal épmredoal
adTAL THY LavTikdv... 8uémep kal ToD olkou péXhovtos meoelv, év Gl v 6 " dLic
Aog, ThL Stakdvwy TpeaBiTLdL unvioal kal TovTouv xdpw apebival T@L "I dikiw.
Sigo la edicién R. Merkelbach/ M.L. West Fragmenta Hesiodea, Oxford 1967, fr.
261 y la traduccion de A. Martinez Diez.

® Corresponderia a las Grandes Ecas pseudo-hesiddicas. El papel de Melampo
debiod de ser fundamental en la también pseudo-hesiddica Melampodia (vease Lof-
fler, 1. Die Melampodic, Meisenheim 1963 o Schwartz, J. Pscudo-Hesiodeia, Lei-
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Resumiendo, Melampo presenta las siguientes caracteristicas:

1) Las serpientes le otorgan, al lamerle los oidos, el don de en-
tender el lenguaje de los pajaros’.

2) Es satromdntis, médico sagrado, purificador y sanador por la
danza y el uso de brebajes.

3) El amor de Apolo consolida sus poderes convirtiendolo en un
gran adivino.

1.2. Tiresias.

Tiresias es una figura cuya complejidad el método estructural ha
conseguido en parte iluminar gracias a la monografia de Luc Bris-
son'’. Cumple un papel de mediador (entre los dos géneros, los dos
mundos, etc.) que permite aproximarlo al gran mediador divino
Hermes, sefior de los territorios ambiguos que desdibujan los limi-
tes del imaginario humano''.

Los siguientes textos definen sus poderes y la consecucion de los
mismos'%:

« versiones comunes (detonante: las serpientes)"

den 1960, 227 ss.) aunque los fragmentos que de ella subsisten (M-W 270-279) po-
ca informacion dan del adivino.

® El caso de Melampo 1o es ¢l iinico, Heleno y Casandra, hijos de Priamo a los
que dejaron olvidados en el altar de Apolo Timbreo y a los que unas serpientes la-
mieron los oidos (Schol Hom. 77 V11,44; Eustath. Comm. Hom. II. 663,40,) consi-
guen ¢l poder mantico (véase W.R. Halliday, Greek Divination, Chicago 1913, 83
ss.). La relacion serpiente-comprension del lenguaje de los animales se convirtié en
un motivo duradero, asi en el siglo III d.e.: «... Jos drabes, por ejemplo, entienden
el de los cuervos y los etruscos el de las dguilas, quizds también cualquiera de no-
sotros llegaria a comprender el lenguaje de los animales st una serpiente purificase
nuestros oidos..» Porph. Abst. 111,4,1.

' Brisson, passinz, en esta linea se inserta el articulo anterior de Garcia Gual,
C. «El adivino Tiresias o las desgracias del mediador» Mitos, viajes, héroes, Ma-
drid 1981, 121-148 (redactado en 1975).

"' Seguimos ¢l enfoque de Kahn, L. Hermés passe ou les ambigiiités de la com-
munication, Paris 1978, dependiente de la magistral intuicién de Vernant, J.P.
«Hestia-Hermés: sur I'expression religicuse de 'espace et le mouvement chez les
Grecs» L’homme 1963,3, 12-50 (retomado y traducido en Mifto y pensamiento en
la Grecia antigua, Barcelona 1983, 135 ss.).

2 Brisson, 135 ss. hace un excelente estudio de todos los textos relativos a Tiresias.

13 o -
Las estudia Brisson como versidn A, pp. 12 ss.
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« Hesiodo (fr. 275 M/W) y del mismo modo Dicearco (fr. 37 Wehr-
li), Clearco y Calimaco (fr. 576 Pfeiffer) cuentan de Tiresias lo si-
guiente. Tiresias, el hijo de Eumaro vio en Arcadia, en Ja montada
de Cilene, dos serpientes realizando la cdpula, hirid de muerte a
una de ellas y al instante cambié de constitucion, pues de hombre
se convirtié en mujer y se mezclé en el amor con un hombre. Apolo
le hizo saber por voz del ordculo que si volvia a observar a las ser-
pientes en copula y del mismo modo heria a la otra volveria a su
primitivo estado. Tiresias cuido de seguir las indicaciones del dios y
de ese modo recobro su antigua naturaleza. Y ocurrié que Zeus en
una discusion con Hera defendia que en acto sexual la mujer expe-
rimentaba mayor placer que el hombre mientras que Hera decia Jo
contrario, por lo que decidieron llamar a Tiresias para preguntarle
Ya que habla experimentado ambas condiciones. Tiresias respondio
que si habia diez partes de placer el hombre gozaba de una micn-
tras que Ja mujer de nueve. Hera irritada le reventd los ojos cegdn-
dolo pero Zeus le hizo el don de la adivinacién y de una vida que se
extendiese durante siete generaciones'*» (Phleg. 257 F 36 Jacoby)

«... decidieron consultar el parecer del sabio Tiresias; conocia éste los
dos aspectos del amor; pues con un golpe de su bastén habia maltra-
tado Jos cuerpos de dos grandes serpientes que estaban en cépula enla
verde selva, y, convertido, cosa prodigiosa, de hombre en mujer, ha-
bia pasado asi siete otorios, al octavo vio de nuevo a las mismas ser-
plentes y dijo: si el poder de los golpes que recibis es tan grande que
hace que se transforme en contraria la naturaleza de quien os Jos da,

“ ToTopet 8¢ kal HotoSos kal Awkatlapyos kat Khéapyos kal Kalpayos
kal dMoL Twes mepl Terpeolov TdSe. Terpeslar Tov Ebpdpous év Apkadiar
[@v8pa BuTal év TGL SpeL TAL év Kulrum BdeLs L84vTa dxelovTas Tpdoal Tov
€Tepov kal mapd xpfipa peTaBaketv THy 18¢av: yevéabar ydp €€ avdpds yuwalka
kal puxBfivaw avdpl. Tob & "AmdMwvos alTdL xpioavTos, hs édv Tnerioas o
xebovTas opolws Tpdont TV €va éoTar olos Av, TapaduidEavta Tov Telpeoiav
molficar T& Umo Tob Beol pnbévTa kal obtws koploasbar v dpxalay ¢plowy.
Ads 8¢ éploavTos ‘Hpat kal ¢apévou év Tals ouvouaials TACoveKTELY THY yu-
vatka Tob dv8pos THL TGV ddpodioiwr HiBovfL, kal Tfis “Hpas dackolons Td €-
vavtia, 86Eal avTols peTamepdapévors épéoba Tov Terpeolav Sud TO TOV
TedTwy dpdoTépwr memelpdobar. TOV & EpwTipevor dmwodrvactal, SLoTL
poLp@y obo @y 8éka Tov dv8pa TépmechaL THv plav, Ty 8¢ ywdika Tds évvéa.
™y 8¢ “Hpav dpyLobeloav kaTaviéal albTod Tobs ddfaipols kal molfoar Tu-
PNV, TOV 8¢ Ala Swpfioaodar abTdL v pavTiky kol Brody énl yeveds énTd.
Sigo la edicién de F. Jacoby, Dije Fragmente der griechischer Historiker (FGH),
257F 36,1V, p. 1178 y la traduccién de A. Martinez Diez. La fuente primera es la
pseudo-hesiédica Melampodia (fr. 275 M/W con las diversas fuentes que transmi-
ten el pasaje), la antigiiedad de la cita esta bastante asegurada.
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voy a heriros también ahora’. Una vez apaleadas las mismas ser-
plentes volvié a su forma anterior .. »"* (Ov. Met. 111, 322 y ssgs.)

- version en la que el detonante es Atenea'®:

« .. y Ferécides (3 F 92a Jacoby) dice que Tiresias fue cegado por
Atenea ... Tiresias vio a Ja diosa completamente desnuda, ella, ta-
pandole los ojos con las manos lo cegd. Cariclo (madre de Tiresias
y servidora muy querida de Atenea) Je suplicé que le devolviese Ia
vista, no pudo hacerlo, pero purificindole los oldos Ie capacité pa-
ra comprender todos los sonidos emitidos por los pdjaros. Ademas
le dié un baston de madera de cornejo gracias al cual andaba como
Jos que ver'’» (Apollod. 111[70]6,7)"8.

. version aberrante'’:

«Segiin Sostrato (23 F 7 Jacoby; SHell 11, 733, p. 352-353) en
Tiresias, un poema elegiaco, Tiresias aparece originalmente de
sexo femenino. Fue engendrada y criada por Cariclo; a Ja edad
de siete afios paseaba por el monte y Apolo la desed y como pa-
Zo a sus favores le ensefié la musica. Una vez que la aprendid, Ia
nifia se nego a seguir dindose a Apolo. Por eso el dios Ia cambié en
hombre, para que en esa naturaleza experimentase las pruebas de
Eros. Y la nifia mutada en hombre fue juez en la ya conocida disputa
de Zeus y Hera y de este modo convertida de nuevo en mujer se ena-

Y «.. placuit quae sit sententia docti / quacrere Tiresiae: Venus huic erat

utraque nota. / Nam duo magnorum uiridi coéuntia silua / corpora ser-
pentum baculi uiolauerat ictu / deque uiro factus, mirabile, femina septem
egerat autumnos; octauo rursus eosdem / uidit et ‘est uestrac si tanta po-
tentia plagaec,” / dixit ‘ut auctoris sortem In conlraria mutet, / nunc
quoque uos feriam!’ Percussis anguibus isdem / forma prior rediit» (edi-
cién y traduccién A. Ruiz de Elvira, Madrid, CHAGL, 4* ed. 1990).

' A la que dedica N. Loraux el capitulo final de Les expériences de Tirésias. Le
féminin et I'homme grec, Paris 1989, 253-271.

1 PepekiSns 8¢ Umd "AbBnrds abTov Tudphwbfvar: ... yupriy Eml mavTta L8elv,
v 8 Tals xepol Tobs ddapols alTod katakaBouévny mmpdv molfoat, Xapt-
khols 8¢ Seopévns dmokaTacTficaL ma\v Tds Opdoels, pf Suvapévny TodTo
moufioal, Tds dkods SLakabdpacar Taoav dpvibwy dwuty Tolfical cuvelval, kal
okfmTpor abTd SwprjcachaL kpdvetov, & dpépwv dpolws Tols BAémouvoy ERASL-
ev. Sigo la edicion R. Wagner Mythographi Graeci1, Leipzig, Teubner, 1926 y la
traduccion de M. Rodriguez de Sepiilveda.

"® La versién mas larga la da Calimaco H. V, 75 ss. (revisadas todas por Bris-
son, version B, pp. 21 ss.) Mds testimonios de la ornitomancia de Tiresias: Eur.
Phoin. 767-; Aesch. Sept. 24-; Soph. Ant. 1001-1021 entre otros.

*” Version C de Brisson, pp. 78 ss.
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mord de Calon, un argivo, y tuvo un hijo que a causa del ahinco
de Hera contra su madre padecié de estrabismo y por tal causa se
le denominé Estrabon. Mis adelante, habiéndose burlado de Ja esta-
tua de Hera, fue transformada en un homébre feo de tal modo que se Je
denomind Prtén. Zeus se apiado de ella (€]) y Ja transformdé de nuevo en
muyjer madura y marché a Trecén, alll la deseé Glifio, un lugarefio
que Intentd poseerla cuando estaba en el bafio, en Ia refriega el jéven
Glifio, superado en fuerza, murid estrangulado. Posidoén, del que
Glifio era e¢] amado, pidié el juicio de las Moiras, que mutaron a
nuestro personaje en Tiresias y le desposeyeron de su capacidad
adivinatoria. Volvié a aprender el arte adivinatorio con Quirén y to-
mé parte en el banquete de las bodas de Peleo y Tetis, donde tuvo Iu-
gar un concurso de belleza entre Afrodita y las tres Cérites, llama-
das Pasitea, Calé y Eufrisine, en el que Tiresias fue juez y en el que
dié el premio a Calé a la que desposé Hefesto. Afrodita, enfadada,
lo cambi6 en mujer, haciendo de ella una vieja tejedora, pero Calé Je
otorgo una cabellera preciosa y Ia llevé a Creta, Allf Aracno se ena-
mord de ella y tras poseerla se glorié de haber amado a Afrodita; Ia
diosa, en su cdlera, cambio a Aracno en comadreja y a Tiresias en
ratén..» (Eust. Hom. Od. X, 492, p. 1665,47 ss.)*'

Zu)oTpaTog 8¢ ¢v TeLpeoLaL—Trou]ua & éoTv 6)\€'Y€LCLKOL‘— ¢nol tov Ter-
peoLav 91’]>\€LCIV TV dpxfv yevvnbfval kal eKTpadmvaL o XapLkhoDs. kal émTa
TGV yevouequ opeubovrew epaoenvaL &5¢ aurng Tov AmOMNwva kal éml
nLobdL cuvousias StddEal mv HOUOLKTIV: THY &¢ ueTa TO pabety },LT]K'GTL eaurnv
émBLdovaL TdL "ATONGVL, KdKeTVoV avSpmoaL aanv va 1T€Lp(|)LTO epunog Kal
abiv dvpuleloav kplvar Ala kal “Hpav, Os au(m'ep(o €ppébdmn. kal obTw TAAMY -
ywailkwletoav épaoctfivar KdMwvros ApyeLov a¢’ ob oxelv malda katd xéHiov
Hpas‘ Tas Odels SleaTpappévor: 8o kal kAndfvat Z‘TpaBmva peta 8¢ Tabrta
TOU €V ApyeL aydipatos Tis ‘Hpas kaTayedGoav eLg avdpa ueTaB)\nGnvaL
aeldf, os kal Iibwva )\eyeoﬁaL e)\eneaoav 8¢ md Awds els yvuama
popd)menvaL albis dpalav kai ameXdelv els Tpollhva, &mou epaoGnvaL alTiis
l")de)Lov eyxprov av8pa kal émbéabal adThL )\ovouevm Ty 8¢ 1 LOXUL TepLye
vopévny Tob pelpaxos mAEal abrév- Mlooeldva 8¢, ob matSikd fv 6 l")\vd)Log é-
mTpédar Tals Molpals Sikdoar mepl TolTou kal alTds elg TSLpSOLCLV av'rnv
peTaBaXew kal aderéobal TT]V pavtikiv. fiv abfis uaGew Lo Xeprvog, kal
SeLmvfical €v Tols BéTL8o0s Kal anemg yaumg évba éploal TT€pL KaA\ovs ™y
Te 'AdpodlTny kal Tas Xdpitas, als ovouaTa HaOLGGn Ka)\n kal EU¢pooivm.
TOV 8¢ SikdoavTa kplvar kv THv Kakqy, fiv kal ymlcu Tov “HearoTov, &0ev
TV pév "Adpoditnu Xo)\meaoav netaBakelv abTdv eLg 'yUV(ILKCl X€EPVRTLY
ypalav: THv 8¢ Kaknv xalTas avTfL ayaeag veLuaL kal els Koy drayayelv,
évba epaoenvaL almis "Apayvov, kal uLyeLlTa avbxetv ThL Ad)poSLTm pLyfvaL:
&b’ BL THY SaLuova dpyLobeloav ToV pév "Apaxvov petaBaieiv els yafy, Tei-
p€GLCLU 8¢ els pbv. Sigo la edicién F. Jacoby FGH, 23 F 7 p. 188 para la traduccién.

' La fuente que nos transmite la version es el bizantino Eustacio, metropolita
de Salénica, que escribi6é sus Comentarios a la Odisea en 1175. La determinacion
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A pesar de las diferencias que existen en las versiones transmiti-
das se pueden determinar algunos topicos generales:

1) La relacion de la serpiente y la transexualidad del adivino. En
ultima instancia la serpiente es el detonante primero de la capaci-
dad mantica de Tiresias.

2) La capacidad mantica proviene de un don divino (por parte
de Zeus o de Atenea). Atenea actua sobre Tiresias como las ser-
pientes sobre Melampo.

3) Insistencia, aun en versiones diferentes, en el baston de Tire-
sias. En la version comin el baston con el que toca a las serpientes
desencadena la metamorfosis; en la version en la que el detonante
es Atenea, la actuacién de la diosa resulta equivalente (le da un
baston y le purifica los oidos, como hacen las serpientes con Me-
lampo o Heleno y Casandra). Los paralelos Tiresias-Hermes a este
respecto son clarisimos y el texto siguiente resulta revelador:

«... Mercurio (Hermes) accedio a la peticion de Apolo de permitirle
adjudicarse la invencion de la lira y recibio de éste un baston. Bas-
tén en mano mientras paseaba por Arcadia vié a dos serpientes
con los cuerpos entrelazados en una actitud que parecia de comba-
te y coloco el baston entre ambas y asi las separo. En recuerdo de
este episodio se dice que el baston es simbolo de paz y algunos
cuando hacen caduceos figuran serpientes enlazadas en torno al
baston .. »* (Hyg. Astron. I,7,2)

de la fuente original no es sencilla; segin Jacoby se trataria de Sostrato de Nisa,
hermano de Aristodemo, cuya obra, por lo poco que sabemos de ella, era de tipo
geografico; tal vez pudiera tratarse de Séstrato de Alejandria, médico y zodlogo de
finales de la época tolemaica; de todos modos el pasaje que se comenta responde
mal con lo conocido de la obra de ambos Séstratos. En Lloyd-Jones, H./ Parsons,
P. Suplementum Hellenisticum, Berlin/ Nueva York, II, 1983 se adjudica el pasaje
al poeta Sostrato (Sostratus Phanagorita o Sosicrates Phanagorita). Brisson (p. 78
nota 1) avanza una hip6tesis mds elaborada que basa en el siguiente resumen que
hace Focio Bib/ 146 b 39 de los avatares del adivino: « dice (Tolomeo Queno) que
Tiresias soportd 7 metamorfosis» y en el hecho de que Eustacio parece que cono-
ci6 y utilizé la obra de Tolomeo Queno (aunque sin citarlo). De aceptar el razona-
miento de Brisson, el origen 1ltimo de los caracteres aberrantes de la versién se ex-
plicaria por la trayectoria de su autor, el mitégrafo y gramaético alejandrino con ri-
betes de falsario Tolomeo Queno (escribié su Historia nueva 'y su Antihomero
reinventando mitos y jugando con los mismos hasta hacer versiones caéticas y

achacandolos a fuentes de prestigio).

2 , .. . . . . .
«.. petenti Apollini ut liceret se dicere inuenisse lyram, concessit, et ab eo

virgulam quandam muners accepit. Quam manu tenens Mercurius, cum proficisce-

Melampo, Tiresias, Branco y la fisiologia mistica 227

4) Insistencia en el numero siete:

—vida durante siete generaciones en el primer texto

— siete afios entre los dos episodios de cambio de sexo por expe-
riencia con serpientes (texto de Ovidio)

— siete mutaciones en la versién aberrante.

1.3. Branco.

La figura de Branco, el fundador mitico del oraculo de Didima
y antepasado del linaje sacerdotal de los branquidas, resulta tam-
bién enigmatica. El pasaje siguiente resume lo azaroso de sus orige-
nes, gestacion y acceso a la capacidad mantica:

«l1. (la narracién) nimero treinta y tres cuenta que Democlo de
Delfos tuvo un hijo admirable al que llamé Esmicro. Siguiendo los
designios de un ordculo navegd a Mileto llevando al nifio que esta-
ba en los albores de la adolescencia; con la prisa de embarcar de
vuelta a Delfos y de modo involuntario (jsic!) lo dejo olvidado tras
de si; tenia Esmicro en ese momento trece aios. El hijo de Eritarses
que guardaba el rebaiio paterno recogio al desconsolado Esmicro y
lo llevo ante su padre. Eritarses tras indagar en la familia y los su-
cesos de la vida de Esmicro lo cuido como si fuera su propro hijo.

2. Luego se habla de un cisne que los dos nifios capturaron juntos,
lo que provocd una disputa entre ellos y de la aparicion de Leuco-
tea que pidio a los nifios que transmitiesen a los milesios que en su
honor realizasen unos agones gimndsticos en los que tomasen par-
te, enfrentdndose, los nifios.

3. Esmicro casé con Ia hija de un notable de Mileto y ésta, estando
de parto, tuvo una vision en Ja que el sol le penetraba por la boca,
pasaba por el estémago y finalizaba el recorrido en los érganos se-
xuales. Los adivinos interpretaron la vision como favorable. Y dié
a luz un niio al que llamé Branco por el sueiio en el que el sol Je
habia pasado por los bronquios.

4. Como el nifio era muy hermoso lo amo Apolo, que se convirtié
en su erasta, tras descubrirlo mientras apacentaba el ganado. Por

retur in Arcadiam et uvidisset duos dracones inter se coniuncto corpore alium
alium adpetere, ut qui dimicare infer se uiderentur, uirgulam in utrumque subilecit;
itaque discesserunt. Quo facto, cam uirgulam pacis causa dixit esse constitutam.
Nonnulli etiam, cum faciunt caduceos, duos dracones inplicatos uirgula faciunt
..»ed. A. Le Boeuffle, Paris, Budé, 1983.
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todo ello Branco erigio un altar a Apolo Filesio (o Filio). Inspira-
do por Apolo que le dié el arte mdntico instituyé en Didima un lu-
gar oracular que hasta hoy en dia emite ordculos bajo la direccion
de los branquidas y que son considerados entre los griegos de igual
poder que los de Delfos™ (Conén 26 F 1.33 Jacoby —de Phot.
Bibl 186-)*

Las criticas que intentan restar valor a esta tradicion, plantean-
dola como una recreacion reciente con la finalidad de prestigiar al
santuario oracular de Didima® y a su fundador no tienen en cuenta
que algunos de los motivos de la narracién poseen unos rasgos ar-
caicos muy claros y que se resumen en los siguientes:

1) un extrafio contexto familiar con testificacion encubierta de
fosterage que ademads se lleva a cabo en la fase crucial de la adoles-
cencia, lo que el texto puntualiza claramente. El arcaismo de la
préctica es evidente y lo clarificé Louis Gernet® en un trabajo pio-
nero. En la narracion ya no se entiende la actuacion, que es malin-
terpretada como un abandono involuntario (lo que resulta intere-

B H )y’ ds Afuoklos b Aedds yevvd maida ekmpenf Splkpov dvopa- kal
®S TAET KaTd Xpnopov ém MuXiTov, éxwr ned’ Eautod kal TOv malda év Hikiq:
kal s kaTakpmdrer TobTor omoudfi Tob ékmheboar kal dyvolq, TpLokalSéxka-
Tov €xovTa €Tos: kal ws Tals 'Epbdpoov almdios kaTakappdver Tov Zuikpov
dafBupodbvTa, kal dyel mpds TOV maTépa kal 6 'Epfdpons olx élaTtTov Tod i8lov
Tadds, pabav Tas ToOxas kal yévos Tob Zulkpov, TobTov meplelme. Kal mepi
Tob kikvov ToD oulMNdBévTos ddw Tols marol kai Ths €pLdos kal Tob Tfs Aev
kobéas ddopaTos. ws €lmoL Te Tols maLol mpds Miknolovs ddvar TLpdy adThy
kai Taldwv dyduva yuuvikdy Telelv adTfi® fodfjrar yap admv T EpudL TGY
maidwy. Kal hs Zptkpds Tvos Tév év Midnolols év86&wr BuyaTépa yapel, kal
abtn tikTovoa 6pd S TOV fAov alTh SLd ToD oTduatos elodbvTa Sa Ths
YaoTpds kal TOV alolwy BueEeNdeiv: kal Av TO 8papa Tols pdvreoiv dyadiv.
Kal &vexe kbpov, Bpdyxov dmd Tob dvelpov karéoaoa 8Tt 6 filos adThis 8ia Tod
Bpdyxou BLeEfrde. Kal fiv 6 mdls kdMoTos drfpwmwy kal adTov édlinoer ¢&-
pacbels "AmONwY ebpov Tolpaivorta, Evia Bupds AT wvos $Lilov (8puTar:
0 8¢ Bpdyxos ¢E 'AmoMwvos émimuous pavTikfis yeyovws év Al8Upols TG
Xwpiw Expa- kal wéxpl vov xpnotneler EXnuikéy Gv Touev, uetd Aeidols
KpdTLoTOV dpokoyelTal TO Tdv BpayxL8adv. Sigo para la traduccidn las ediciones
de R. Henry, Photius, Bibliothégque, I11, Paris 1962, Budé y Jacoby (26 F 1.33).

* Otra narracién que en esencia es semejante aunque con cambios de nombres
partiria de Varrdn (Lactancio Comm. in Statii Thebaida VIII, 198).
% Por ejemplo Bouché-Leclercq I11, 232 ss.

% Gernet, L. «F. osterage et légende» Mélanges Glotz1, Paris 1932, 385-395 (re-
tomado en Droit et société dans la Gréce ancienne, Paris 1955, 19-28).
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sante puesto que invalida en parte la hipotesis de que se trate de un
relato inventado de raiz).

2) La aparicion de Leucotea y la instauracion de un agdn para
nifos (en realidad jovenes piiberes) estd de nuevo incidiendo en de-
limitar el campo de las peripecias del padre de Branco como prue-
bas de un rito de iniciacién de adolescentes.

3) La extrafa vision de la madre de Branco, que sirve de excusa
para explicar el nombre de su hijo; se trata de una experiencia de la
luz, que se encarna para penetrar en el cuerpo y cuyos paralelos ha
rastreado Mircea Eliade en otras culturas® y que presenta también
un arcaismo y unos componentes genuinos muy claros.

Finalmente es el amor fisico homosexual por parte de Apolo el
que determina la capacidad mantica de Branco (Brdnchios resulta
ser uno de los epitetos del dios®), lo que corresponde con el modelo
tipo de acceso a la capacidad de predecir el futuro como don de
una divinidad. Sélo este episodio resulta tener un verdadero interés
para los propositos de postular el prestigio de un santuario oracu-
lar, resultando el resto una narracion inconexa si no se analiza con
los instrumentos del método comparativo. Desde esta Optica se
aclara que la narracion mitica de los ancestros de Branco tiene
unos paralelos con ritos de iniciaciéon que nos aseguran el interés de
la fuente y el poder llevar mas adelante aun el analisis.

Para intentar explicar tanto la vision de la madre de Branco co-
mo los episodios de Melampo y Tiresias y las serpientes se acudira
una tradicion religiosa suficientemente contrastable que presenta
de modo orgénico buena parte de los motivos que, diseminados en
los relatos griegos, no se pueden explicar solo con los datos de la pro-
pia cultura helena®.

%7 Véanse paralelos en «experiencias de la luz mistica» de Eliade Mefistofeles, cap. 1.
% Por ejemplo junto a Didimeo en Himn.Orph.33,7.

® Pero se sigue una linea de analisis bien diversa de la de Krappe, A.H. «Teire-
sias and the Snakes» AJPH 49, 1928, 267-275, dejando de lado cualquier intento
de determinar préstamos entre ambas culturas.
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2. TANTRISMO30 Y FISIOLOGIA MISTICA

2.1. Antigiiedad del tantrismo.

Tantrismo es un nombre occidental acufiado en el siglo XIX (no
existe en sanscrito) para definir una corriente (0 una serie de co-
rrientes) cuyas doctrinas (que de todos modos no presentan un cor-
pus coherente) difieren del hinduismo clasico y del bramanismo, se
transmiten en textos denominados 7antra (pero también en otras
categorias literarias como los Agama y Nijgama) y otorgan gran
importancia a los componentes practicos y rituales en la busqueda
de poderes sobrenaturales y de la liberacion.

Aparece tanto en el Budismo (donde presenta caracteristicas es-
peciales®) como en el hinduismo y se constata a partir de comien-
zos de la era, aunque su plasmacion literaria es posterior (siglo VI

% Sobre el tantrismo hay una proliferacién de bibliografia de calidad muy desi-
gual, mucha de ella (por tratarse de un tema —no sin cierta morbosidad, debido a
la cuestion del maithuna- a la moda) traducida al espafiol. En la elaboracion del
trabajo se han seguido especialmente Padoux (y otros articulos en ER —citados en
notas sucesivas—); Eliade, 197-261; Dasgupta, S. Obscure Religious Cults, Calcuta
1963; Gupta, S. (y otros) Hindu Tantrism, Leiden 1979 y Zimmermann, H. «Le
tantrisme. Origine et caractére d’'un phénomeéne religieux» Efudes de Lettres 3,
1982, 1143 (especialmente para el origen del tantrismo). Para los textos comenta-
dos se tuvieron que usar las recopilaciones de Woodroffe, J. Principios del Tantra,
Buenos Aires 1981 (Madrés 1978, 5% ed. (reimp.) 1913, 1% ed.); Woodroffe 1928 o
Woodroffe, J., Sakti y Sakta, Buenos Aires, 1978 (Madrds 1969, 7* ed. (reimp.)
1927, 3* ed.). Mas divulgativos Varenne, J. E/ fantrismo, Barcelona 1985 (Paris
1977); Riviere, J. El yoga tdntrico Buenos Aires 1964 (Paris 1932) o Evola, J. EJ
Yyoga tdntrico, Madrid 1991 (Paris 1971, Milan 1949). Hay que ser conscientes de
que la visidn actual del tantrismo estd muy mediatizada por las fuentes (incomple-
tas) de las que se dispone en Occidente, nuestra visidén es aliin muy eurocéntrica ya
que buenos trabajos como el de Kaviraj, G. Tantrik Vandmaya main Shaktadris-
Ati, Patna 1963 (en hindi) no han sido traducidos a lenguas occidentales. Hay que
resefiar también la tesis doctoral realizada por el espafiol Pascual Ruiz, E. Tantris-
mo mounista. La biunidad conceptual en Ja realidad iltima, Madrid 1984 (resumen
Universidad pontificia de Comillas). Una brevisima presentacion en el marco de
las religiones de la India aparece en Diez de Velasco, F. Hombres, ritos, Dioses.
Introduccion a la Historia de las Religiones, Madrid 1995, 406-408.

% No seré el modelo que se utilizara mayoritariamente en estas paginas para la
comparacion ya que se inserta en una estructura religiosa como es la budista ma-
h3yana que reelabora antiguas doctrinas modificandolas. Esta especificidad del
tantrismo budista la ponen de relieve por ejemplo Wayman, A. «Esoteric Budd-
hism» ER 2, 472-482 (con la bibliografia principal sobre el tema); en espaiiol se
puede consultar, por ejemplo, Guenther H.V. La visidn tdntrica de la vida, Madrid
1982 (Benarés, 3* ed. 1972), 18 ss.
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en adelante) y en gran parte aun no traducida a lenguas occidenta-
les*? (de ahi la justificada aseveracion de A. Padoux de que la histo-
ria del tantrismo hindu aiin no puede escribirse®).

Tiene una vertiente practica muy desarrollada cuya finalidad es
la liberacién personal de las ataduras mundanas por medio de la
realizacion en el cuerpo del adepto (que se comporta como un mi-
crocosmos) del acto alquimico de la unificacién del principio feme-
nino (Sakti)y del masculino (Siva)(que preexisten y son potencias
a nivel macrocosmico).

La importancia del culto a Siva-Sakti* permite hipotéticamente
remontar la raiz del tantrismo a una época muy anterior a la de la
plasmacion escrita de la doctrina. Aunque la documentacion tantri-
ca es compleja y mal conocida (son conocimientos esotéricos, los
textos no se mostraban mas que dentro de grupos especiales y han
sido traducidos solo parcialmente a lenguas occidentales, conser-
vandose en manuscritos transmitidos en el seno de familias de
adeptos) es posible que la base de ciertos rituales y especialmente
los que nos interesan aqui, y que muestran una técnica de acceso a
la «experiencia de la luz», sean de corte muy arcaico.

El tantrismo no presenta elementos radicalmente innovadores ni
aparece como un movimiento de ruptura, sino que elabora concep-
tos que preexistian en la tradicion védica combinandolos con prac-
ticas que tienen un origen diferente. La sociologia del tantrismo es
imposible de investigar, ain en mayor medida para las épocas mas
antiguas, lo que impide determinar el papel que pudo tener en su
desarrollo la tradicion prearia y la popular. El dato de que su ma-
yor desarrollo se produzca en zonas de contacto (Norte de la India,
por ejemplo), mdas abiertas a las influencias fordneas, parece llevar-
nos a plantear que pudo ser en esos ambitos en los que se superd la
rigidez de la religidon tradicional, abriéndose los grupos sacerdota-

32 Padoux, A. «Hindu Tantric Literature» ER 6, 365-367, con la mencidn de
las colecciones de textos traducidas a lenguas europeas. La obra que resume y re-
gistra la mayoria de los manuscritos tantricos es Kaviraj, G. Tantrik Sahitya (en
Hindi), Lucknow 1972.

* Padoux, 275.

* Véase respecto de la teologia de Siva 'y Sakti por ejemplo Daniélou, A.
Mythes et dicux de I'Inde, Paris 1992 (1975), 329 ss. 387 ss.; O’Flaherty, W.D.
Siva: the Erotic Ascetic, Londres 1980 o Lorenzen, D. N. / Padoux, A. (et alii)
«Saivism» ER 13, 6-20.
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les a practicas ajenas (tanto extranjeras como sociolégicamente di-
versas). Asi se determinan las tres raices principales del tantrismo,
por una parte la védica, en segundo lugar la autoctona (prearia, pe-
ro quizas también popular) y en tercer lugar la aléctona (técnicas
chamanicas asidticas, pero también, como quiere Mircea Eliade in-
fluencias gnosticas®).

A pesar de lo hipotético de este analisis, por lo poco estableci-
dos que estdan aun los argumentos que pueden esgrimirse para sus-
tentarlo, parece generalmente aceptado que el tantrismo no es un
fenémeno moderno en su raiz aunque la formulacion literaria y el
desarrollo histérico pleno si lo sea. El arcaismo de algunas de las
practicas tantricas permite por tanto justificar la comparacion que
aqui se intenta con el caso griego (no se estan comparando formas
religiosas con mas de un milenio de separacidn, sino posiblemente
de un arcaismo similar).

2.2. Fisiologia mistica tdntrica® (ilustraciones 1y 2).

El tantrismo tiene como base de su esoterismo la experiencia de
la liberacion que se manifiesta en el cuerpo del adepto. En ese cuer-
po existen en un estado latente dos poderes radicados uno en la
parte inferior del tronco (el principio femenino o Sakti)y el otro en
el extremo de la cabeza (el principio masculino o Siva). Entre am-
bos existen una serie de canales (22d7s) de unién entre los que los
principales son tres:

.Susumna: El principal y directo, que une en linea recta ambos
extremos y que algunos han querido relacionar con la columna ver-
tebral (aunque hay que prevenirse del intento de buscar una expli-
cacion puramente fisica a esta fisiologia sutil).

.Idz: o canal izquierdo (o lunar)

.Pingal7 o canal derecho (o solar).

Estos dos 1ltimos nZd7s se trenzan en torno a Susumna conflu-
yendo en una serie de centros donde radican energias sutiles, deno-

3 Eliade 199.

3% Seguimos principalmente a Woodroffe 84 ss.; Eliade 229-261; Padoux; id.
«Cakra» ER 3, 4-5; id «Kundalini» ER 8, '402-403; Silburn, L. La kupdalinr
lénergic des profondeurs, Paris 1983.
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minados cakra y que en el sistema mds usual (Sazcakra o de seis
centros) presentan un numero de siete (los seis cakra a los que se
aflade un séptimo en la parte superior del craneo) y que son los si-
guientes:

1) Maladhara cakra o cakra raiz de los tres nadrs, situado en la
region intermedia entre el ano y los genitales. Sede de la Sak#/ que
en los hombres comunes aparece enroscada (kundalinT) en reposo
y cuya forma es una serpiente.

2) Svadhisthana cakra, por encima de los genitales

3) Manipira cakra o centro de la region del ombligo

4) Anghata cakra o centro del corazén

5) Visuddha cakra o centro de la base del cuello

6) Ajaa cakra o centro entre las cejas y en el que se vuelven a
unificar los tres n13d7s para ascender juntos a:

7) Sahasrara o loto de los mil pétalos situado en la parte supe-
rior del craneo (la fontanela) o mas alla del cuerpo, donde reside la
potencia masculina o Siva y que parece que no se incluye en el sis-
tema safcakra por ser en esencia supracorporal®’.

La finalidad del sistema es hacer ascender a la fuerza serpentina
desde el Maladhara cakra al Sahasrara; el que consigue esa union
se convierte en un liberado de las ataduras del mundo (se libera de
la rueda de las reencarnaciones —Samsdra— un jrvanmukta®.

Kundalint ha de ascender por el canal central (Susumn ) para
que se produzca correctamente la alquimia. No debe ascender ni
por el canal femenino ni por el masculino que trenzan el sistema,
segun algunos autores (por ejemplo el Sar-Cakra-Nirdpana texto
tantrico del siglo XIV d.e.) en los espacios entre los diversos cakras
(a excepcion de maladhara del que surgen y de 377 donde conflu-
yen), seglin otros pasando por cada uno de los cakras intermedios
desde maladhara a ajna™.

*" Eliade 235.
*® Gupta, S. «JTvanmukti» ER 8, 92-94.
% Véase Woodroffe 117 ss. para los diversos textos sobre el particular.
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2.3. Elementos de interés para la comparacion.

1) La finalidad de la fisiologia mistica es conseguir la mutacion
del hombre comin en un hombre verdadero, que lo conoce todo
(porque ha experimentado en su ser la naturaleza de la divinidad,
en este caso la unién de Siva con su paredra Sakti) y en el que se
ha producido la disolucién (Zaya) de la esencia ordinaria.

2) Importancia de la serpiente como personificacion de la fuerza
que al ponerse en movimiento provoca la transmutacion del adepto.

3) Importancia de la region sexual en el sistema. Parece que las
practicas mds canonicas fundaban el detonante de la ascension de
KundalinT en técnicas ascéticas, pero en otras escuelas (quizas las
mads arcaicas, mas cercanas a lo que debia de ser el primitivo $ivais-
mo) se hacia hincapié en las técnicas sexuales como medio para
despertar al poder serpentino, técnicas que podian ser de tipo hete-
rosexual u homosexual.

4) Importancia del nimero 7. Hay siete cakras.

5) Semejanza del trenzado de los nadrs con el caduceo
(kerykeion) griego.

6) Importancia de la relacion de los n2drs Idz y Pingala con la
respiracion nasal (quizas SusumnZ con la respiracion bucal).

7) Para expresar la fusién de Kundalinr-Sakti con Siva en Sa-
hasrara se suele utilizar la comparacion con la brillantez de mil so-
les (se expresa pues como una experiencia de la luz).

3. VUELTA A GRECIA

Encontramos una serie de coincidencias entre las experiencias
de Branco, Tiresias y Melampo y las de los adeptos tantricos hind1es:

1) Tras pasar por ellas se convierten en seres especiales, adivi-
nos, hombres dotados de poderes: Melampo es un purificador, Ti-
resias mantiene después de la muerte sus capacidades cognitivas
completas, Branco funda una «cofradia» familiar de adivinos. Los
adeptos tantricos, como vimos, cuando realizan la unién mistica
interna consiguen poderes muy variados. Sus conocimientos se
transmiten en pequeilos grupos de iniciados, muchas veces de indo-
le familiar. En ambos casos se trata de experiencias de grupos mi-
noritarios de hombres con trayectorias vitales no comunes.
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2) Melampo y Tiresias sufren una experiencia serpentina que los
transmuta. En el caso de Melampo las serpientes purifican sus oi-
dos y le abren el conocimiento de un mundo diferente. En el caso
de Tiresias la experiencia con serpientes macho y hembra (dificil de
no relacionar con los dos n3drs Ida y Pingala) le llevan a un esta-
do de mutacion de sexo que no parece muy diferente de la androgi-
nia® del adepto tantrico que realiza en su cuerpo la alquimia de la
mezcla suprema de lo femenino y lo masculino. El simbolo de la
serpiente, se utiliza en ambos casos en un campo de significado
bastante parecido®.

3) La experiencia de la madre de Branco es muy semejante (aun-
que en la direccion contraria) a la experiencia de la luz de los tan-
tricos, en vez de ascender la fuerza de la zona sexual a la cabeza, el
sol baja de la boca a la zona sexual. Se puede poner en relacion con
practicas tantricas budistas de tipo sexual en las que Bindu (energia
sutil en forma de punto, relacionada con la respiracién*’) «descien-
de desde lo alto de la cabeza y llena los 6rganos sexuales de un cho-
rro de quintuple luz»®. Por otra parte las fosas nasales (y también
la boca) cumplen en el tantrismo un papel basico en ejercicios res-
piratorios para despertar a Kundalinr. Sin forzar la identificacion
hasta el extremo de relacionar el nombre Branco (en su acepcion
etimolégica) con el canal sutil Susumnaz, si parece necesario resal-
tar de nuevo lo semejantes que resultan ambas experiencias de la
luz®.

“ Sobre la androginia como estado superior del hombre véanse en general, por
ejemplo, O’Flaherty, W.D./Eliade, M. «Androgynes» ER 1, 276-281; O’Flaherty,
W.D. Women, Androgynes, and Other Mythical Beasts, Chicago 1980 (esp. cap.V) y
los clasicos de Baumann, H. Das doppelte Geschlecht, Berlin 1955 y Eliade Mefistofe-
fes, cap. 2.

“! El simbolismo de la serpiente resulta extremadamente complejo y variado
como muestran los estudios generales de Lurker, M. «Snakes» ER 13, 370-374 o
Adler und Schlange, Tubinga 1983; Mundkur, B. The cult of the Serpent, Albany
1983 (cap. 4 para serpiente y sexo) o el clasico para el mundo griego de Kiister, E.
Die Schlange in der griechischen Kunst und Religion, Giessen (RGVV 13,2) 1933.
También Diez de Velasco', passim.

“ Woodroffe 37.
® Eliade Mefistofeles, 50; se basa en el Guk yasamaja Tantra.

“ Eliade, al no ser helenista, no conoce el texto de Conén sobre Branco, de lo
contrario lo habria utilizado en su argumentacion en el primer capitulo de Mefis-
tofeles y el androgino.
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4) El Kerykeion serpentino griego resulta claramente semejante
en su morfologia al trenzado de los tres nadrs*; la insistencia del
numero siete en la experiencia de Tiresias puede también recordar
el numero de los cakra (aunque el simbolismo transcultural del
guarismo siete es demasiado complejo para forzar mas alld del te-
rreno de la mera suposicion —a pesar del camulo de semejanzas que
se estan presentando- este tema).

5) La importancia en Grecia del beso del dios en la consecucion
de la completa potencia mantica (sin duda en el caso de Branco,
muy probable en el de Melampo) ofrece otro dato de indole sexual
(no ya transexual (como era el caso de Tiresias) sino claramente
homosexual). Se puede esgrimir la relacion con practicas homose-
xuales en el tantrismo utilizadas para despertar a Kundalinr (la pe-
netracion anal es uno de los detonantes mas potentes de la ascen-
si6n del poder serpentino en algunas sectas de la mano izquierda),
pero también por el ejemplo tdntrico se puede intentar ahondar en
la explicacion de las practicas homosexuales griegas en una via no
contemplada en los por otra parte excelentes trabajos de Sergent®.
La homosexualidad griega se insertaria en su origen en una com-
pleja paideia iniciatica (en su doble acepcion)*’: el aprendizaje de la
esencia del ser humano y sus potencialidades que incluiria practicas

4 yéase Diez de Velasco', 39-53; ejemplos de kerykeia en Crome, J.F. «Kery-
keia» AM 63/64, 1938/1939, 117-126; en general de Waele, F.J.M. The magic Staff
or Rod in Graeco-Italian Antiquity, Gante 1927.

* Sergent, B. La homosexualidad en Ja mitologia gricga, Barcelona 1986 (Paris
1984) esp. cap. IV, o L’homosexualité initiatique dans I'Europe ancienne, Paris
1986 acepta que la homosexualidad cumple en la sociedad griega (y especialmente
en las sociedades dorias) un rol en la iniciacidén de jovenes pero no ahonda en el
significado de esta conducta, algo que tampoco hace otro de los estudiosos que
aceptan que se trata de un rito (y no una practica profana) como es Bremmer, J.
«An enigmatic Indo-european Rite: Paederasty» Arethusa 13, 1980, 279-298.Un
intento de explicacién de las practicas sexuales (y homosexuales) en el momento
del rito de iniciacién en Diez de Velasco®, 195-197.

“7 Iniciacién como rito de paso e iniciacién como acceso a conocimientos de
indole superior o mistica. En realidad cuanto mas arcaico es el rito de paso anali-
zado mads indisociables resultan ambas acepciones. Subsistird en el mundo clésico
s0lo la segunda cuando los ritos de paso desaparezcan o sean asumidos en institu-
ciones civicas de tipo comun (a pesar de mantener algunos caracteres arcaicos que
ya no parecen cumplir una funcion estructural; véase Vernant, J.P./Vidal-Naquet,
P. La Gréce ancienne 3.Rites de passage et transgressions, Paris 1992 esp.cap. 5 y
su nuevo complemento cap 8 «Retour au chasseur noir», pp. 215-251). En la ma-
yoria de la documentacion griega (mitica, es decir portando informacion imagina-

v -
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homosexuales con finalidades misticas (poner en marcha el poder
serpentino) y cuya consecucion determinaba el especial estatus de
los que las superaban en el seno del grupo social (los nobles eran
mejores porque conocian ese «misterio»). Asi se explicaria en parte
la desinhibicion de los aristocratas griegos (Platén a la cabeza) ante
este tipo de conductas y el secreto que rodeaba su desarrollo.

4. RECAPITULACION-CONCLUSIONES.

Entre los griegos parece existir un conocimiento de fisiologia su-
til o mistica que presenta bastantes elementos comparables con el
tantrismo de la India. Ia simbologia utilizada es parecida (serpien-
te, ascension, luz) y la experimentacion comparable (importancia
de lo sexual, consecucion de un desarrollo personal superior al del
resto de los hombres). En el caso griego la informacidn se halla so-
terrada en el lenguaje del mito, reelaborado y transmitido en mu-
chos casos por autores que debian desconocer ya la verdadera di-
mension de lo que narraban. Sin los instrumentos del método com-
parativo las peripecias de Tiresias, Melampo o Branco no tienen
mds interés que el de mostrarnos los desvarios de la creacion miti-
ca; a la luz del ejemplo indio el mito griego cobra un significado
nuevo y se explica en parte. Sin llegar a plantear que ambos casos
beban de una tradicién comun (por lo fragil de la documentacion®)

ria o histdrica) la iniciaciéon no se comporta como un rito de paso basado en gru-
pos de edad de modo estricto (lo que denotaria un arcaismo indudable, nos revela-
ria una sociedad sin diferenciaciones de estatus notables) sino que actia como rito
de iniciacién de nobles (reyes y héroes en el mito) o guerreros (la iniciaciones cre-
tenses, por ejemplo -Sergent, B. La homosexualidad en Ja mitologia griega, Barce-
lona 1986 (Paris 1984), 15 ss. o Bile, M. «Les termes relatifs a I'initiation dans les
inscriptions crétoises» L Znitiation I (Coll. Montpellier 1991) Montpellier 1992, 11-17).
Para una aproximacidn a la bibliografia sobre el tema Diez de Velasco®, 188-189
nota 64. Mas reciente Dowden, K. The Uses of Greek Mythology, Londres/Nueva
York 1992 cap. 7,2, 110-118. En general con la bibliografia principal Eliade,
M./Kaelber, W. O./Lincoln, B. «Initiation», ER 7, 224-238.

* No podemos compartir los presupuestos de Danielou, A. Shiva y Dionisos,
Barcelona 1987 (Paris 1979) por el modo en el que los expresa, aunque bien es ver-
dad que niega desde las primeras paginas que esté escribiendo un libro de tipo
cientifico. Realmente la documentacién no permite plantear la existencia de una
religion «fundamental» o «primordial» sin caer en un idealismo o una dptica des-
viada del método histdrico-religioso.
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ni aun menos que exista una relacion de préstamo entre ambos (lo
que parece inadecuado) se puede defender que nos hallamos ante
modelos semejantes para caracterizar experiencias religiosas ex-
traordinarias. Pero el resultado final es diverso y ejemplifica la
adaptacion cultural que se ha producido en cada sociedad (la ade-
cuacion al imaginario y la mentalidad social) y que parece permitir
defender el arcaismo de la practica a la par que negar un préstamo
reciente. En la sociedad griega el que supera la experiencia se con-
vierte en un personaje fundamental, el adivino: hombre sagrado,
mediador e interprete de la voluntad de los dioses, poseedor del sa-
ber que le capacita para reestablecer el equilibrio social y ritual
cuando éste se rompe. En la India el ideal es diferente: la supera-
cion de las ataduras del mundo; el que lo logra es el Jrvanmukia, li-
berado en vida, que ha desarrollado todas sus potencialidades co-
mo verdadero hombre.

ABREVIATURAS

Bouché-Leclercq = A.Bouché-Leclercq Histoire de la divination
dans I'antiquité, Paris 1879-1882.

Brisson = L. Brisson Le mythe de Tirésias. Essai d’analyse structu-
rale, Leiden 1976. :

Diez de Velasco' = F. Diez de Velasco «Un aspecto del simbolismo
del kerykeion de Hermes» Gerion 6, 1988, 39-53.

Diez de Velasco® = F. Diez de Velasco «Anotaciones a la iconogra-
fia y el simbolismo del laberinto en el mundo griego: el espacio
de la iniciacién» en R. Olmos (ed.) 7eseo y la copa de Aison,
Anejo de AEA XII, 1992, 175-200.

Eliade = M. Eliade Yoga, Inmortalidad y Libertad, Buenos Aires
1977 Paris 1951).

Eliade Mefistofeles = Eliade, M. Mefistéfeles y el Andrégino, Ma-
drid 1969 (Paris 1962).
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1. Fisiologia mistica tantrica. En el cuerpo del adepto se
representan los nadrsy los cakra.

2. Los siete cakra visulizados.



CAPITULO 12

LA MITOLOGIA CINEMATOGRAFICA
COMO MITOLOGIA CONTEMPORANEA

Fernando Gabriel Martin
Universidad de La Laguna

MAS ESTRELLAS QUE EN EL CIELO

Durante el siglo XIX se produce el proceso de liquidacion de los
mitos historicos, tanto clasicos como religiosos, impulsado por el
racionalismo y la revolucién cientifica. Su permanencia en el arte
académico es meramente formal: mitos /ight que ya estdn vacios de
contenido. A comienzos del siglo XX el conocimiento mitico tradi-
cional deja de ser operativo como modo de explicar la realidad, co-
mo alegoria que dice otra cosa de lo que parece. Esta crisis coincide
con la irrupcién del cine a finales del siglo XIX como novedosa
ventana a la realidad y como nuevo y arrollador espectaculo de
masas. En 1910 la industria norteamericana, controlada por judios
emigrados de Europa, genera el gran invento: el star-system o siste-
ma de estrellas. A partir de entonces, el cine se concibe como el
nuevo creador de mitos; son los mitos del siglo XX, los mitos de la
modernidad. El modelo clave es el cine americano: Hollywood re-
alizé una jugada perfecta que le ha permitido durante sesenta afios
ser la fabrica de suefios por excelencia y convertirse en la primera
industria del deseo.

El espectaculo se articula en torno a los actores que se distribu-
yen en categorias que graduan su posicion en la escala del estrella-
to: estrellas, starlettes y aspirantes. Al igual que los grandes dioses
antiguos se metamorfoseaban en dioses/héroes de salvacion, las es-
trellas se convierten en nuevos mediadores entre el mundo fantasti-
co de los suefios y la vida terrenal. La concepcién del hombre como

Realidad y Mito, F. Diez de Velasco, M. Martinez & A. Tejera (eds.), Madrid, Ediciones Clésicas, 1997.
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Dios ya fue entronizada por la cultura renacentista y solidificada
en la Ilustraciéon con el triunfo de la razén como eje conductor de
la vida. El siglo XX trae una nueva percepcién del mundo poten-
ciada por la tecnologia de la imagen en movimiento, la mas verosi-
mil e impactante conocida hasta entonces en toda la historia de la
cultura visual.

Las estrellas basicamente conforman el mito contemporaneo.
Son los iconos de los modernos templos de la fama, como antes lo
fueron los héroes mitologicos en los programas iconograficos de
los palacios del Renacimiento. Las stars, andlogas a esos héroes y a
los dioses del Olimpo, participan a la vez de lo humano y lo divino
y suscitan un culto e, incluso, una especie de religion. La mitologia
estelar se situa en una zona ambigua entre la creencia —la fe- y la
diversion —el ocio—. El fenémeno de las estrellas es simultdneamen-
te estético, magico y religioso, y debe entenderse conforme a los si-
guientes elementos:

1. La economia capitalista y el sistema de producciéon cinemato-
grafica. No hay star-system en el modelo socialista (Rusia, Cuba,
China).

2. La evolucién socio-histoérica de la civilizacion burguesa.

3. Los procesos psico-afectivos de proyeccion e identificacion.
Es fundamental el concepto de empatia: el espectador proyecta su
imaginario en personajes o sentimientos presentados en una peli-
cula.

4. Los personajes de ficcion y los problemas del actor que los
representa.

Desde un enfoque antropoldgico, la estrella/diosa —categoria subli-
me— es un fenémeno actualizado que continua una tradiciéon histéri-
ca. Ahora, los tiempos, los medios y las mentalidades son los mas
radicalmente diferentes de la historia. Y, en consecuencia, también
lo son sus héroes.

Y cuando hablamos de mito, lo entendemos como un conjunto
de conductas y situaciones imaginarias que protagonizan persona-
Jjes sobrehumanos, héroes o dioses. El mito de la estrella es el pro-
ceso de divinizacidon que sufre el actor de cine y que le convierte en
idolo de las masas. El cine multiplica las imagenes de la estrella, al-
tera su personalidad, proyecta su especificidad y fuerza a los espec-
tadores a participar en la experiencia colectiva de un modo pareci-
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do a la adoracién tribal, el mito y la magia primitivos. Por primera
vez, este fenomeno mitico es mundial pues el cine es la primera al-
dea global superado mds tarde por la television, con mayor capaci-
dad penetradora. La tecnologia favorece el proceso mitico que, por
primera vez, consume paralelamente la gran mayoria de las cultu-
ras del globo.

La misma evolucion del lenguaje cinematografico sefiala la im-
portancia dada a la estrella: del teatral plano fijo, lejano, a! plano
medio y el primer plano. La idea de subrayar el rostro se imbrica-
ba, por un lado, en la trama argumental como un elemento narrati-
vo y estético de gran significacion; y por otro, el rostro del actor
llena toda la pantalla alcanzando gigantescas proporciones de fuer-
te impacto en el espectador. El sistema de estrellas solo tenia que
explotar este rico filén y, partiendo del principio de que la imagen
primordial es el rostro, lo utiliza hasta el agotamiento en los films,
en las fotografias, en la prensa, en las revistas y en todo tipo de sis-
temas publicitarios. El primer plano descubre el rostro humano
que se convertird en el icono por excelencia, mas alld del modelo
tradicional de retrato tal como reflejo el dibujo o la pintura. El de-
sinterés clasico por el rostro deriva en una adoracién cuya inciden-
cia social y cultural es similar a la que ejercié la estampa religiosa a
partir del invento de la imprenta hace mas de quinientos afios.

El crucial proceso de identificacién del espectador con la estrella
depende de sus valores, sus gustos, su sensibilidad, sus deseos y sus
suefios. El consumo completo resulta desnivelado: la pasion o el re-
chazo mas feroces surgen como emociones encontradas. También
las diversas culturas del mundo o las clases sociales de una misma
sociedad eligen sus propios mitos. La variedad es grande, aunque
menos la calidad, y eso permite elegir. La estrella incide especial-
mente en la esfera del deseo pues es instigadora erética, héroe o he-
roina ideal, alimentadora de suefios secretos y fantasias sexuales y
enriquecedora del imaginario colectivo. Desde las peliculas a los
lanzamientos publicitarios, desde los que recrean y mantienen su
cuerpo e imagen al consumo del inexcusable espectador, el circuito
estelar esta sélidamente estructurado y ha generado uno de los mas
sustanciosos féedback de la historia de la humanidad, tanto econo-
mico como ideolégico y mitico.
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ALGUNAS VARIANTES MITICAS

1. Las estrellas. A) Los héroes admiten los siguientes prototipos:
1) Héroe intrépido y justiciero o héroes de la aventura, habituales
en géneros épicos y paralelos a modelos legendarios como Hércu-
les, Teseo, El Cid o Lancelot du Lac; 2) Héroe roméntico reflejado
en el galan o el topico fatin lover (como Rodolfo Valentino); 3) Hé-
roe comico- sensible (Charlot); 4) Héroe tragico y perdedor; 5) Jo-
ven rebelde (Brando, Dean, Elvis); 6) Good-bad boy, de moral am-
bigua y frecuente en la figura del detective en el cine negro (como
Sam Spade ~-Humphrey Bogart- en E/ halcon maltés). Como as-
pecto general, el héroe de las peliculas es un valeroso y esforzado
luchador contra el mal que llega a convertirse en ejemplo moral, si-
guiendo la estela de mitos como San Jorge, San Miguel, Hércules o
Gilgamesh.

B) Por otro lado, las heroinas se pueden agrupar del modo si-
guiente: 1) Buena e ingenua (Mary Pickford, «la novia del mun-
do»); 2) La posesa de amor (Francesca Bertini) o la vampiresa per-
versa (Theda Bara); 3) La virgen inocente (Pickford, Lillian Gish);
5) La mujer sexy, la pin-up (Jean Harlow, Betty Grable); 6) La di-
vina, entre la virgen y la mujer fatal (Greta Garbo); 7) La good-
bad girl misteriosa y a la vez romaéntica vampiresa que oculta las
virtudes de la virgen.

2. Personajes de ficcion como Rhett Butler y Scarlett O’Hara,
Charles Foster Kane, Gilda, Norma Desmond o Stanley Kowalski.

3. Ideas y sentimientos: la moral del éxito, la sociedad del bie-
nestar y, sobre todo, el amor, aspecto fundamental en el discurso
del cine habitualmente dominado por la mentira. El cine americano
cred a partir de su propia historia el mito de la colonizaciéon del
Oeste mediante el género del western que guarda similitudes con el
mito de Ulises y su largo regreso a Itaca o con el de los hebreos
errantes por el desierto en busca de la tierra prometida.

4. Peliculas como King Kong, Lo que el viento se llevd, Casa-
blanca, Rebelde sin causay demds films-culto.

5. El director como otra estrella (Griffith, Eisenstein, Buiiuel o
Hitchcock).

6. El mito dentro del mito. El cine también fortalece sus mitos
por otro frente: el cine dentro del cine. Films como Hollywood al
desnudo, El crepiisculo de los dioses o Cautivos del mal, desnudan
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mitos cinematograficos, los derrumban y terminan por resucitarlos.
Otra manera de contribuir a la construccién del mito son las me-
morias autobiograficas de la estrella que siempre proporcionan una
imagen parcial e interesada. Un caso revelador es el libro escrito
por Marlene Dietrich que se asume como una autobiografia de res-
puesta que persigue recomponer su deteriorada imagen estelar.

7. Los efectos que producen estos mitos en el espectador gene-
ran conductas, mds o menos compulsivas, que van de la cinefilia o
la cinefagia feroz a la mitomania, y sus tipos correspondientes (ci-
néfilo, cinéfago y mitdbmano).

LITURGIA ESTELAR

Las estrellas se fabrican como objetos de culto a cuyo alrededor
se construye una religion embrionaria. Los ritos del culto estelar se
expresan a través de variados mecanismos:

1. En primer lugar, las salas de cine que son los templos del culto.

2. Luego las peliculas. La fascinacién y empatia inicas que crea
una sala oscura con cuerpos proyectados a gran escala y sentimien-
tos amplificados. Es el ambiente perfecto para la adoracion intima.

3. Las revistas especializadas y la prensa, con predominio del
cotilleo (los rizos de Mary Pickford, el baston de Charlot o por qué
le gustan las papas fritas a Ginger Rogers).

4. Las fotos publicitarias que crean su imagen ideal y se divul-
gan en multitud de soportes y medios.

5. El correo que recibe la estrella de sus admiradores. Se cuanti-
ficaba un minimo de tres mil cartas semanales para una estrella de
primera fila.

6. El club de fans, sean abiertos o cerrados para iniciados. Los
fans son los fieles de la nueva religion y se dan en todas las clases
sociales. Los intelectuales de la generacion del 27 convirtieron en
mitos propios a Buster Keaton, Charles Chaplin o Greta Garbo.

7. La presencia publica de la estrella la muestra real ante los
mortales. Cuando «se hace carne» todo se codifica con cuidado a
través de diversas ceremonias: los estrenos, las giras publicitarias,
los festivales de cine, los concursos de belleza, las competiciones
deportivas o las fiestas de caridad. Con frecuencia, la estrella se
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convierte en apoyo publicitario de otros productos y siempre fun-
ciond como segura garantia por su caracter ejemplar y didactico.
El fan anhela la huella estelar y persigue su magico autégrafo. La
adoracion vy el delirio conducen a la histeria colectiva que también
estd presente en los ritos de la muerte (como en los entierros de Va-
lentino o James Dean). Gracias a la necesaria presencia de la estre-
1la, la adoracion histérica alcanza mayores dimensiones en la msi-
ca popular, tal como se aprecia en el rito de los conciertos. En las
actuaciones de Frank Sinatra, los Beatles o Michael Jackson, por
ejemplo, la musica y la presencia fisica mueven en algunos pulsio-
nes cercanas al descontrol emocional y a la frustracion personal.

8. El coleccionismo es otra faceta de la adoracion que pertenece
al mundo privado. Todo se colecciona, en especial los variados sis-
temas publicitarios en soporte de papel.

9. Las subastas de objetos estelares (de fotos, piezas de todo ti-
po, autdgrafos o mechones de cabello) constituyen otra fuerte
practica fetichista tan necesaria en cualquier sistema litirgico. En
este contexto, el rito de la fan que tira las bragas a su idolo (muy
divulgado en los conciertos de misica pop), es un signo de entrega
incondicional que también provoca la inversion de papeles fetichis-
tas: el fan adorador convierte en fetiche una prenda propia y trans-
gresora por intima.

La frontera entre la vida privada y publica de la estrella es, en
consecuencia, inexistente. Su vida privada es publica; la publica es
creacion publicitaria, invento, montaje; la vida de la pantalla, la de
su otra ficcion, es sobrenatural, y la vida real ha de ser mitica. La
estrella queda imaginada en su Olimpo artificial rodeada de una
iconografia de suefio (grandes mansiones, lujo, viajes, caprichos,
excesos) que el espectador no puede mas que proyectar como alter
ego soflado.

MITO Y REALIDAD

El glamour y la belleza sublimes son cualidades inherentes a la
estrella que subrayan ese algo inalcanzable propio de su condiciéon
de diosa. Se disefia una personalidad exclusiva que representa un
tipo de personaje positivo y modelo de amplia aplicacion e influen-

La mitologia cinematogrdfica como mifologia ... 247

cia en todas las culturas. Como los héroes clasicos o renacentistas,
la estrella es depositaria de la fama y la gloria que llevan a la in-
mortalidad. La otra cara, la de la realidad, es todo lo contrario:
manipuladora, sucia, sin gloria. El principio de partida es la consi-
deracién de la estrella como simple mercancia a consumir pagando
un precio alto: miseria personal y esclavitud, manipulacién fisica y
psicoldgica o su definicidon como otro objeto (més las mujeres que
los hombres) que se oferta en los mercados mundiales. La vida pri-
vada de la estrella se inestabiliza al estar condicionada por su ca-
racter publico que, como un Dr. Jekyll/Mr. Hyde, puede provocar
una divisién de personalidad cuando la estrella se apropia de la
persona que la encarna y crea signos de identidad artificiales. El
cuerpo es el santuario estelar y exige dura servidumbre: el necesario
mantenimiento de la fama apareja el simultdneo mantenimiento
corporal que disimule la degradacién de la carne. Segun pasan los
afios, existe mayor dificultad en obtener papeles adecuados para el
alimento del mito. La estrella se readapta a su realidad, trabaja me-
nos o no trabaja, y vive de las glorias pasadas. Como un mortal
mas, es llevada por el tiempo del esplendor al ocaso aunque, a dife-
rencia de los demads, es victima de un destino marcado. El envejeci-
miento no es obstaculo para que, mas que en los tiempos de éxito,
se haga todo lo posible para luchar contra una preocupacion atavi-
ca: el riesgo y miedo al olvido.

A lo largo de este siglo ha ido variando el sentido de los mitos.
En los afios 60 (los 70 en Espaiia) se revaloriza la idea de «lo clasi-
co» como categoria estética aplicable a creaciones del siglo XX (asi
hablamos de un cine clasico). Ejemplos evidentes como Bogart,
Gable, Dean, Monroe o Brando, se han divulgado ad nauseam en
mil soportes diferentes. Hoy en dia los mitos cldsicos siguen consu-
miéndose en la television. La gran diferencia es que de los templos
cinematograficos se ha pasado al espacio de la intimidad del hogar
pero con la pérdida del ritual de la sala oscura y la merma conside-
rable en el tamaflo y calidad de las imagenes. De esa manera, el ele-
mento clave del proceso mitico, la identificacién, pierde gran parte
de su eficacia y la estrella se somete a nuevas lecturas.

Desde principios de la década de los 70 se empezaron a liquidar
los mitos cinematograficos con la desaparicion del star-system pro-
piciada por los cambios en los sistemas de produccion y la crisis de
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los estudios cldsicos cuyo anuncio se produjo diez afios antes con la
brecha rompedora del cine moderno. En esos momentos se acusa el
fenémeno de la dispersion estelar en la misica pop, la publicidad,
la television o el deporte, aunque mas que como mitos deben enten-
derse la mayoria como personalidades publicas. Los mitos han te-
nido multiples origenes y fueron inventados por una industria cul-
tural que los ha convertido en iconos distintivos y simbolos especi-
ficos del sentido mitico de la cultura audiovisual del siglo XX. Su
imagen, esencial en el siglo de la imagen multimedia, sigue mante-
niéndose. Algunos son puro icono y otros continuan operando en
el imaginario colectivo. No son Hércules, ni San Jorge, ni la Edad
de Oro; més bien son mitos esptireos propios del siglo mas movido
de 1a historia. Pero han tenido una mayor ventaja sobre los mitos
clasicos: sus espacios de recepcion se han amplificado al constituir-
se un modelo de sociedad mads laica y al ganar el terreno que han
dejado la mayoria de los mitos religiosos o mitolégicos.
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