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INTRODUCCION

Mito, simbolo, rito, icono resultan formas diversas de plasmar las
creencias, de materializar o de imaginar la religién, de ahi que re-
sulten universos vivos pero quizd por ello carentes de esa estructura
ordenada en la que tan seguros solemos encontrarnos.

De igual modo que el objeto que mas que estudiar se intenta
vislumbrar (la religion), este libro posee un caracter también misce-
laneo. Ofrece, como en un mosaico formado de motivos diferentes,
una vision del mundo religioso griego antiguo que renuncia a la sis-
tematizacion y a la fuerza del orden. Se revisan algunos mitos, pero
lejos de cualquier exhaustividad de tratado mitolégico; se reflexio-
na sobre algunos simbolos, pero renunciando a cualquier intento de
explicarlos de modo exhaustivo; se encaran problemas como el de
la mistica, pero planteando hipétesis mas que ofreciendo rotundas
soluciones; se reflexiona sobre algunas imdagenes, pero sin intentar
agotar su riqueza por medio del compendio. Se ofrecen pinceladas,
sugerencias que intentan reflejar la riqueza tanto de lo conocido
como de lo perdido del mundo religioso griego antiguo.

Para abarcar esta diversidad se ha escogido la metafora del len-
guaje. Vivo, en mutacion, dificilmente aprehensible en su dinamis-
mo, del mismo modo que ocurre con la religion. Pero, ademads, el
binomio religion-lenguaje parece poseer un parentesco que casi po-
driamos denominar original. En la reflexion sobre los origenes de la
religién, a la hora de realizar esa dificil diseccion entre el hombre y
el animal (en un afdn quiza ilusorio en el que el paleontélogo y el fi-
l6sofo intentan confluir desde sus mutuas percepciones dispares),
surge el lenguaje como criterio definitorio. Se es hombre al emplear
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LENGUAJES DE LA RELIGION

el lenguaje, se es animal antropoide al carecer de él. Siendo hombre
se es capaz de socializar, de describir, de pensar (al modo quiza es-
trecho en que nosotros entendemos el término), y todo lo anterior
se cumple cuando se usa el lenguaje, cuando su adquisicion ha redi-
mensionado el cerebro para dotarlo de una percepcion (humana)
del mundo en la que la religion tendria ahora cabida.

Pero no podemos fiarnos de tan légicos argumentos que parten
de lo que somos (seres que ya sélo piensan por medio de un lengua-
je cuyo temprano aprendizaje marca la inclusion en el mundo de la
normalidad) y que parecen quiza renunciar a tener en cuenta los si-
lencios religiosos (ya sean los del rito, que en origen parece de ca-
racter preverbal', o los del trance mistico).

Usaremos por tanto el titulo Lenguajes de la Religion, con un
plural que enriquece los limites de nuestra percepcion, que no busca
centrarse en lo exclusivamente verbal (o lo escrito) y que nos aden-
tra en los universos de lo imaginal, lo simbélico, pero también de lo
inexpresable, en una reflexion sobre el propio concepto que busca
tender puentes hacia ese mundo muerto, pero a la vez vivo, de la
Grecia antigua, que por su riqueza documental nos sirve de privile-
giado argumento.

Y es que la religion se ha transmitido en un elenco diverso de
soportes que conforman modos de aprehender ese escurridizo (y
mal definible) objeto de estudio. En una medida mayor que en otras
disciplinas humanisticas el lenguaje escrito es solamente uno de los
que resultan susceptibles de servir al propdsito trazado y en algunos
casos, ademads, no parece ser el principal. En la mistica, la alteridad
radical de la experiencia se plasma muy defectuosamente en los mo-
dos habituales de socializacion de los conocimientos (el lenguaje
oral o el escrito); los trances chamanicos, de un modo parecido, se
figuran mucho mejor por medio de la imagen o del mito que de la
narracion sistemdtica. Emprender el vuelo, transformado en pajaro,
pero a la vez manteniendo en parte la cualidad de hombre, resulta
un absurdo para el intelecto, para la razon; pero la imagen inuit del
chamién volador (ilustracion 1) provoca la duda, comunica con re-
cénditos sentimientos que parecen querer soslayar lo irrazonable,
susurrando en un lenguaje que inquieta nuestra percepciéon comun
de las cosas. Ciertas experiencias religiosas se canalizan por medio
del simbolo, de la imagen, conformando un elenco de fuentes del
estudioso de lo religioso que lo apartan de los caminos habituales.
Los mundos imaginales, ya sean descritos en palabras o en repre-
sentaciones, han de ser reelaborados para convertirse en objetos
comprensibles, para lo cual han de someterse a la criba de su trans-
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Ilustracion 1: Chaman inuit volando. Sobre el cuerpo se representan
sus espiritus animales protectores.

formacién a un lenguaje escrito que, irremediablemente, termina
desvirtuandolos (resultando una de las inquietantes cuestiones del
fenémeno mistico).

La religion se expresa por tanto en varios lenguajes que requie-
ren estrategias diferentes por parte del que se acerca a ellos. El sim-
bolo o los lenguajes iconogréficos necesitan que se desentrafien sus
claves para poder hacerlos comprensibles y comparables (claves
que, ademads, siempre estin en mutacion, exigiendo una delicada
hermenéutica para no generar un monstruo). Los vericuetos de la
creacion literaria religiosa exigen que se descubran pautas de con-
feccion en las que la historia, la dinamica, es la clave.

Viajaremos, pues, en este libro al mundo griego desde algunos
de sus mitos, sus imagenes, sus ritos o sus simbolos, intentando
ahondar en su conocimiento pero también en algunos casos inten-
tando no desviar los ojos de nuestro presente si el tema lo permite.
Si mito y realidad serd la reflexion de las paginas que inmedia-
tamente siguen, Europa, a continuacidn, casi como una nueva
Ariadna, nos guiard en el laberinto de palabras y nos ayudara a no
naufragar en los terribles lenguajes de la exclusion (que se constru-
yen con conceptos como el de la superioridad de lo europeo, un
error en el que algunos griegos cayeron y del que podemos apren-
der). «Mito y simbolo» sera el subtitulo de los dos siguientes capi-
tulos que intentan, aunando fuentes literarias e iconogréficas, avan-
zar en la comprension tanto del laberinto griego como del Jardin de
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las Hespérides. La mistica griega, a continuacioén, rompera las pau-
tas del discurso ofreciendo un nuevo lenguaje que justamente inten-
ta plasmar experiencias fuera de los marcos lingiiisticos. Por ulti-
mo, «El mito y la imagen» recoge reflexiones generales y dos
ejemplos que permiten avanzar en la importancia de la iconografia
para el estudio de la religion griega.

NOTAS

1. Burkert, 1996, 18 ss., también sobre los origenes de la religion, Diez de Velasco,
1995b, 67 ss.; sobre el lenguaje de la religion, Barr, 1979 y especialmente Waardenburg,
1979 (con referencias bibliogréficas y las aportaciones criticas a la discusion) o Gadamer,
1993, 67 ss.
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LA REALIDAD Y EL MITO

Resulta muy comodo pensar que mito y realidad se refieren a asun-
tos diferentes; siendo el primero percepcién distorsionada y la se-
gunda materia verdadera. Pero una somera revision, por ejemplo a
las especulaciones budistas (tan calderonianas) sobre la esencia de
lo fenoménico, el surgimiento condicionado y la ilusoriedad de lo
no nirvanico?!, puede resquebrajar nuestras certezas justamente res-
pecto de la percepcion de lo que estimamos como realidad.

Asi, ¢seria quizd mds real ese sofiar que es el mito? Partiremos
de esta duda radical (la premisa del caricter quiza ilusorio de toda
percepcion) desde la que encarar con menos prepotencia ese bino-
mio realidad-mito? cuyos intentos de resolucion han dado naci-
miento a buena parte de las estrategias de andlisis del material mi-
toldgico creadas por la ciencia occidental®.

Desde que comenz6 a aceptarse que el lenguaje del mito refleja-
ba algo mas que narraciones absurdas e irreales y desvarios de poe-
tas y mentes «primitivas» y «salvajes», se ha intentado ahondar en
la comprensién del legado mitolégico con los «personales ojos» de
cada generacion?, llegindose a consolidar los estudios mitologicos
como una disciplina con un perfil propio y refinados métodos de
analisis® en la que el mundo clasico todavia mantiene cierto lugar
de honor.

Sabido es que 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 filésofos dando
forma a un laberinto en cuyas vueltas se desgranan variantes y ver-
siones cuya complejidad muchas veces s6lo llegamos a intuir los lec-
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tores modernos®. Ademads, en los tltimos afios se ha consolidado el
papel de la iconografia’” como nueva fuente de versiones, de narra-
ciones superpuestas que diversifican la fragua del mito afiadiendo a
la libertad del poeta en la creacion y recreacion mitolégica la inspi-
racion del pintor o el escultor que transforma, para adecuarlo al
nuevo lenguaje de la imagen (cuya técnica domina hasta llegar a de-
sarrollar una expresién compleja y a veces auténoma®), el ya de por
s abigarrado lenguaje tradicional del mito (soportado en palabras
dichas o escritas).

Tanta elaboracién ha incomodado a algin historiador de las
religiones’ que proponia el rito como explicacién principal del
mito y que consecuentemente tenia que pedir la expulsion de la mi-
tologia griega del «Olimpo» del comparativista en el que, con la de-
saparicion de la discola, campearian solamente mitologias mas
comprensibles, quizd por sustentarse en sociedades en las que la
transmisién cultural no hacia uso de los complejos instrumentos
mnemonicos (la escritura y el libre uso de la misma'® y sus correla-
tos miticos, Mnémosyné-Memoria'!, madre de las Musas, las dado-
ras de inspiracion a los creadores del mito) que justificaban la liber-
tad, caracteristica de la sociedad helena, de modificar la narracién
tradicional e incorporar versiones nuevas.

Pero si bien el mito griego no estaba evidentemente en estado
«puro» cuando se escribié!'? (no podemos dejar de ser conscientes
de que nada se mantiene sin cambio, no hay una estructura «eter-
na» sino adaptacién permanente a una sociedad en constante muta-
cién, y la utilizacién de la escritura ya es un elemento determinativo
de un cambio cultural y social notable), no es menos cierto que en
muchos casos deja rastrear la «realidad» ritual que le dio origen.

Un buen ejemplo lo ofrece un tema estrella de la investigacion
mitoldgica griega de los dltimos decenios: los ritos de iniciaciéon'?
(quizé el capitulo mas brillante y complejo de los ritos de paso). A
la luz del método comparativo, se matiza y afina la comprension de
diversos ciclos miticos griegos (por ejemplo, el de Teseo o el de los
argonautas'*), aunque siguen resultando bastante infructuosos los
intentos de desvelar la sociedad y la época determinada que imagi-
nariamente rememoran. La sociedad micénica, con sus palacios, bu-
récratas y monarcas, parece poco adaptada a ritos de paso que se
organizasen en estrictos grupos coetdneos (reflejando una sociedad
de clases de edad). Parece en ese contexto bien dificil que la inicia-
cién cumpliese para todos los miembros del grupo social (hombres
o mujeres); quiza lo hiciese s6lo para unos pocos (reyes o nobles),
cuyo estatus superior viniese determinado por la consecucion de la
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hazafa inicidtica (lo parece ejemplificar el mitico Teseo, que revisa-
remos mds adelante, al hablar del laberinto).

Pero el fin del mundo micénico hubo de determinar un nuevo
cambio en esos rituales que parece casar mal con una simple vuelta
atras (a la situacion del cumplimiento del rito tribal para todos los
miembros del cuerpo social). Asi, una iniciacion por estrictos gru-
pos de edad como se nos testifica en la Esparta antigua sélo afecta-
ba a esos aristocratas autodenominados «iguales» que lideraban el
grupo social. Por muchos caracteres arcaicos que subyazgan en la
iniciacion espartana, no se puede olvidar que resulta una adapta-
cién extrema con la finalidad de instaurar un estado hoplita compe-
titivo. Puede resultar arcaica en la forma en que se extrajo del ima-
ginario social y politico (y a este respecto el mito cumple muy bien
como medio de portar informacién sobre alternativas, del prestigio-
so pasado mitico, al modo organizativo real, como veremos mads
adelante), pero resulta moderno en el resultado, que serd la crea-
cién de la mdquina bélica hoplita mas poderosa del Peloponeso y de
Grecia durante siglos, capaz de procurar el sojuzgamiento de mese-
nios e ilotas y la preeminencia sobre todos los vecinos (muy espe-
cialmente los peligrosos argivos).

La diada mito-ritual parece, pues, negarse a morir!® como estra-
tegia de analisis de la realidad subyacente tras algunos relatos; pero
hay que ser conscientes de que el mundo del mito ya no sirve como
paradigma de comportamiento en el ritual inicidtico entre los grie-
gos historicos, puesto que esta testificando ritos fuera del tiempo
real, ubicados en el tiempo imaginario de los héroes. Resultan reela-
borados recuerdos de un pasado a los que no podemos exigir que se
rijan por las leyes de la memoria histérica; muestran ceremonias
inexistentes y no operativas, 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
respecto del rito real. Nos encontramos, pues, ante mitos que re-
cuerdan ritos que un dia quizd debieron ser pero que ya no existen
y que incluyen elementos imaginarios reelaborados (recordemos el
fruto de la copula bestial de Pasifae y el toro, el imposible Mino-
tauro).

Pero no siempre es asi en el material mitico griego'®. Hay mi-
tos que otorgan su razon de ser al rito desarrollado en un santuario
y que demuestran, por tanto, estar bien «vivos». Los misterios de
Eleusis son en buena parte la reproduccién de los sufrimientos de
Deméter. Las procesiones délficas recuperan el tiempo mitico en el
que el dios tomé posesion del santuario!”. En esos espacios religio-
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sos 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 propios dioses.

Y es que el mito también sirve como laboratorio imaginario que
expresa pautas de comportamiento modélicas que pueden servir co-
mo 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 Ale-
jandro. El rey romano, figura que en el mito concentraba los pode-
res religiosos, politicos y militares, resultaba el contraejemplo en la
época republicana dotdndose la constitucién de toda suerte de me-
dios de proteccién para hacer abortar cualquier intento de persona-
lizar todo el poder en un solo individuo. Pero ante una crisis de ina-
decuacién de las instituciones politicas a la realidad imperial, como
la que se produce en la tardia reptblica, a la hora de buscar un mo-
delo de gobierno que no fuese exclusivamente importado, el mito
ofreci6 una posibilidad que enraizaba en el remoto pasado romano.
Augusto, retonio de la gens Iulia, aunque era consciente de poder
justificar presentarse como un nuevo Rémulo, encontré en el mito
la ensefianza que le permiti6 actuar limando los caracteres pernicio-
sos del modelo. Acumulé progresivamente el poder politico, militar
y sacerdotal, pero sin que apareciesen como evidentes, lo que se po-
dria haber interpretado como actuaciones abusivas para el imagina-
rio politico senatorial que habia ido edificando la tradicién mitica
de los origenes de Roma. El mito resulta, pues, no sélo un modelo
de comportamiento para el presente sino también una reserva de
modelos de comportamiento aplicables a muy diversas circunstan-
cias, sirviendo, pues, como medio de adaptacion a situaciones cam-
biantes!8.

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 bisqueda 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 (ilustracion 2) habla de la identidad que se quiere esta-
blecer entre el que acaba de morir y el mitico y homérico caudillo
Sarpedén (ilustraciones 3-4), representado en ese esplendor perfecto
que desvela la muerte del héroe, y que transforma el morir en desti-
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Ilustraciéon 2: Hypnos y Thanatos toman en sus brazos a un difunto
y lo llevan a la presencia de Hermes. Lécito atico de fondo blanco
(Atenas, Museo Nacional n? 12783).

Ilustracion 3: Hypnos y Thanatos toman en sus brazos al difunto Sarpedén
(Iliada, XVI1, 452 ss.; 667 ss.). Copa dtica de figuras rojas
(Londres, Museo Britdnico n? E12).
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Ilustracion 4: La bella muerte de Sarpedén.
Craétera de figuras rojas de Eufronio, algunas figuras suprimidas
(Nueva York, Metropolitan Museum n? 1972.11.10).

no mds aceptable'®. Las escenas de Iliupersis o de combates de cen-
tauros y humanos recuerdan que los griegos que usan los vasos
decorados en sus banquetes estiman haber realizado hazafas com-
parables a las de los aqueos del pasado; han vencido a los persas y
tienen la fuerza (y la autocomplaciente voluntad) de sojuzgar y es-
clavizar a los barbaros vecinos como si de bestiales centauros se tra-
tase. Estamos ante un lenguaje alusivo que prefiere el referente miti-
co a la expresion del hecho historico quizd porque gracias al mito
se realiza la alquimia de superar la triste y degenerada edad con-
temporanea transmutdndola en la prestigiosa edad heroica.

Esta bisqueda (y confeccién) del modelo ideal resulta ser una
de las causas dé 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 mitolédgico antiguo. Las ciudades,
los linajes, los santuarios, los grupos sociales utilizan el mito como
referente y justificacion de su posicion frente a los demas y crean o
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 simiente de Heracles se convierte en un poderoso
medio de justificacion de la desigualdad en las ciudades dorias, por
ejemplo?’. Se trazan asi una serie de lineas imaginarias por las que la
sangre de los héroes e incluso de los dioses justifica el poder de los
aristocratas, disefiando una marafna de descendientes y regodeando-
se en los vericuetos del parentesco de un modo que revela como en
un espejo (el espejo del mito) la estructura de la sociedad que los ha
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creado?!. Son mitos de la edad oscura (aunque utilicen el referente
del pasado heroico y en algtin caso transmitan integros motivos mi-
ticos muy anteriores), amafados segiin 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
mito reflejo del rito, ya que la realidad que oculta el mito en este
caso es directamente la de la justificacién de la estructura social.

El sinecismo provoca un nuevo cambio al multiplicarse los mi-
tos locales creando una abigarrada geografia que podriamos definir
como mitico-politica y que sirve para justificar la historia local en
sus diversos avatares??, y que en muchos casos entronca (reutilizan-
dola) con la mitologia de los linajes. Antagonismos y preeminencias
locales se reflejan en mitos y otro tanto ocurre con la resistencia a
los intentos de hegemonia. El mito se amafia para reflejar nuevas si-
tuaciones, como es el caso de la inclusién de la mencion de Atenas
en el catidlogo de las naves homérico??, probablemente retocado
para hacer valer en el pasado imaginario y de modo retroactivo 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 seguin el origen local de la tradicién. Un
buen ejemplo lo ofrece el rey Minos. La mayoria de las narraciones
(entre las que se cuentan las homéricas y la iconografia) presentan
al monarca cretense como el personaje méas poderoso de su tiempo
(y que tras su muerte imparte justicia sobre la caterva de difuntos).
Pero una tradicién mitica ateniense hace de él un tirano sanguinario
sobre el que prevalece el héroe Teseo. Juego de versiones contra-
puestas que se expresa de modo ejemplar en el didlogo platénico
Minos en los términos siguientes:

—I[Habla el discipulo]... de Minos se pretende que era hombre cruel,
duro e injusto.
—Eso es, querido, un mito atico y tragico [contesta Socrates]**.

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 impuaber Helena por el 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
mas queridos. Y es que para la Atenas de la época democratica Teseo
era el rey modélico, fundador del sinecismo y «padre» del gobierno
igualitario, suerte de gran héroe 4tico que presentar como contrapar-
tida del «dorio» Heracles de hazafias sin cuento. En torno a Teseo y

21



LENGUAJES DE LA RELIGION

su gesta se grana un elenco de narraciones retocadas que resultan
modélicas en un andlisis que intente iluminar el binomio mito-reali-
dad. Empezando por el propio nombre del héroe, que es micénico,
hasta llegar al Teseo de la mitologia politica de la ciudad arcaica y
clasica, mostrado como precursor de las instituciones del momento
(Atenas hegeménica sobre la comarca del Atica y Eleusis, ciudad iso-
ndémica), pasando por el héroe de la leyenda de rasgos extremada-
mente reveladores para los especialistas modernos en su estructura
mitica, aunque quiza no totalmente didfanos para los narradores an-
tiguos (criado lejos de su padre —lo que resulta una clara testifica-
cién de la institucion del fosterage—, que sufre una prueba iniciatica
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 incluso para el caprichoso «lenguaje» del mito, y
que a su vuelta, y tras el despefiamiento de su antecesor —que es difi-
cil no interpretar como un catapontismo ritual—, se convierte en el
monarca de la ciudad), el mito presenta una figura cuyos avatares
van parejos con la historia de la ciudad que lo adopté.

La capacidad de modificar la herencia mitologica para adecuarla
a un cambio politico tiene otro excelente ejemplo en la Atenas clisté-
nica, donde se instaura el culto de los héroes epénimos de las recién
creadas diez tribus territoriales, utilizando para ello el mismo lengua-
je mitico que empleaban los linajes nobles (basar la cohesién —ya no
la preeminencia— en la relacion —en este caso cultual, refrendada
por el ordculo de Delfos mas que imaginariamente genética— con
personajes de la mitologia heroica)?’. Las nuevas tribus acttan 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 (aun imaginario
como era el caso de las antiguas tribus jonias) sino en la vecindad.

Amanar el mito para prestigiar el presente (por medio de la crea-
cién o entronque con un pasado glorioso) lo hicieron no sélo linajes
y ciudades sino también los santuarios (Delfos a la cabeza26). Con-
seguir por medio del mito entroncar con el ordculo de Delfos o in-
cluso presentarse como mas antiguo que éste era un buen sistema
de propaganda para conseguir un aumento de clientela: era un me-
dio aceptado y aceptable de alcanzar esos fines aun a costa de mo-
dificar la realidad.

La creacion mitica aparece, pues, como un terreno abierto, un
lenguaje pautado al uso para la defensa de una argumentacién y
comprensible por todos como base de reflexion. La filosofia no po-
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dia menos que utilizar (y evidentemente también criticar) esta po-
tencialidad. El mejor ejemplo es Platén, que utiliza el lenguaje miti-
co (tan adecuado, por otra parte, para la exposicién en el didlogo)
para llevar al lector por los caminos argumentales que le interesan,
aunque para ello redisefie o incluso invente mitos. El relato de la
Atlantida®” recrea un reino del remoto pasado que se parece dema-
siado a la Atenas volcada al mar (y expansionista y democratica)
que Platén 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 pro-
pio Zeus, dios hecho hombre (dios que un dia fue hombre). Nos ha-
llamos ante un argumento que dirimiria definitivamente el proble-
ma que nos ocupa si no supiésemos que no es mas que la invencién
de un filésofo que utiliza lo imaginario para reducirlo a real, jugan-
do con lo incomprobable mediante lo incomprobable, siendo impio
(al dudar de los dioses) sin parecer serlo (puesto que no es una opi-
nién personal lo que expone sino la transcripcién de una inscrip-
cién antigua que guarda el «saber verdadero» sobre la humanidad
de los dioses), planteando una utopia paraddjica que convertiria en
comprensible la divinizacién de los soberanos (entre cuyos amigos
se contaba) que se estaba consolidando en su época.

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 orientacién 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 clarificaron los miembros prominentes de la llamada escuela
francesa?’, el mito tragico es un medio de narrar el conflicto. La es-
cena se convierte en un espejo por el que desfilan comportamientos
indeseables para ser digeridos por un publico que experimenta una
bilocalidad 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 miasma.
Son un medio de catarsis al expresar una realidad que no puede
mostrarse pero cuya existencia, atn larvada, conviene tener presente
y en cierto modo experimentar. Una sociedad patriarcal genera un
conflicto estructural insoluble entre los miembros varones de la fa-
milia; como catarsis la escena trdgica muestra al parricida, incluso
involuntario, Edipo, cuyo espantoso castigo resulta paradigmatico.
Una sociedad que relega a la mujer a un papel secundario provoca
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un conflicto estructural entre géneros que se materializa en las figu-
ras fantasmagoricas de las Amazonas, la esfinge, las sirenas o la im-
pia Clitemnestra, reflejos del miedo del var6n a la alteridad que re-
presenta la mujer®’. El mito teatral cumple, pues, la labor social de
mitigar el conflicto actuando como vilvula de escape, suerte de tera-
pia socializadora de la que el grupo emerge mas cohesionado.

Y es que el lenguaje del mito es diferente, mas conveniente que
el lenguaje comin para expresar las «otras realidades» cuya intui-
ci6én permite que aflore una comprension mas completa (no sélo ra-
cional) del mundo. El subconsciente se expresa en el mito mucho
mejor que por medio del lenguaje racional, lo mismo que los «mis-
terios» que rodean al hombre sin que llegue a comprenderlos com-
pletamente (la muerte, la naturaleza, la feminidad y masculinidad,
los origenes...) o 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-
dad. Realidad que, por otra parte, resulta, como ya dijimos, un vago
concepto de limites inseguros, sobre todo cuando se refiere a la subje-
tiva configuracién de los mundos personales interiores. Y es que el
lenguaje del mito, si aceptamos que hunde una de sus raices en las fa-
bulaciones del trance, aparece como una sonda en los mundos de
conciencia alterada que resultan espejos en los que se refleja la reali-
dad consciente. El lenguaje del mito, dada su especificidad, es capaz
de penetrar en esas otras diversas «realidades» que hay mas alld de la
realidad 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 razén.

Realidad y mito componen, pues, un mosaico en el que el mito
puede ser la estrella en un enriquecimiento de la percepcién y com-
prension de la realidad y sus infinitos matices. De ahi el valor en
nuestro mundo moderno del estudio de las mitologias (especialmen-
te la griega) en las que muy poco es desechable a la hora de intentar
un analisis holistico de la realidad (o, mejor, de las realidades) que
forman el marco (o quizé el laberinto) de lo humano.

NOTAS

1. Por ejemplo lo expuesto en Panikkar, 1996 o Harvey, 1990.
2. La reflexién mito-realidad tiene notables cultivadores, por ejemplo Eliade, 1963,
Petazzoni, 1947-8 o Hiibner, 1985 (en nuestra lengua, por ejemplo en extenso, Cencillo,
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1970, 353 ss. o Fernandez Canosa, 1997). Una version previa de este capitulo aparece en
Diez de Velasco, 1997, 3-10.

3. Entre las introducciones generales destacan en nuestra lengua Bermejo, 1988;
Garcia Gual, 1981; 1992, 193 ss.; 1997; 1997b; Sudrez de la Torre, 1995 o Duch, 1996
(sintesis muy clarificadora de la investigacion alemana, que resume contribuciones suyas
anteriores: Duch, 1974; 1995; 1996b).

4. Sin el menor afin de exhaustividad se pueden citar algunas obras que revisan
diferentes estrategias de analisis del mito: Vernant, 1974, 170 ss.; Kirk, 1970, caps. [ Il y
VI; Duch, 1974; 1995; 1996b o mas filoséficos Cassirer, 1944, 113 ss.; Frank, 1982; Ko-
lakowski, 1972, Gadamer, 1993 o Bermejo, 1997; 1997b (en nuestra lengua); también
Prat, 1984; Vries, 1961; Graf, 1985, cap. II; Schlesier, 1985; Durand, 1996, esp. 15 ss.;
més anticuado aunque exhaustivo Gruppe, 1921; puntual Strenski, 1995; mas generales
las obras editadas por Dundes, 1984 o Patton y Doniger, 1996, entre tantas otras.

5. Se puede destacar la utilizacién de la semidtica en el anilisis mitolégico (por
ejemplo Calame, 1982 o el ejemplar Bérard, 1974); la sutileza de las argumentaciones de
C. Lévi Strauss (por ejemplo 1964-71; 1978, que incluye una bibliografia realizada por
H. Arruabarrena hasta 1985 con inclusion de las traducciones al espafiol, o los posteriores
1985 o 1991; para el método Leach, 1987); la ingente obra de Dumézil (destacamos por
ejemplo 1968-71) o la gestacion de una (quiza algo confusa) mitodologia-mitocritica-mi-
toanalisis en Durand, 1979; 1996.

6. Llegando a la perplejidad en lo que respecta a si creian o no en los mitos (0 me-
jor a esa incertidumbre tan moderna del creer a la par del no creer), como expone Veyne,
1983 o también Detienne, 1981.

7. El volumen de los estudios iconograficos se puede calibrar en Frontisi y Lissa-
rrague, 1990 o Verbanck-Piérard, 1992; la importancia de la iconografia como fuente de
los estudios de mitologia resulta evidente con el repaso de los hasta ahora ocho volimenes
dobles publicados del LIMC.

8. Véase el trabajo pionero de Dugas, 1937; un ejemplo en Diez de Velasco, 1991.

9. Esel caso de Eliade, 1969.

10. Sin las restricciones que imponen en su uso (especialmente sagrado) las autori-
dades alli donde la sociedad se dota de religiones eclesidsticas. En general sobre el tema
véase Svenbro, 1988.

11. Destacamos en este crucial tema las apreciaciones de Vernant, 1959, de Simon-
don, 1982 o los trabajos de Lledd, 1984; 1992.

12. En lo que insiste Eliade, 1969, 125-132 (habla del mito vivo).

13. Desde el magistral y pionero trabajo de Jeanmaire, 1939, el no menos admira-
ble de Brelich, 1969 y las reveladoras aportaciones de Vernant y Vidal-Naquet, 1992 (c6-
moda recopilacion, también Vidal Naquet, 1981) a los detallados trabajos de Dowden,
1989: Sourvinou-Inwood, 1988 o Hatzopoulos, 1994 (y Brulé, 1997) y los coloquios
monograficos de los tltimos afios (Bianchi, 1984; Ries, 1984; Lévéque, 1990; Moreau,
1991), numerosos investigadores insisten en desentrafar en la mitologia griega las inicia-
ciones de jovenes.

14. Llinares, 1987, por ejemplo.

15. Ademids de las obras clasicas de los ritualistas de Cambridge (bibliografia en Ar-
len, 1990) destacan trabajos como el consagrado de Fontenrose, 1971, 50 ss., o los de
Sabbatucci, 1978; Burkert, 1979, caps. I-I[; 1972 (mas recientemente, y en una perspectiva
que va mas alld del mito, 1996) o Doty, 1986.

16. Aun a costa de contradecir a Mircea Eliade, 1969, 126 cuando expone «nous
ne connaissons pas un seul mythe grec dans son contexte rituel» («no se conoce un solo
mito griego en su contexto ritual»), lo que parece una aseveracién algo excesiva.

17. Véase Motte, 1987 o Dowden, 1992, cap. 6.

18. Otro tanto ocurre con la figura del rey entre diversos pueblos indoeuropeos,
que, aunque no tenga un correlato real en un momento histérico determinado, existe en el
imaginario mitolégico asociado al modo de estructuracién de la sociedad de los hombres
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del pasado, de los héroes o de los dioses. Este imaginario puede ser esgrimido en caso de
necesidad para sustentar el surgimiento de la institucion mondrquica y diversas palabras
indoeuropeas existen para darle nombre (véase Benveniste, 1969, 243 ss.).

19. Véase, por ejemplo, Diez de Velasco, 1995, cap. 2.

20. Por ejemplo Sergent, 1977-8.

21. Véase el tratamiento del tema que realiza Bermejo, 1980; 1993, 1996b, 12 ss.

22. Polignac, 1984. El caso ateniense es tratado de modo muy interesante por Lo-
raux, 1981 o Montanari, 1981.

23. Son las (supuestas) interpolaciones de la época de Pisistrato a los versos 546-
566 del canto II de la Iliada, aunque no todos los especialistas estin de acuerdo en ello; de
hecho la aseveracion de Diéuquidas de Mégara (485F6, Jacoby, en Didgenes Laercio, 1,57)
no esta libre de controversias, ya que la parte que nos interesa y que especificaria la inter-
polacion de Pisistrato no aparece en el texto original de Diégenes y es un intento de hacer
comprensible el pasaje por parte de los editores modernos.

24. Minos, 318d.

25. Véase Kearns, 1985; 1989.

26. Como demostré Defradas, 1972.

27. Tan certeramente interpretado por Vidal-Naquet, 1964.

28. Narracién transmitida principalmente por Diodoro de Sicilia (V,41-46), véase
la edicion Winiarczyk; dediqué a este tema una intervencion en la Il Semana Canaria so-
bre el mundo antiguo (abril, 1994), véase Diez de Velasco, 1998; también Dominguez,
1994 (con traduccién de los pasajes).

29. Gernet, 1957; Vernant y Vidal Naquet, 1972; 1986.

30. Por ejemplo Iriarte, 1990 o Gonzalez, 1996.
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LOS MITOS DE EUROPA:
REFLEXIONES SOBRE EL EUROCENTRISMO

1. Europa como mito

Europa, entelequia siempre en construccion o quiza anhelo utépico
que no se aviene a concrecion material plena, tiene una vieja histo-
ria enraizada en el mundo griego y transmitida con esa diversidad
que caracteriza a los productos de la cultura helena. La sabiduria de
los viejos relatos, arrancandonos del presente a través de un abismo
milenario, quizd pueda interpelarnos todavia, ayuddndonos a mejor
pensar Europa.

Partiremos de Herédoto, el primer gran historiador griego del
que conocemos de modo satisfactorio su pensamiento y sus escri-
tos. Nos propone un camino para identificar a la epénima del con-
tinente europeo jugando (sin gran seguridad, por otra parte) con la
ambigiiedad del lenguaje mitico del que no consigue liberarse com-
pletamente (a pesar de escribir en pleno siglo v a.e.). Es como si a
falta de mejores argumentos se dejase llevar y se conformase con
transmitir una leyenda (eso si, cargada de interrogantes):

Y por cierto que no alcanzo a explicarme por qué razoén la tierra, que es
una sola, recibe tres denominaciones diferentes que responden a nom-
bres de mujeres, y por qué motivo se han tomado como limites para la
misma el Nilo, un rio egipcio, y el Fasis, uno colco [...] y tampoco he lo-
grado averiguar los nombres de quienes establecieron esos limites ni por
qué les han impuesto esas denominaciones. Pues resulta que segun la
mayoria de los griegos, Libia tiene ese nombre por Libia, una mujer ori-
ginaria de esa zona, en tanto que Asia recibe esa denominacién por la es-
posa de Prometeo. Los lidios, sin embargo, reivindican como propio ese
nombre, alegando que Asia se llama asi por Asies, hijo de Cotis y nieto
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de Manes (y no por Asia, mujer de Prometeo), que es, asimismo, el epo-
nimo de la tribu Asiade de Sardes. En cambio y por lo que a Europa res-
pecta, nadie en el mundo sabe si estd rodeada de agua por todas partes,
ni existen datos que especifiquen de dénde ha tomado ese nombre ni
quién fue el que se lo impuso, a no ser que admitamos que esa zona
tomoé su nombre de la tiria Europa; pero, en ese caso, con anterioridad
carecerfa de nombre, como las otras partes del mundo. No obstante, esa
mujer era, sin lugar a dudas, originaria de Asia y no lleg6 hasta esta tie-
rra que actualmente los griegos denominan Europa, sino que, desde Fe-
nicia, lleg6 tan sélo a Creta y de Creta a Licia. En fin, sobre este tema
basta con lo dicho, pues para las partes del mundo utilizaremos los nom-
bres que la costumbre ha generalizado!.

En su calidad de narrador (historizador) de las guerras entre
asidticos (barbaros) y europeos (griegos), este «padre de la historia»
(0, mejor dicho, de un modo de hacer historia, ese que ahonda en la
identidad de lo europeo por medio de la narracién muchas veces
sesgada —mal mirada, eurocéntrica— de la alteridad de lo barba-
ro), se encuentra ante la situacién bastante incomoda de una Euro-
pa mitica que jamds piso el territorio que lleva su nombre.

Esta version es, desde luego, bastante menos complicada que la
que el autor transmite para el caso de Asia y quizd se podria sospe-
char que se trataba de una simplificacién.

Unos siglos mas tarde, en los escolios al Reso de Euripides? se
nos proponen sendas bastante més elaboradas y cargadas de citas
eruditas de obras hoy desaparecidas:

Algunos mencionan a dos Europas: una oceanide, de la que recibié su
nombre una parte del mundo habitado, como cuentan Apién® en sus li-
bros Sobre los eponimos y Aristocles* en su primer libro de la Teogonia.
La segunda seria la hija de Fénix (Phoinix) el hijo de Agenor, de la que
nacié la parentela de Minos, como cuentan Euripides y otros autores.
Algunos afirman que el continente recibi6 el nombre de esta dltima, tal
es el caso de Calimaco® y de Zenodoto® que lo sigue. Hay ademis algu-
nos otros que mencionan a una tercera, como Hegesipo’ en su obra So-
bre Palene donde escribe: «Cadmo, acompaiiado de Telefae, la madre de
Europa 4 se dirigié a (Atenas?) 4y se enter6 de que Europa mandaba en
Tracia; llegaron al otro continente, donde ejercia el poder Europa, pero
no la hija de Fénix, sino una mujer del pais [abandonada por su mari-
do]; por causa de ésta todo el continente en direccién al viento Béreas
toma el nombre de Europa»®.

Entonces, ¢cuantas Europas hay? Revisarlas con cierto detalle
se convierte en un ejercicio de metodologia mitolégica que sirve
para ilustrar el verdadero rostro de los relatos legendarios griegos,
variados hasta el infinito, trenzando esa compleja madeja de ver-

28



LOS MITOS DE EUROPA

siones dispares, entre las que nos adentramos timidamente en este
libro.

Desprovistos del bagaje de certezas con el que contaban los
sabios del siglo XIX y, por tanto, forzados a renunciar al hilo de
Ariadna de la reconstruccién teérica de la «narracién mitica origi-
nal» (entelequia o espejismo que permitia cercenar las versiones in-
cémodas), se plantea la necesidad de revisarlo todo para compren-
der mejor las mentalidades cambiantes que forjan o modifican el
mito dependiendo del lugar, la clase social, la época o el mero ca-
pricho del transmisor.

Se dibuja, por tanto, un bosquejo abigarrado de Europas, can-
didatas (proclamadas o no) a la eponimia del continente a las que
resulta necesario pasar revista de modo sucinto.

2. Europas (en plural)

La primera, la mds famosa, es una princesa fenicia raptada por Zeus
que, metamorfoseado en toro, transporté por mar a la isla de Cre-
ta’. Fruto de los amores del dios y la mortal nacieron Minos, Rada-
mantis y Sarpedon.

EUROPA 1

Fénix

Tiro [FENICIA]

EUROPA ————— Zeus (metamorfoseado en toro)

Minos Radamantis Sarpedén [CRETA]

Por su parte Herédoto transmite una version diferente (una
elaboracién no teoldgica) segiin la cual Europa fue raptada por
griegos de Creta. El episodio herodoteo forma la segunda entrega
de una explicacion pueril, quintaesencia de la ideologia androcén-
trica (machista en palabras mas claras!®), dominante en la cultura
griega del momento, que postulaba que las ofensas entre griegos y
barbaros orientales materializadas en diversos raptos de mujeres
(que culminan en la Guerra de Troya'!) originaron una animad-
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version entre asiaticos y helenos que desembocé en las guerras mé-
dicas'2.

Europa se encuentra, por tanto, enredada de lleno en ese mile-
nario e ideologicamente aborrecible enfrentamiento Oriente-Occi-
dente que ha justificado buen nimero de ideologias y de conductas
discriminatorias respecto del «otro» a lo largo de los tiempos.

La iconografia, nuestra segunda fuente de informacién mitolé-
gica junto con la literatura, desarrolla insistentemente esta versién
del rapto llevado a cabo por Zeus transformado en toro, y lo hace
con incidencia en casi todas las fases del proceso®® y en toda clase
de soportes de épocas muy diversas (aunque destacan la ceramica
atica'* y los mosaicos de época romana'?).

Se trata, desde luego, de una escena que se amolda muy bien a
la narraci6n figurada, puesto que la imagen de la mujer en la flor de
la juventud sentada en la grupa del toro sugiere, sin necesidad de
describirlo, todo un desenlace cargado de connotaciones eréticas,
muy fdciles de interpretar. Sirvan como ilustraciones y ejemplos el
escarabeo de Oxford? (ilustracién 5) y la copa en técnica de fondo
blanco de Miinich!” (ilustracién 6), ambos fechados hacia el 480-
460 a.e. o la cratera paestana de Malibi'® casi siglo y medio poste-
rior (ilustracién 7).

La iconografia soporta una gran elasticidad en la recepcion y la
interpretacion de los mensajes que transmite, de tal modo que esta
escena pudo comprenderse como una representacién del mito tal
cual: Zeus, fascinado por la bella y virginal princesa, explota las
ventajas que, para acceder a sus fines, le otorga su calidad divina (el

Ilustracién 5: Escarabeo con Europa y el toro en su viaje marino
(Oxford, Ashmolean Museum n° 1966.596).
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Ilustracion 6: Copa ética de fondo blanco con Europa y el toro
(Minich, Antikensammlungen n? 2686).

Ilustracién 7: Cratera paestana de figuras rojas con Europa y el toro
en su travesia marina (Malibd, J.P. Getty Museum n? 81.AE.78).
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recurso a la metamorfosis). Pero, a la par, la imagen pudo, en otra
lectura, interpretarse como la plasmacién imaginaria de la alteridad
de la sexualidad que transforma en toro, el mas bello de los anima-
les para una sociedad entroncada todavia en los valores de lo pasto-
ril, al hombre trastornado por la «locura» erética.

La mayoria de los escritores que desarrollaron este tema de un
modo suficientemente extenso y cuya obra se nos ha conservado
(Mosco'?, Ovidio??, Horacio?!, Luciano??, todos de época helenisti-
ca 0 romana) permanecen en un universo descriptivo que, aunque
literario, es a la par muy iconografico. Describen el rapto pero sin
entrar en los detalles sexuales de la escena, que solamente se sugie-
ren. Por el contrario se regodean en un minucioso repaso de la ves-
timenta de la mujer y del porte del animal. Unicamente Nono?? pre-
senta una versién menos pictérica y mds allegada a los medios
descriptivos del lenguaje escrito. De todas formas hay que tener en
cuenta que todos estos ejemplos literarios son tardios y sus autores
han sufrido la influencia de las pinturas murales?* (el mejor ejemplo
lo ofrece Aquiles Tacio®’). Es casi seguro que la influencia de la ico-
nografia hubo de ser mucho menos importante en las obras litera-
rias monograficas fechadas en el arcaismo o el clasicismo griego, de
las que, desgraciadamente, s6lo poseemos datos minimos?*.

En todas estas versiones que narran el rapto Europa es siempre
una oriental, una fenicia, a pesar de que las genealogias no sean coin-
cidentes y algunos propongan a Fénix?’ (el epénimo de Fenicia) como
su progenitor y otros a Agenor?®. Su madre era Tiro (epénima de la
ciudad de Tiro en Fenicia) segiin el muy tardio Juan de Antioquia®®.

Esta paradoja (la oriental ep6nima del continente occidental) se si-
gue manteniendo claramente en el caso de las dos siguientes Europas.

La primera es la mujer que encuentra Cadmo en Tracia durante
la bisqueda infructuosa de su hermana Europa y de la que nos ha-
bla el historiador del siglo 1v a.e. Hegesipo®.

ROPA
FUROPA 3 Libia
|
Belo

Nilo [EGIPTO]

EUROPA —‘—Dénao Egipto TEuriopa

Danaides Egiptiadas [ARGOS]
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La segunda es una egipcia, hija de Nilo (ep6nimo del rio) que se
despos6 con Dénao (hermano de Egipto, eponimo del pais). Dio a
luz a una serie de hijas cuyo nimero diverge, segtin las fuentes, en-
tre cuatro y cincuenta®!. Las danaides®2, en su huida de los cincuen-
ta hijos de Egipto, se instalaron con su padre en Argos, donde D4-
nao se convirti6 en rey. Localizadas por sus primos, los egiptiadas,
fueron forzadas al matrimonio, pero la noche de bodas cada una de
ellas asesiné a su marido (con una sola excepcion). Casadas final-
mente con jévenes argivos (reclutados en agoén y, por tanto, sin que
su padre hubiese obtenido el precio de la novia), se convirtieron fi-
nalmente en antepasadas de los ddnaos, denominacién homérica de
los griegos.

Pindaro*3, Apolonio de Rodas®* e Higino® citan a otra Europa,
la hija del gigante Ticio y a su vez progenitora, junto con Posidén,
de Eufemo, uno de los argonautas. Antepasada mitica de los batia-
das, los reyes griegos de Cirene, esta cuarta Europa, por la interme-
diacién de su hijo, puede relacionarse también, por tanto, con el te-
rritorio africano.

EUROPA 4
Ticio
EUR’OPA—I— Posidén
Eufemo
Batiadas [CIRENE]

Europa es, segiin Lactancio Placido®, el nombre de la mujer de
Atreo, hijo de Pélope (epénimo del Peloponeso). Amante de su cu-
fiado Tiestes, su conducta provocé un odio encarnizado entre los
dos principes que desencadené una serie de crimenes espantosos.
Atreo mat6 y cociné a los hijos de Tiestes, invité a su hermano 4
una comida de reconciliacién que resulté ser un banquete canibal
en el que el segundo, sin darse cuenta, se comié a sus propios
vastagos®’. Como venganza Tiestes (siguiendo los dictados de un
ordculo) engendr6 un hijo, Egisto, fruto de la violacién de su pro-
pia hija Pelopia, la cual se casé posteriormente con Atreo. Este til-
timo adopté a Egisto y lo envi6 a que diese muerte a Tiestes, pero
una vez desvelada su verdadera progenitura, Egisto maté a Atreo
(mientras Pelopia, que hasta ese momento no supo que su violador
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habia sido su propio padre, se suicidé). Mds tarde Egisto se convir-
ti6 en el amante de Clitemnestra, la mujer de su primo Agamenén
(uno de los hijos de Atreo) y entre los dos, cuando el héroe volvié
de la guerra de Troya, lo asesinaron. Finalmente los amantes fue-
ron muertos por Orestes, hijo de Agamenén, que, por tanto, come-
tié matricidio.

EUROPA 5 (version aberrante de Lactancio Placido)

Pélope
EUROPA} Atreo ——— Pelopia —— (incesto) ———— Tiestes
Aérope}
Agamendn T Clitemnestra———Egisto

Orestes

La totalidad de las muchas fuentes antiguas que, con diversas
versiones progresivamente mds sangrientas y tragicas (hasta generar
la sintesis macabra que se ha resumido), narran el episodio, nom-
bran a la mujer de Atreo como Aérope. Lo légico es pensar que el
tardio Lactancio Plicido ha incurrido en una confusién provocada
probablemente por la semejanza entre los nombres de ambas muje-
res (Eurépé-Aercpé)s.

Desde el punto de vista de la metodologia del anélisis mitolégi-
co, la presencia de esta Europa atipica resulta muy conveniente,
puesto que sirve como recordatorio de que también es necesario te-
ner en cuenta el error como fuente hipotética de versiones alternati-
vas en las narraciones miticas®®.

La sexta Europa es, segiin el escoliasta del Orestes de
Euripides*, o bien la madre de Niobe (y, por tanto, esposa de Fo-
roneo) o bien su hermana y por tanto hija de Foroneo y Peito; fi-
nalmente una griega de «pura raza», ya que Foroneo en las leyen-
das locales del Peloponeso aparece como el primer ser humano y el
que, ademds, en la disputa por la posesién del Peloponeso entre
Posidén y Hera, con su decision arbitral, otorg la preeminencia a
la diosa.
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EUROPA 6
EUROPA T—Foroneo Foroneo —’—Peito
Niobe EUROPA
Niobe

La dltima Europa por revisar es una sélida candidata para la
eponimia del continente en concurrencia con la princesa de Tiro
raptada por Zeus. Se trata de la hija de Océano y Tetis (por tanto
hermana de Asia —Asié—) de la que habla, por ejemplo, y en los
albores de la literatura griega, Hesiodo*!. Un escolio de los Persas
de Esquilo*? se refiere a un pasaje de Andrén (que escribié en el si-
glo 1v a.e.), que ofrece una genealogia algo diferente, pero que, por
una vez, parece plena de logica:

Océano desposé a Ponfélige y Parténope; tuvo de Parténope a Europa y
Tracia y de Ponfélige a Asia y a Libia, con las que coinciden las denomi-
naciones de los continentes*’.

Todo el problema que intentamos desentrafiar parece resuelto
de repente: todos los continentes portan nombres de hijas de Océa-
no, el principio marino que los separa pero que a la par los unifica
en la «fisica mitica» griega. Ademas el juego de polaridades ma-
dres-hijas propone un doblete que retne norte y occidente (tierras
pobladas mayoritariamente por griegos o susceptibles de ser coloni-
zadas) y el sur y el oriente (las tierras de barbaros, si exceptuamos
el enclave africano de Cirene).

EUROPA 7

Ponfolige Océano Parténope

Libia Asia  Tracia EUROPA

Pero el embrollo de las demas tradiciones miticas no nos permi-
te confiar en esta facil solucion para la eponimia. En realidad, si ex-
cluimos a Herddoto, el resto de los griegos no reconocian este tipo
de geografia mitica que mds parece un racionalizacién disimulada
(quizd Androén juega a replicar a su compatriota Her6doto y modi-
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fica, redisefidndola, la versién tradicional, con el criterio de ordenar
un poco la genealogia de las ocednides que habia transmitido en
primer lugar el prestigioso Hesiodo).

3. Miserias del eurocentrismo

En conclusion, la revision de los mitos de Europa dibuja un abiga-
rrado panorama de tradiciones cuyo analisis puede llegar a parecer
un vano divertimento erudito. Pero el pasado mitico griego, con su
herencia de palabras (la misma denominacién Europa), de pensa-
mientos y de conductas, no puede menos que propiciar una refle-
xi6n plenamente contempordnea en una colectividad (la Comuni-
dad Europea) que parece buscar, mas alla de diferencias seculares,
delimitar una identidad europea.

Identidad que se sustenta en palabras que hemos de ser cons-
cientes que fueron inventadas o dotadas de sentido con la finalidad
de apuntalar ideolégicamente la preeminencia de los griegos sobre
sus vecinos (Europa era para Herddoto, sin la menor duda, Grecia;
el resto, los otros continentes, eran tierras de barbaros). La parado-
ja, como hemos visto, radica en que los propios griegos eran cons-
cientes de que algo no funcionaba en sus relatos miticos sobre la
eponimia del continente. La mayoria de las Europas que conocian
eran orientales, y la principal, una fenicia.

El lenguaje del mito en su supuesta «irracionalidad» posee valo-
res propios y quizd pueda transmitir el recuerdo (aunque transmu-
tado) de un pasado en el que las cosas eran de otra manera. La si-
tuacién de preeminencia militar y cultural de los griegos a partir de
la época arcaica gener6 un producto ideolégico, el helenocentrismo,
que actia como una estrategia de relacién con el resto del mundo y
que se sustenta en el postulado de la desigualdad. Este modo de
pensamiento materializado en conductas (tan eficaz a la hora de do-
minar y modificar sin remordimientos territorios y culturas muy di-
ferentes) fue heredado por unos europeos que ponian en marcha su
expansion imperialista y colonialista y que se reconocian en los
griegos o sus sucesores ideoldgicos los romanos (desde el Renaci-
miento hasta nuestro siglo), pues esta identificacién les permitia ex-
traer de ellos un sistema de valores, el eurocentrismo, que les permi-
tia apuntalar su superioridad a escala mundial.

Pero no parece que el helenocentrismo existiese en el mas remo-
to pasado griego. El territorio se hallaba mucho mas imbricado en
el ambito geogrifico del Mediterraneo y la cultura distaba mucho
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de estar segura de sus propios valores (el arte es un excelente medio
de indagacion y resulta muy significativo el recurso a motivos y téc-
nicas llamados «orientalizantes»*4). Herédoto, aun siendo uno de
los pilares basicos en la defensa de la identidad (y la superioridad)
de los griegos respecto de los barbaros, era consciente de algo que
tampoco nosotros podemos ignorar. La tierra es una y son los inte-
reses de los hombres (o quiza simplemente la incapacidad de com-
prender, gestionar y valorar la diversidad) los que, al erigir barre-
ras, ahondan las diferencias y discriminan la alteridad.

La fuerza atin viva del mito griego reside quiza en que permite
estimular esta reflexién final: necesitamos pensar Europa mas all4
de modelos eurocéntricos heredados del mundo antiguo. Necesita-
mos reforzar nuestra capacidad de comprender el mundo como la
unidad que es. Necesitamos pensar globalmente para de este modo
vencer la tentacién de estimarnos superiores (por ejemplo desde
el punto de vista cultural) y sobre todo de figurarnos a los otros
como unos nuevos barbaros a los que hay que mantener alejados de
«nuestras» fronteras.

En resumen, hay que pensar de manera diferente a Herédoto.

NOTAS

1. Herédoto, IV,45 (traduccién BCG, Schrader); una versién previa de este capitu-
lo (redactada en 1995, en francés) aparece en Diez de Velasco, 1997d.

2. Verso 29, Schwartz.
616F26, Jacoby.
33F1, Jacoby.

622, Pfeiffer.

19F3, Jacoby.

391F3, Jacoby. :

Traduccion confeccionada siguiendo la edicién de Schwartz (p. 328) pero tenien-
do en cuenta en la tltima frase las dudas expuestas por Jacoby (391F3, aparato critico).

9. Este tema ha sido estudiado, por ejemplo, en las siguientes monografias y arti-
culos enciclopédicos: Jahn, 1870; Brauw, 1940; Biihler, 1968; Helbig, 1884-1886 (las
otras Europas se repasan en cols. 1409-1410); Escher-Biirkli, 1907 o Zahn, 1983.

10. Las palabras de Herédoto (L4, traduccién BCG, Schrader) son significativas:
«.. tener empefio en vengar los raptos es de insensatos, y de hombres juiciosos no conce-
derles la menor importancia, pues, desde luego, es evidente que si ellas personalmente no
lo quisieran, no serfan raptadas».

11. El primer rapto fue el de la argiva fo por los fenicios, el segundo el de Europa,
el tercero el de Medea por los griegos y el tltimo el de la griega Helena por el troyano Pa-
ris-Alejandro (Herédoto 1,1-3).

12. Herédoto (I,1-5) puntualiza que la narracién de los raptos formaba parte de la
explicacion que daban los persas del conflicto que los enfrent6 a los griegos, pero hay que
tener presente que las informaciones que ofrece el autor sobre pueblos barbaros no son
siempre dignas de confianza. Herédoto tiene una visién de los «otros» mediatizada por el
etnocentrismo heleno (este tema lo trata de modo muy sugerente Hartog, 1980).
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13. Destaca Robertson, 1988 (con bibliografia); también Biihler, 1968; Hanke,
1966 o el articulo general que desborda el mundo clasico de Wattel de Croizant, 1980.

14.  La consulta a la BAD ofrece mas de medio centenar de casos mayoritariamente
reflejados en Robertson, 1988; sobre el problema de identificacion del personaje sentado
sobre el toro interesa Villanueva, 1987.

15. Para una recopilacion exhaustiva, Wattel de Croizant, 1995; por ejemplo, para
la Peninsula Ibérica, L6pez Monteagudo y San Nicolas, 1995.

16.  Ashmolean Museum n? 1966.596, procedente de Chipre; Boardman, 1968, n®
305, pl. XX; Robertson, 1988, n° 84.

17.  Antikensammlungen n? 2686, procedente de Egina; BADN 417; Wehgartner,
1983, pl. 24; Robertson, 1988, n° 44.

18.  J.P. Getty Museum n° 81.AE.78, firmada por Asteas; RVP n° 2, 129, pl. 49-51;
RSIS il. 349; Robertson, 1988, n° 74.

19.  En su poema Europa, Mosco describe con gran minucia el rapto y sus prelimi-
nares en 163 versos, mientras que la escena erética Ginicamente se sugiere en los tres tlti-
mos: «Recuperé Zeus otra vez su aspecto, desaté el cinturén a Europa y las Horas prepa-
raron su lecho, la antes doncella fue enseguida de Zeus desposada, dio hijos al crénida y
pronto se hizo madre» (traduccion BCG, Garcia Teijeiro-Molinos). El mejor estudio con
el que contamos es el de Biihler, 1960, 17-29.

20. En Fastos, V,603-616 sélo se cita la escena de Europa cabalgando sobre Zeus
metamorfoseado; en Metamorfosis, 11,847-875 se describe la escena previa al rapto.

21.  Odas, 111,25-76, describe la escena subsiguiente al acto sexual.

22. Didlogos marinos, 15, describe todo el cortejo marino que acompaii6 al rapto
en la linea, por ejemplo, del mosaico de Djemila (Robertson, 1988 n° 164), fechado hacia
el 400, de la cratera de caliz de Paestum del Museo ].P. Getty de Malibu (81.AE.78), antes
repasada, o de los platos de pescado éticos, que datan de una generacién anterior, del Mu-
seo Ermitage de San Petersburgo (n? B2392; BADN 6563; Robertson, 1988, n® 59) y del
Museo de Arte de Kiev (BADN 4485); véase también Baldwin, 1980.

23. Dionisiacas, 1,46-137 (rapto en Fenicia y viaje marino) y 322-355 (escena eréti-
ca en la que se incluye una descripcién detallada y poética del acto sexual).

24. Wattel de Croizant, 1980, 429-430.

25.  Leucipa y Clitofonte, 1,2-3 (traduccién BCG, Brioso-Crespo): «... veo colgada
una pintura con un paisaje a la vez de tierra y mar: el cuadro tenia por tema Europa, el
mar era el de Fenicia, la tierra la de Sidén. En la tierra habia un prado y un corro de don-
cellas. En el mar nadaba un toro y sobre su lomo iba sentada una hermosa joven que en
direccion a Creta en el toro navegaba...».

26. A Eumelo se atribuye una Europia, perdida en la actualidad (si exceptuamos
tres fragmentos, véase PEG, 112-113, Bernabé); a Estesicoro una Europeia que ha desapa-
recido completamente (PMG, 108, n® 195, 18, Page); a Siménides una Europa de la que
no se ha conservado mas que la mencién del toro (PMG, 291, n® 562, 57, Page); de Esqui-
lo se sabe que escribi6 una tragedia de la que se nos ha conservado un doble nombre (Los
Carios o Europa) y una veintena de lineas en el papiro Didot del Museo del Louvre (7172;
TGF, 111, 217-221, n? 99); entre los comicos Hermipo (PCG 5, 571, Kassel-Austin); Platén
el comico (PCG 7, 442, Kassel-Austin) o Eubulo (PCG 5, 208, Kassel-Austin) escribieron
obras denominadas Europa.

27. Por ejemplo Iliada, XIV,321; Hesiodo, fr. 140, Merkelbach-West; Baquilides,
fr. 10 (p. 88), Snell-Maehler; Helanico (4F51, Jacoby); Conén (26F1,32, Jacoby) o Mosco
(Europa, 11,6), entre otros.

28. Es, por ejemplo, el candidato de Herédoto (IV,147), de los mitografos Higino
(Fabulas, 155,2 y 178,1) y Apolodoro (que ofrece las dos posibilidades —Agenor o Fé-
nix— en II,2) y de Ovidio (Metamorfosis, 11,858), entre otros.

29. Fr. 6,15, Miiller (FHG, 1V).

30. 391F3, Jacoby.

31.  Apolodoro, II1,1,5 defiende que eran cuatro; por ejemplo, Flegon (257F36,30-
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31, Jacoby) o Hipéstrato (568F1, Jacoby) plantean que eran cincuenta. Este autor en su
obra perdida Minos narraba que Egipto tuvo cincuenta hijos de una mujer cuyo nombre
difiere en las lecturas de manuscritos y editores (se la llama Euriroe, Euriopa o incluso Eu-
ropa). La situaci6n resulta la misma que en el caso del nombre de la mujer de Danao. He-
mos escogido la lectura de Tzetzes (Historias, VII,368-372, Kiessling) que nombra Euriroe
a la mujer de Egipto y Europa a la mujer de Dénao (mejor que la de Jacoby, que prefiere
Euriopa en ambos casos).

32. Se puede destacar, entre una extensa bibliografia, Detienne, 1988.

33. Pitica, 4,44-47; Pindaro cuenta en este canto, dedicado a Arcesilao de Cirene, el
mito que se refiere a su mds ilustre ancestro heroico, el argonauta Eufemo, que recibié de
Trit6én un pufiado de tierra, simbolo del don de Libia para sus descendientes, pero por des-
cuido lo perdié antes de tiempo, de tal modo que la posesion del territorio africano por los
eufémidas se retrasé durante quince generaciones.

34. Argonduticas, 1,179-184; véanse también los escolios a los versos 1,181 y
IV,1562 (pp. 23 y 322, Wendel).

35. Fabulas 14, 15.

36. Comentarios a la Tebaida de Estacio, 1V,306 (214-215, Jahnke).

37. Repasado recientemente en Halm-Tisserant 1993, 89-125.

38. En el texto, en tres ocasiones, la mujer es mencionada como Europam; la co-
rreccion Aeropam es imprescindible.

39. En algunos casos se ha generado una narracién mitica alternativa como resulta-
do de la confusion entre escenas parecidas por parte de ciertos pintores de vasos. Un buen
ejemplo lo ofrecen algunas representaciones de la muerte de Priamo y Astianacte estudia-
das por Dugas, 1937. Al figurar el asesinato del abuelo golpeado con el cuerpo de su nie-
to, los ceramistas han generado una escena de fuerte impacto visual (de un solo golpe de-
saparece la estirpe de los soberanos de Troya). Pero, como demostré Dugas, esta nueva
version se originé en la confusién (o involuntario mestizaje, quiza) entre dos escenas muy
parecidas desde el punto de vista compositivo (la muerte de Troilo en el altar de Apolo
Timbreo y la de Priamo en el altar de Zeus Herqueo). Otro ejemplo de motivo mitico ge-
nerado exclusivamente en la iconografia lo ofrecen los vasos en los que Caronte desembo-
ca a buscar al difunto al pie de la estela fiinebre. El rio Aqueronte lame las gradas del mo-
numento funerario como consecuencia primera, no de la voluntad por parte del pintor de
generar una escena de fuerte impacto visual, sino de la facilidad del recurso a la represen-
tacion de la estela (el motivo méds comiin en los vasos para uso funerario). Véase Diez de
Velasco, 1991, 239-240; 1995, 50-54.

40. Verso 932; el editor (Schwartz, 189) prefiere la lectura Esrops para el nombre
de la mujer, pero el aparato critico muestra la posibilidad de optar también por Europa.

41. Teogonia, 357.

42. Verso 188, Dihnhardt.

43. 10F7, Jacoby, cuya edicién seguimos para la traduccién. El mismo pasaje con
algunas diferencias en la redaccién se transmite en los escolios a la Alejandra de Licofron
(versos 894 y 1283, Scheer).

44. De todos modos hay que precaverse de los excesos panorientalistas de obras
como la de Bernal, 1987; 1991, la sintesis reciente mas ambiciosa (aunque muy incomple-
ta, por ejemplo en las bibliografias citadas o en la metodologia empleada). Afiddase en re-
lacién con la discusion en torno a la etimologia de Europa (préstamo oriental 0 nombre de
raigambre indoeuropea), y desde opticas enfrentadas, la monografia de Dombrowski,
1984 o la contribucién de Luciani, 1986 (en un volumen con diversos trabajos sobre Eu-
ropa). Un andlisis especifico de préstamo (supuesto) entre Egipto y Grecia se puede revisar
en Diez de Velasco y Molinero, 1994 (con mis bibliografia sobre estos problemas).
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EL LABERINTO GRIEGO: MITO Y SIMBOLO

1. A wueltas con el laberinto

El laberinto acota un espacio en el que se pierde la nocién de la ubi-
cacién. Como tal, es un simbolo de la incapacidad sensorial para
explicarlo todo, para localizar y catalogar. Perderse en el laberinto
es casi la obligacién del que encara sus vueltas, Encontrarse en é|
ejemplifica un paso adelante, la maduracién del que ha sido capaz
de superar la prueba y salir victorioso de un ingenioso producto de
la naturaleza o de la mente del hombre.

Los estudios sobre el laberinto son tantos que desbordan cual-
quier intento de recopilarlos!. Como producto de la mente, como
simbolo, como imagen, como edificio real o Como marco intempo-
ral y cavernario, aparece en tantas culturas que se ha tendido a esti-
marlo como un universal. Al relacionarlo con las entrafias, vendria
a simbolizar, quiza, esa fuerza que los tantricos llamaban poder ser-
pentino y que, si se conseguia desenredar, transformaba al ser hu-
mano en ese algo superior que resulta ser su culminacién. Al esti-
mar que los vericuetos del laberinto son reflejo de las entrafias de la
tierra, pareceria retrotraernos a una cronologia que desembocaria
en los origenes mismos de la humanidad. Simbolo de profundida-
des, laberintica resulta también la contemplacién de esa otra entra-
fia que es el cerebro, cuyos vaivenes ocultan el milagro de la cog-
nicién, esos canales que nos permiten entendernos con el mundo.
Horizonte de lo incégnito, su iconografia resulta aun mas fascinan-
te porque en muchos casos no poseemos los medios de interpretar-
la, ya que atafie a pueblos que no nos han dejado dicho qué es lo
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que pensaban de lo que representaban; petroglifos mudos?, iconos
sin su explicacion.

No es este el caso del mundo griego, que nos regala con image-
nes y palabras ya desde la época micénica® (ilustraciéon 8) y con le-
yendas elaboradas desde que conocemos su poesia. Engarza para
nosotros el mito y el simbolo, nos ofrece ese milagro de permitirnos
jugar a explicar, a comprender, a rebuscar las razones del laberinto.
Pero hacer razén del simbolo y del mito tiene sus peligros: caer en
ese letargo complaciente del que todo lo comprende y perder el
hilo. Por eso la incertidumbre preside el constructo que se propone
en las paginas que siguen, ya que intentar explicar el laberinto
creando un laberinto explicativo puede parecer engendro mayor
que el propio Minotauro. Pero a lo mejor ese es el ingrato desti-
no que espera al que se atreve a nadar en las aguas del pasado mitico.

=|\| |

Ilustracién 8: Laberinto en una tablilla micénica de Pilos (Cn 1287).
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2. Ellaberinto como espacio simbélico en el mundo griego

Para avanzar en la caracterizacién del laberinto griego como espa-
cio simbélico partiremos desde la iconografia*, un camino algo me-
nos usual y que, aunque desemboca en las grandes leyendas (la ges-
ta de Teseo), lo hace desde los pequefios detalles de una decoracién
o un dibujo. Minos, Ariadna, Teseo, Dédalo, Minotauro o Pasifae
empiezan cediendo su lugar de honor a meandros, estelas o lineas
de decoracién que insindan, aunque por una via diferente, toda esa
carga simbélica que en el mito literario se manifiesta en todo su
esplendor. Desembocaremos en el mismo lugar, pero recorriendo
diverticulos iconogréficos entre los que quiza hallemos alguna su-
gerencia para mejor entender las bellas palabras de la poesia. Inten-
taremos en primer lugar revisar los significados de las formas con
las que se imagina y representa el laberinto (meandro, estela, cueva,
templo, pista de baile, espacio del combate, ya sea amoroso o gue-
ITero) para prepararnos para ingresar posteriormente en el no me-
nos intrincado e imaginario espacio en el que intentaremos com-
prender su simbolismo.

Empezaremos con la copa del pintor Aison’ (ilustracién 9), una
de las joyas del Museo Arqueolégico Nacional de Madrid®, fechada

Ilustracion 9: Atenea, Teseo y el derrotado Minotauro saliendo del laberinto.
Copa dtica de figuras rojas (Madrid, Museo Arqueoldgico Nacional n? 11265).
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en la década del 420-410 a.e. Ofrece una solucién iconogréfica a
la representacion del laberinto que resulta de gran interés por su
simplicidad: el pintor ha optado por resolver el complejo trazado
recurriendo al meandro. En este caso, un motivo de uso decorati-
vo alcanza una significacion que supera la habitual, pasando a de-
signar un objeto imaginario que, por otra parte, resulta de muy
dificil plasmacién iconografica (al margen del recurso a la antro-
pomorfizacién que, curiosamente, resulta totalmente excepcional
en el mundo antiguo’). El meandro, dado lo intrincado de su di-
bujo, se muestra como un método sencillo a la hora de expresar lo
abrupto del disefio laberintico, pero por otra parte sugiere usos
anteriores y posteriores del mismo en contextos en cierto sentido
semejantes.

El caso mas evidente lo ofrecen una serie de vasos en los que el
meandro sirve de delimitacion imaginaria entre escenas que se desa-
rrollan en diferentes realidades: son las representaciones de dnodoi.
En un escifo atico de figuras rojas del Fine Arts Museum de Boston®
(ilustracion 10), entre muchos posibles ejemplos, la figura ascen-

Ilustracion 10: Anodos de una diosa (¢Perséfone?), satiros suprimidos.
Escifo atico de figuras rojas (Boston, Fine Arts Museum n° 01.8032).
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:

Ilustracién 11: Teseo haciendo salir al derrotado Minotauro del laberinto.
Copa dtica de figuras rojas (Londres, Museo Britdnico n° E84).

dente surge del mismo meandro que, por tanto, no sélo simboliza
la tierra, es decir, el limite ficticio con el que juega el pintor en su
composicién, sino también el limite imaginario entre el mundo de
los hombres y el mundo de abajo, entre el mundo de los vivos y el
de los muertos®. La esvastica, que forma parte del dibujo del me-
andro-laberinto en dos copas con escenas muy parecidas a la de
Madrid (y fechadas unos afios antes), como son las del Harrow
School Museum!® y |a del Museo Britanico!! (ilustracién 11), inci-
de en mayor medida atin en las connotaciones funerarias del moti-
vo, en las que insistiremos més adelante. La relacion esvastica-la-
berinto aparece testificada de un modo evidente en algunas series
de monedas de Cnosos, fechables a finales del siglo v a.e.!? (ilus-
traciones 12-13), halldndonos, sin duda, ante representaciones del
laberinto, puesto que en los anversos se figura al Minotauro co-
rriendo.
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Tlustracion 12:
l Laberinto en una moneda de

Cnosos.

Ilustracion 13:

Laberinto (centrado por una
estrella, simbolizando

a Asterion-Minotauro)

en una moneda de Cnosos.

En algiin caso el meandro sirve también para delimitar la super-
ficie marina, como en una critera 4tica de figuras rojas de Berlin!3.
La penetraciéon en ésta parece tomar el valor simbélico de un des-
censo al inframundo'. En el mito que tratamos, una situacién de
este tipo se testifica en la narracién previa al combate con el Mino-
tauro, durante el reto Teseo-Minos y el descenso del primero al pa-
lacio de Posidén'®, cuyo simbolismo repasaremos més adelante.

Meandros laberintiformes, fechables en época helenistica, apa-
recen en el techo de las escaleras que flanquean la cimara este del
templo oracular de Apolo en Didima, en una zona que en la epigra-
fia del santuario se denomina «laberintos». Trazados laberinticos,
esta vez no como motivos decorativos sino en la planta arquitect6-
nica, encontramos también en Claros, en otro contexto oracular.
Todos ellos se han relacionado con una funcién ritual semejante en
el desarrollo del fendmeno maéntico'®. El meandro, en estos casos,
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(y en una indudable relacién con el laberinto) nos habla de otra si-
tuacion liminar: la del contacto de los hombres con una presencia
divina misteriosa que surge del interior de la tierra y desvela ese la-
berinto nebuloso que conforman los sucesos futuros,

El meandro no es solamente una decoracién comtn en el traba-
jo cerdmico sino que resulta también habitual en el textil. Bastantes
ejemplos vasculares ilustran vestimentas en las que resalta la utiliza-
cién del meandro, que en muchos casos aparece s6lo esquematica-
mente esbozado (sobre todo en la técnica de figuras negras por lo
complejo del punteo con punzén sobre la arcilla). El trabajo textil
en el mundo griego era ocupacién basica de la mujer y un campo
que corresponde, casi de modo esencial, al mundo femenino. La
confeccién del peplo de Atenea, obra fundamental de «las mejores»
de las jévenes atenienses, era un trabajo ritual cuyas tltimas conno-
taciones se nos escapan, pues resulta complicado entender que una
accién manual pudiera tener una trascendencia de tal magnitud en
el ritual 4tico de las Panateneas, la fiesta mayor de la ciudad. La re-
lacién trabajo textil-iniciacién femenina!” estd bien establecida y
debid resultar, en cierto modo, parangonable con el trabajo guerre-
ro o la caza en la iniciacién del joven varén.

Estos dltimos datos resultarian secundarios en la exposicion del
conjunto mitico que repasamos si no nos llevasen a encarar con
otros ojos el episodio del ovillo de Ariadna. Por medio del ovillo
que la princesa entrega a Teseo, el héroe es capaz de superar las en-
ganosas complejidades del trazado del laberinto en la mayoria de
las fuentes escritas'®. La iconografia, por su parte, ofrece ejemplos
reveladores, como el denominado escifo Rayet del Museo del Lou-
vre'? (ilustracion 14), en el que Ariadna deja caer el ovillo enrosca-

Ilustracion 14:

Teseo y el Minotauro,

a la izquierda

Ariadna con el ovillo
desplegado.

Escifo Rayet,

beocio de figuras negras
(Paris, Louvre n? MNC675).
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do hacia la parte principal de la escena en que se figura a Teseo
dando muerte al Minotauro. El ceramista ha hecho asistir al com-
bate a una serie de personajes que descontextualizan la localizacion
en el laberinto. La pelota de hilo de Ariadna en la posicién que se
presenta, enroscada formando una espiral, parece sugerir la intrin-
cada factura del laberinto. Casi podemos aventurar que el ovillo re-
presenta y simboliza aqui al propio laberinto, que no puede incluir-
se en la escena por la dificultad de resolver su figuracién en un
contexto tan concurrido.

Trabajo textil, iniciacion femenina, ovillo de Ariadna, confor-
man un conjunto de significados que se rastrean en el laberinto
griego y su representacion como meandro: la especial importancia
de la mujer en la factura del laberinto y su desentrafiamiento, algo
en lo que ahondara mas adelante.

Las mds antiguas resoluciones iconogréficas conocidas del labe-
rinto en escenas en las que se figura a Teseo y el Minotauro apa-
recen en cuatro vasos fechables todos ellos en los alrededores del
500 a.e., sendos lecitos de figuras negras del Museo Nacional de
Atenas?® (ilustracién 15) y del Museo de la Universidad de Utrecht?!
(ilustracién 16) y dos escifos fragmentarios del Museo de la Acroé-
polis de Atenas?? (ilustracién 17). En todos los casos se representa
el laberinto de un modo que recuerda a una estela funeraria. No pa-
rece acertado defender que se trate sencillamente de la figuracion
esquematica de las puertas del laberinto: el Minotauro, en dos de
los casos, sale de una de las esquinas del monumento (no por el cen-
tro, como si se tratase de una puerta). Ademas, todo él esta soporta-
do sobre una grada, en idéntica forma de representarlo que el em-

_RRRREARRRRERR
N AN

L T

LAY

B oNr

L& T Ly by

o o ey

L Ilustracion 15:

Laberinto, figuras suprimidas.
Lécito ético de figuras negras
— (Atenas, Museo Nacional n? 1061).
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llustracion 16:

Laberinto, figuras suprimidas.
Lécito atico de figuras negras
(Utrecht, Museo de la Universidad).

Hustracion 17:

Laberinto, figuras suprimidas.

Escifo fragmentario de figuras negras
(Atenas, Museo de la Acrépolis n? 1280).

pleado para las estelas??. Por otra parte, la estela posee una serie de
significados que redundan en algunos de los que se constataron
para el meandro; se trata de un objeto que sirve para limitar tanto
el espacio de la vida y la muerte** como otros espacios diversos si-
tuados en posiciones liminares.

El laberinto como tumba (como espacio de muerte) tiene su co-
rrelato no iconogrifico en el episodio mitico que tratamos. Debiera
haber sido la tumba de los jovenes atenienses con Teseo a la cabeza,
como lo habia sido de los jovenes enviados en anteriores ocasiones.
Finalmente se convirtié en la tumba del Minotauro y casi estuvo a
punto de ser la de Dédalo, su constructor, y la de su hijo Icaro, si el
ingenio del primero no hubiera ideado una via de escape alternativa
a la emprendida por Teseo.
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Un documento iconografico de gran interés, la denominada hi-
dria Ricci, del Museo de la Villa Giulia de Roma?’, nos permite
ahondar un paso mas en el andlisis de las connotaciones ultraterre-
nas del laberinto. Se trata de un vaso que presenta un programa
iconografico complejo y que solamente se comprende al revisarlo
como un todo. En la parte inferior se figura un friso de animales en
el que se entremezclan depredadores y domésticos (y sacrificiales).
En un nivel superior, conformando el friso principal se figuran dos
escenas separadas por laberintos bajo las dos asas principales del
vaso. La primera (cara B) es una psicostasia en la que Zeus, ante
Tetis y Eos, pesa las almas de dos guerreros (Aquiles y Memnon)
que se enfrentan en combate. La segunda (cara A) es la apoteosis de
Heracles, que se dispone a montar en el carro de la mano de Hebe
(o Atenea) y precedido por Afrodita (o Iris) y Hermes. Por tltimo, y
en la parte superior, un friso que enmarca la tercera asa de la hidria
muestra una escena de sacrificio en todas sus fases. Los estudios sis-
tematicos de la iconografia del vaso quiza no hayan explicado de
modo totalmente satisfactorio la presencia de los laberintos bajo las
asas y, desde luego, en un trabajo artistico tan bien ideado resulta
erréneo plantear que se trate de una mera decoracién de relleno.
Por otra parte, si los relacionamos con las escenas desarrolladas en
las caras A y B y con lo que hasta ahora hemos desentraiiado de la
simbologia del laberinto, es posible que podamos aclarar en parte la
iconografia del vaso y ahondar en la del laberinto. En efecto, el que
los laberintos flanqueen una escena de psicostasia es muy sugerente.
En la cara B, el laberinto de la izquierda termina en el punto en el
que se figura a Zeus pesando las almas y a las dos divinidades feme-
ninas, Eos y Tetis, implorando por sus hijos en combate. El simbo-
lismo funerario de la escena es evidente y el laberinto incide en esta
caracteristica; preside la muerte del guerrero como presidi6 la
muerte del Minotauro. En la cara A, tras el laberinto, a la izquier-
da, encontramos a Heracles en el momento de subir al carro que di-
rige Hebe (o Atenea) y que le llevard al Olimpo. Delante se figuran
Afrodita alada (o Iris o Nike) y Hermes. Estamos en otro momento
liminar y el laberinto de muerte se convierte aqui (como en Claros o
Didima) en meandro que pone en relacion el mundo de los mortales
(al que atin pertenece Heracles, que todavia no ha puesto pie en el
carro que lo llevara a su apoteosis) y el de los immortales, con Her-
mes, dios de todos los limites, al frente. Los mundos de los dioses,
los hombres y los animales se imbrican y relacionan mutuamente y
el animal por medio del sacrificio se convierte en el primer nexo en-
tre hombres y dioses. Pero el laberinto, por su parte, simbolo del li-
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mite entre hombres y dioses (como vimos que ocurria en Claros o
Didima) fragua en las complicaciones de su trazado el camino de
superacion de la separacion que justamente el sacrificio cruento tes-
timonia; camino que emprende Heracles y que preside Hermes: la
ascension mistica (no tan diferente, en esencia, de la que veremos
que realizard Dédalo). Animales muertos y descuartizados en honor
a los dioses, pacificos toros depredados por terribles leones o her-
mosos guerreros que luchan a muerte; en los tres frisos del vaso se
contempla la destruccion y el laberinto, simbolo del camino imagi-
nario de la muerte y que aparece como el segundo nexo, esta vez in-
vertido, resume la separacion (incluso etimolégica) entre mortales e
immortales que solamente Heracles es capaz de trascender. La hi-
dria Ricci de este modo, y gracias a sus ahora significativamente
imprescindibles laberintos, se convierte en cierto sentido en una lec-
cién de teologia y podemos apreciar en mayor medida la labor crea-
tiva y organizadora del pintor que le dio vida.

Si buscasemos un espacio natural al que correspondiese la deno-
minacion laberinto, sin duda seria la caverna, donde se confabula lo
desconocido, lo tortuoso y lo desubicado (nuestros puntos de refe-
rencia, el sol y el cielo nos faltan, no podemos saber ni siquiera si es
de dia o de noche). De todos modos, para el mundo griego, la re-
lacion laberinto-cueva no tiene un paralelo iconogrifico suficien-
temente claro?®, aunque se sostiene en especulaciones arqueoldgicas
y filolégicas y en un pasaje del gedgrafo del cambio de era Estra-
bon?”. Se ha puesto en directa relacion el laberinto cretense con la
cueva de Skotino, relativamente préxima a Cnosos y cuyas caracte-
risticas fisicas parece que pudieron albergar la escenografia com-
pleta que transmite en lenguaje mitico el episodio de Teseo?®. Sin
aceptar necesariamente esta identificacion, el trazado sinuoso sub-
terraneo natural conviene con uno de los aspectos de la simbologia
del laberinto: la cueva como antro natural resulta un espacio muy
apropiado para las experiencias liminares y el contacto con el mun-
do del més alla. Algo de esta escenografia misteriosa se utiliz6, por
ejemplo, en el templo de Claros para marcar el acceso a la cripta
oracular. Para ello se opt6 por un trazado arquitecténico claramen-
te laberintico: el acceso al sanctasanctérum recuerda tanto al labe-
rinto como a la caverna®’. La presencia de la fuerza misteriosa de la
divinidad, tal y como también ocurria en Didima, parece requerir el
trazado laberintico como preparacion previa de los fieles a los que
se permitira estar presentes en su manifestacion.

Las cavernas como lugares de acceso al inframundo estin bien
testificadas en el mundo griego®. Son lugares especiales con claras
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connotaciones funerarias y misteriosas. La aproximacién laberinto-
cueva define, una vez mads, la faceta simbolica del laberinto como
puerta del mas alld y lugar de contacto con lo suprahumano.

En la representacion del laberinto se ha optado en algunos casos
por el espacio arquitectonico. Las copas de Madrid, Harrow y Lon-
dres antes citadas se caracterizan por incluir una doble presenta-
cion: el meandro, un motivo mas simbdlico, se usa para destacar la
complejidad del trazado laberintico, pero ademas se opta por el
frontén de un templo para representar la entrada del monumento
(ilustraciones 18-20). Se pueden citar otros vasos en los que el labe-
rinto parece sugerirse por medio de elementos arquitectonicos?! y,
en particular, las columnas, como, por ejemplo, en un dnfora del
Vaticano?®?, una cratera de Ferrara®® y otra de Nueva York?*, una
hidria de Atenas®’, una pelike de Florencia*® o sendos estamnos,
uno suizo®” y otro de Munich®®, todos ellos confeccionados en la
técnica de figuras rojas entre los afios 470 y 450 a.e. Recordemos
que laberinto y templo estaban también relacionados en los ca-
sos de Didima y Claros, como ya vimos, y afadamos una noticia
controvertida de Plinio en la que habla de un templo-laberinto en
Lemnos (¢Samos?3®). Con todo ello podemos defender el caracter
sagrado que la imaginacion de pintores, constructores y sacerdotes
otorgaba al laberinto en Grecia.

Ilustracion 18: Laberinto como templo
y como meandro, figuras suprimidas,
copa dtica de figuras rojas

(Londres, Museo Britdnico n? E84).
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Ilustracion 20:

Laberinto como templo

y como meandro,

figuras suprimidas.

Copa idtica de figuras rojas
(Madrid, Museo Arqueolégico
Nacional n? 11265).

Ilustracion 19:

Laberinto como templo y

como meandro, figuras suprimidas.
Copa dtica de figuras rojas
(Harrow School Museum

n? T52=GW75).
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El laberinto, en dos circunstancias ilustradas por las fuentes lite-
rarias, se transforma en ese espacio en movimiento que recrea la
danza. El episodio més famoso lo transmite Plutarco, a comienzos
del siglo 1, describiéndolo con las siguientes palabras:

Desde Creta poniendo rumbo a Delos, alli se detuvo y, después de cele-
brar un sacrificio en honor del dios [...] ejecuté con los jévenes una dan-
za que, segun dicen, todavia ahora practican ritualmente los delios y
que, a imitacion de las revueltas y salidas del laberinto, se interpreta en
un ritmo formado por alternancias y rodeos. Este estilo de danza se lla-
ma por los delios «grulla» (géranos)*.

Pero un dato ain mads revelador, puesto que se localiza en Cre-
ta, aparece en la descripcion del escudo de Aquiles en la Iliada:

Y labraba en él [se refiere al escudo] con perfeccion notable el Cojo ilus-
tre [se refiere a Hefesto] un lugar de danza (choron), semejante a aquel
que en otro tiempo Dédalo construyera en la ancha Cnoso para Ariadna,
la de las bellas trenzas*!.

En este caso la pista de baile surge de la misma mano que el labe-
rinto (son obras de Dédalo) y preexiste al episodio de la muerte del Mi-
notauro, aunque la relacién de este chorés con Teseo (es decir, la pro-
pia aventura que estamos comentando) no se especifique en el texto.

La situacion se complica como resultado de la existencia de lo
que parece ser una tercera version que solo tiene testificacién icono-
gréifica. Una copa de figuras negras de Miinich*2, fechable hacia el
540 a.e., muestra una escena en la que de forma anémala junto a
Teseo, el Minotauro, Ariadna y toda una serie de otros personajes
se figura a Atenea portando una lira en las manos. El que en el céle-
bre vaso Frangois del Museo Arqueoldgico de Florencia*?, en una
escena que se interpretd generalmente como una representacion de
la danza de Delos, apareciese Ariadna (que en el relato habitual ha-
bia sido ya abandonada por Teseo cuando realiza la danza délica)
puede llevarnos a pensar que el baile que ilustra el vaso pudo desa-
rrollarse en Creta y no en Delos; el que Atenea lleve la lira en el
vaso de Munich permite hipotetizar que la danza incluso pudo pre-
ceder al episodio del combate con el Minotauro. En cualquier caso,
las connotaciones simbdlicas del laberinto-danza parecen desbordar
la mera ceremonia de accién de gracias.

Otro pasaje literario ilustra los notables componentes musica-
les-corales del episodio cretense de Teseo. Tras el enfrentamiento
con Minos y el descenso al mundo marino que narra Baquilides,

54



EL LABERINTO GRIEGO: MITO Y SIMBOLO

Teseo surge triunfante y es saludado por el coro de jovenes que
acompaiian al héroe hacia Creta. Las elaboradas palabras del poeta
del primer clasicismo son las siguientes:

Nada que los dioses quieran es increible para los mortales de mente sen-
sata. Junto a la nave de fina popa aparecié [Teseo]. iPheii!, en qué pen-
samientos frustrd al caudillo cnosio [Minos], cuando llego seco del mar,
asombro para todos, y brillaban en torno a sus miembros los regalos de
los dioses; las muchachas de espléndidos tronos gritaron con recién naci-
da alegria y resond el mar. Y los jovenes, a su lado, entonaron un pedn
con encantadora voz*:.

Un ejemplo extra-griego permite ahondar en mayor medida en
esta aproximacion laberinto-danza. Se trata del oinocoe etrusco de
Tragliatella®’, fechable a finales del vii (o comienzos del vi) a.e., cu-
ya fascinante iconografia, atin sin descifrar satisfactoriamente, in-
cluye un laberinto junto a escenas de copula, desfiles de guerreros,
escenas de danza y de sacrificio. Junto a la interpretacion de este la-
berinto como plano esquemético de una ciudad* (aparece la ins-
cripcion Truia —;Troya?— entre las circunvoluciones laberinticas),
se ha esgrimido para explicar también la presencia de la procesiéon
de jinetes (ilustracion 21) y guerreros a pie (ilustraciéon 22) que la
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Ilustracion 22: Guerreros. Oinocoe de Tragliatella.
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escena estaria representando una danza laberintica’. Esta hipéte-
sis parece convenir con lo que Virgilio narra de una ceremonia
que denomina Troiae Lusus y que ilustra con las siguientes pa-
labras:

Ellos van galopando en dos filas iguales y los tres escuadrones deshacen
la formacién dividiéndose en bandos. Y a una nueva sefial volviendo
grupas se acosan lanza en ristre. Y emprenden una nueva carrera. Y lue-
go se repliegan enfrentindose un grupo a otro grupo a través del terre-
no. Y van trenzando giros y mds giros y parecen trabados en combate,
ahora huyendo o dejando Ya espalda al descubierto, ahora vuelven sus
armas dispuestas al ataque, ahora han hecho las paces y ya van pareados
cabalgando. Como es fama que antafio, alld en la Creta montafiosa, te-
nia el laberinto un pasadizo entretejido de paredes ciegas y una equivoca
trampa con sus mil direcciones en donde iba cortando la sefial de avan-
zar una marafia inextricable que no dejaba echar pie atrds, con parecida
traza los hijos de los teucros en sus potros van trabando sus pasos y en-
tretejen su juego de fugas y de asaltos*®.

El laberinto y la danza se entremezclan, por tanto, en el caso
griego diversificando los contenidos del episodio mitico que trata-
mos. Los paralelos extra-griegos*” permiten ahondar en esta ca-
racterizacion polisémica pudiéndose entender como simbolo de la
alternancia de la vida y la muerte (ahondando en los caracteres ul-
traterrenos ya revisados), pero también como camino que conduce
a experiencias que podriamos denominar de conciencia «alterada»,
por medio de la danza pero también, por ejemplo del sexo, como
veremos ahora.

En efecto, en varios episodios que se asocian con el laberinto
cretense el componente sexual resulta fundamental. La construc-
ci6én del laberinto se nos presenta como una consecuencia del episo-
dio de zoofilia que protagoniza Pasifae, esposa legitima de Minos.
La imposible copula que la reina anhela realizar con el mas bello de
los toros la convierte en practicable Dédalo gracias a su dominio de
las artes de la artimafia (realiza un envoltorio de vaca que engaiia al
animal)®°. El fruto de esa copula bestial es un ser monstruoso que
requiere un edificio anormal para poder ser contenido.

Pero en la solucion de esta situaciéon anémala también influye
una atraccion sexual. El amor que Ariadna siente por Teseo hace
que olvide los intereses de su padre, el rey, y que le ofrezca a su
amado la clave para escapar del laberinto (el ovillo o la corona). La
relacién Teseo-Ariadna es la antitesis de la de Pasifae y el toro,
puesto que el sexo entre ellos es normal y la atraccién sigue la via
habitual. Incluso se trata por parte de Ariadna de una elecciéon per-
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fectamente conveniente desde el punto de vista de la finalidad rela-
cional del matrimonio, ya que ella, hija de rey, elige un hijo de rey
como amante. De todos modos, en un paso ulterior del anélisis de
la unién Teseo-Ariadna queda de manifiesto que la mujer, desde el
punto de vista de un griego del arcaismo o el clasicismo, ha usurpa-
do funciones que no le corresponden, ya que su relacién con Teseo
se plantea desde el principio al margen del procedimiento habitual
(al margen del padre de la novia). Es, pues, una unién anémala en-
tre personajes de estatus social mdximo, que en ningin modo se
aviene a la forma matrimonial correcta en estos casos, que sélo po-
dria dirimirse en una unién del tipo mds alto (sancionada por la
conformidad de las dos familias reales que emparentan)’'. En el
campo de la hipétesis podemos pensar que quiza tras este tipo de
unién anémala desde el punto de vista del procedimiento (que no
de su naturaleza) se esconda un ritual de tipo religioso o inicidtico.
Muchos de los detalles del simbolismo del laberinto que estamos re-
pasando parecen llevarnos a ello.

La relacién sexo-laberinto, desde esta 6ptica de andlisis, cobra
un mayor interés y se convierte en uno de los medios de explicar el
simbolismo que estudiamos. Esta relacion, ademds, no se circuns-
cribe exclusivamente al caso griego. En el oinocoe de Tragliatella
junto al laberinto esquematico aparecen dos parejas copulando y el
modo de representar el laberinto se asemeja, en cierto sentido, a un
sexo femenino (ilustracion 23). Para mayor complejidad, el asa del
vaso incluye la representacion de una serpiente. La relacion serpien-
te y sexo esta testificada en Grecia en oscuros episodios que, estu-
diados con los instrumentos de anélisis de la simbologia compara-

Ilustracion 23: Laberinto y cépula.
Oinocoe de Tragliatella.
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da, permiten vislumbrar el conocimiento por parte de los griegos de
practicas de fisiologia mistica bien testificadas en la India®2. La rela-
cion sexo-serpiente-laberinto presente en el oinocoe de Tragliatella
permite reforzar lo esbozado anteriormente sobre el contexto espe-
cial, inicidtico, del episodio de los amores de Teseo y Ariadna.

Espacio que parece implicar el «combate» sexual, el laberinto es
también el lugar en el que se producen otro tipo de enfrentamientos
sangrientos. Reducido a su significado primero, este episodio pare-
ce resumir la hazafa cinegética por parte del joven, prueba iniciati-
ca por excelencia. El escenario de la accion estad algo trastocado y
también el objeto de la caza, pero, en los rasgos esenciales, la situa-
cién es semejante. Contamos, ademds, con paralelos en la Creta his-
torica muy reveladores, aunque, dado lo escabroso del tema, ha so-
brevivido de ellos solamente un relato corto en el que Estrabon
resume al historiador del siglo 1v a.e., Eforo®>, En la iniciacién cre-
tense historica se destaca la estancia temporal en el bosque, la im-
portancia de la relacion de tipo sexual (homosexual en este caso)
entre el joven iniciando y su iniciador, y la ruptura radical del con-
texto habitual de vida del iniciando (que durante dos meses vive
alejado de su ciudad y su familia y se encuentra a cargo de alguien
ajeno a su grupo de parientes). Se trata de un esquema bastante co-
miun en multitud de ritos de adolescencia de numerosas sociedades
extra-griegas**. Incluso mantiene, aunque de un modo mutado, la
reminiscencia de una antigua hazafa cinegética. El iniciador (deno-
minado en el texto erasta), una vez que terminaba el periodo de ini-
ciacién, regalaba un buey a su pupilo (denominado en el texto erd-
meno), que lo sacrificaba con sus propias manos como victima para
consumir en un posterior banquete en comun.

En sus rasgos esenciales en el episodio del laberinto parece
poderse rastrear el prototipo mitico de esta iniciacion histérica. El
bosque, territorio liminar y mal conocido para el habitante de la
polis, se convierte en lenguaje del mito en el laberinto, un lugar in-
trincado en el que sin la ayuda de un objeto exterior no hay posibi-
lidad de superar el extravio. Este objeto es, en unos casos, un ovillo,
pero en otros se trata de una corona magica (como la que porta
Ariadna en una abrazadera de escudo en bronce de Olimpia de co-
mienzos del VI a.e.’%; ilustracion 24), lo que viene a simbolizar un
conocimiento previo de los caminos que permiten aclararse en su
interior. El Minotauro hace las veces de buey. Es el animal que
marca la capacidad del joven para resolver su estancia en solitario
entre las complejidades del laberinto-bosque y, a su vez, el recuerdo
de una verdadera hazafa cinegética de captura y muerte de algin
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Ilustracion 24: Teseo, Minotauro y Ariadna portando la corona mégica.
Placa de Olimpia (Museo n? B1643).

animal de gran tamafio (quiza incluso un toro bravo como los que
aparecen representados en el arte minoico y micénico). Ya se ha
destacado que en la iconografia el Minotauro aparece como un ser
sin voluntad de lucha, incapaz de enfrentarse eficazmente a Teseo’®.
Parece que la verdadera hazana resultase entonces, como ilustra la
iconografia, extraer al Minotauro del laberinto, mostrar a los es-
pectadores la habilidad de Teseo para conocer los senderos del
enigma y resolverlo. El laberinto como bosque de la iniciacion,
como espacio de la caza inicidtica, nos aclara muchos aspectos del
simbolismo que intentamos desentrafiar. Curiosamente el rol de
guia de la iniciacion no lo desempefian en el relato del mito un eras-
ta (un varén maduro) sino una mujer joven, Ariadna. La unién
sexual del iniciando serd, en este caso, de tipo heterosexual y no ho-
mosexual, lo que quiza nos esté ilustrando, en el intemporal lengua-
je legendario, una categoria de rito de paso en el que el papel de la
mujer era ciertamente importante. Una sociedad en la que la inicia-
cién, cuando menos en su aspecto sexual, estuviese en manos feme-
ninas, nos ilustra una destacada importancia social de la mujer
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que parece convenir con lo que intuimos que pudo ser su papel reli-
gioso en la sociedad minoica, la que en el espejo del mito refleja dis-
torsionada la hazafa de Teseo. Desde este punto de vista, el mito de
Teseo parece incorporar la estructura de una iniciacion de tipo muy
arcaico que ya en época plenamente literaria no se comprende co-
mo tal y se reinterpreta con ojos diferentes, dando quiza lugar a la
confusién en torno al destino posterior de Ariadna, repartida entre
Teseo, que la abandona, y Dioniso, que la recoge. Desde estos su-
puestos de reconstruccién hipotética de un rito que pudo haber sido
a través del mito (lenguaje distorsionado) y de la comparacién in-
tercultural, Ariadna no seria susceptible de matrimonio con Teseo a
pesar de su estatus social idéntico porque estaria en un grado vital
diferente. Como iniciadora sexual cumpliria en cierto modo un tra-
bajo que corresponde a las sacerdotisas en otras sociedades (lo que
en parte explicaria su posicion caracteristica de esposa de Dioniso).
La relacién Ariadna-Minos tampoco resultaria comprensible en una
época en la que el papel de la mujer estaba subordinado a un cabe-
za de familia varén. De ahi que constatemos en el mito un enfren-
tamiento entre Ariadna y su padre donde quiza en un origen estarian
reflejindose solamente esferas de actuacion diferentes e indepen-
dientes.

Pero el Teseo del mito no es s6lo un hijo de rey que sufre su ini-
ciacién en Creta. Tiene en la época en que escritores y pintores nos
transmiten sus leyendas unos caracteres heroicos indudables. Su ha-
zafia en Creta se convierte en una caza heroica, como las de Hera-
cles o como las que conforman el corpus de sus hazafas de juven-
tud, reflejado en muy diversos vasos®’.

La caza del Minotauro es una caza liberadora que salva a Ate-
nas de un pesado tributo y a los jévenes comparsas del héroe de su
triste final. Teseo es, pues, un nuevo Heracles y el laberinto el lu-
gar mas sobresaliente de su triunfo. La hidria Ricci parece servir-
nos de ejemplo de la relacion héroe-laberinto. En este caso el labe-
rinto se figura a espaldas de la apoteosis de Heracles: el laberinto
ha tomado, quiza, el valor simbélico del camino complejo del des-
tino del héroe, cuyo éxito transforma la naturaleza del que lo al-
canza.

La relacién «aptitud del iniciado para la caza»-«aptitud para la
guerra» estd perfectamente testificada en los casos griegos de los
que poseemos algin dato®®. De hecho, la finalidad dltima de la ini-
ciacién histérica, por ejemplo en Esparta o Atenas, es hacer del jo-
ven un guerrero y por ello un ciudadano. Es dificil rastrear la anti-
giiedad de este binomio y en el episodio de Teseo no parece que
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aparezca de un modo didfano. Realmente el enfrentamiento Mino-
tauro-Teseo es una caza y no un combate, el Minotauro no lucha
como un guerrero sino como un animal sin inteligencia. Pero, por
su parte, en los testimonios iconograficos que hemos repasado,
donde se figura el laberinto y en los que Teseo no estd presente, la
relacion combate-guerrero-laberinto resulta didfana. En la hidria
Ricci, en el anverso de la apoteosis de Heracles, se figura un enfren-
tamiento entre dos guerreros armados que da lugar a una psicosta-
sia. En el oinocoe de Tragliatella, la parte derecha de la escena tiene
un componente sexual y la izquierda uno militar, con la presencia
de jinetes y soldados a pie armados como hoplitas. Se ha propuesto,
para entender el vaso en su totalidad, una interpretacién de tipo fu-
nerario (reflejaria unos juegos funebres), pero el contexto podria
ser también de tipo inicidtico (ambas posibilidades no se excluyen,
ya vimos que el laberinto posee un simbolismo funerario que la ico-
nografia ha resaltado claramente): pruebas guerreras, iniciacién se-
xual y la presencia del simbolo serpentino permiten quizad defender
esa hipotesis.

Las complejidades del laberinto tienen dos caminos de escape.
El primero es el emprendido por Teseo y presenta una doble ver-
tiente, la del adolescente iniciando y también la del héroe salvador.
Pero existe otra ruta bien diferente que podriamos denominar técni-
ca y que siguen con mejor y peor fortuna Dédalo e Icaro.

La «técnica» de Dédalo es de tal naturaleza (presenta caracte-
risticas magicas y engafiosas) que lo sitda en un plano diferente del
humano habitual. Aparece como un personaje comparable —si no
superior— a los reyes a los que sirve o ayuda’’: vencedor de Minos,
vencedor de las leyes de la naturaleza y la sociedad mediante el en-
gafio, presenta caracteristicas que lo asemejan a un mago e incitan
su comparacién con otros personajes también «voladores» de la
tradicion griega semi-mitica (Abaris, pero sobre todo Epiménides,
otro cretense, personaje curiosamente tatuado®®). La via de Dédalo
es un camino de escape que presupone una sabiduria especial (la del
control del vuelo méagico®?) fuera del alcance del comin de los mor-
tales y que termina de caracterizar al laberinto como un espacio de
una inabarcable polisemia.

3. Laberinto e iniciacion: la gesta de Teseo

La aventura cretense de Teseo presenta una serie de caracteristicas
inicidticas que han puesto de manifiesto algunos autores®? y que de
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modo no sistematico han ido aflorando en las reflexiones desarro-
lladas en las pdginas anteriores.

El interés del estudio de la iconografia y el simbolismo del labe-
rinto parece radicar justamente en que permite ahondar en la carac-
terizacion del proceso de la iniciacion, aunque ésta sea meramente
mitica, mero reflejo imaginario. Las iniciaciones en el mundo griego
hubieron de perder importancia tras los sinecismos, aunque es po-
sible que este proceso ya se hubiese desencadenado e incluso ul-
timado en época micénica. Por tanto, lo que el lenguaje mitico y el
iconografico nos ilustra son atisbos, en una conjuncién casi deses-
perada entre mito y realidad, de ritos de un remoto, quiza nunca real-
mente manifestado pasado y su plasmacion imaginaria (sometida a
elaboraciones, malinterpretaciones y refundiciones). Intentaremos,
en las paginas que siguen, ordenar el mito (aun conscientes de que
se trata de una tarea ilusoria) desde estos criterios, revisando, en
primer lugar, el marco de la iniciacion, luego las pruebas desarrolla-
das y los personajes que cumplen el papel de iniciadores, para ter-
minar evaluando el resultado del rito de paso.

El marco fisico de la iniciacion es el laberinto, espacio con miles
de recodos que esconden sus mil significados. Lo intrincado de su
disefio y lo extrafio de su factura lo asemejan a una selva, antitesis
de la polis (marco de vida habitual del griego del arcaismo y el cla-
sicismo); es el lugar de la iniciacién por significar la ruptura con el
mundo de lo habitual. Pero el laberinto presenta también el aspecto
de la cueva, otro lugar liminar en el que el marco habitual de la
vida se trastoca, en este caso, por la intervencion de potencias ex-
trahumanas que fluyen desde el interior de la tierra. Lo desordena-
do de la cueva (ideada sin la intervencién del hombre), su oscuridad
y su topografia interior la convertian en el lugar terrible del contac-
to con la muerte, muerte que sin la intervencion de Ariadna hubiera
arrebatado a Teseo. El laberinto resulta, de lo anterior, simbolo de
muerte y no es de extrafiar que se opte por representarlo como una
estela (puerta simbdlica del més alld, del camino que debe recorrer
el difunto). Por dltimo y casi como un resumen simbélico de los
contenidos antes expuestos, el laberinto se convierte, en algunos
ejemplos cerdmicos, en un templo, lugar sagrado, marco del contac-
to con la divinidad. Este caracter sacral del laberinto, rastreable en
los textos micénicos, utilizado en varios lugares oraculares (Didima,
Claros) para simbolizar la preparacion previa a la intervencion divi-
na, aclara en cierto sentido el marco ultimo de la aventura de Te-
seo: penetrar en el mundo no habitual, en el mundo sagrado, algo
que conviene bien con el desarrollo de un ritual inicidtico en el que,
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para acceder al estatus de hombre completo (o superior), es necesa-
rio experimentar los caminos no habituales pero constituyentes tlti-
mos de lo humano.

El marco laberintico sirve de guia para determinar las caracte-
risticas de las pruebas que soporta el iniciando Teseo. Su primer es-
collo es el combate con el Minotauro, que presenta un doble carac-
ter. Por una parte, simboliza la hazafia cinegética de abatir al toro
(ceremonia cuyos restos anquilosados parece atin transmitir Eforo):
el joven prueba su habilidad, su entrenamiento y la imaginaria or-
dalia de los dioses. La iconografia cretense del segundo milenio a.e.
parece remitirnos a un contexto en el que el combate presenta cier-
tos atisbos de danza probatoria, de extrana lidia en la que el toro
bravo se convierte en el instrumento que prueba la aptitud del joven
para superar el mundo de la infancia, simbolizado quizd también en
la ingenuidad de la mente del animal. Pero, por otra parte, la gesta
iniciatica de Teseo ha tomado unos derroteros que superan el mero
contexto inicidtico habitual. Teseo heroizado requiere un enemigo
que singularice su hazafa, un ser monstruoso que permita transmu-
tarlo en un héroe a la altura de los més grandes. El toro se convier-
te, en el relato teseico, en el Minotauro, animal fabuloso y mixto,
asesino sin control que aguarda con malévola paciencia en el centro
del laberinto como nos muestran algunos mosaicos romanos®? (ilus-
tracion 25). Su muerte integra a Teseo en el elenco de los maximos
héroes del mundo griego: ha civilizado un desorden que no por re-
ciente (y no primordial) era menos perturbador.
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Hlustracion 25: El Minotauro en el laberinto. Mosaico de Sarajevo.
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La danza, otro ingrediente de las pruebas de iniciacién, es quiza
un elemento mal entendido en la transmisién mitolégica literaria y
mejor comprendido en la transmision iconografica. La existencia de
un chorés en Cnosos realizado para Ariadna por Dédalo y su utili-
zacion en un momento quiza anterior al combate nos aclara, gra-
cias al testimonio iconografico, que se trataba de un elemento fun-
damental del rito. Es posible que la danza tuviese relacién con la
lidia del toro (sin duda es lo que nos dan a entender los testimonios
iconograficos cretenses del segundo milenio), pero el contexto ini-
cidtico no excluye que pudiera tratarse de un baile guerrero como el
que cuenta el mito que realizaron los curetes para salvar al Zeus
nifio cretense®. Tampoco es descartable que pudiera tratarse de una
danza de tipo matrimonial, que preludiase la realizacién de la cépu-
la. De todos modos, la testificaciéon de danzas laberinticas con fina-
lidades extdticas que en su momento presentamos quiza sirva para
hacernos vislumbrar la simbologia del laberinto como lugar del rito
y del contacto con las realidades no habituales. Una danza de estas
caracteristicas convendria bien en el marco de una iniciacién en la
que la consecucion de estados alterados de conciencia pudo resultar
una finalidad primordial. Nos lleva a figurarnos a Teseo como dan-
zante mistico, una visién que cuadra con lo que vamos desentra-
fiando de su iniciacién y del marco fisico en la que se desarrolla.

En relacion directa con el laberinto se asocian dos episodios de
catapontismo® que también pueden entenderse como pruebas ini-
cidticas. El primero tiene lugar en el viaje hacia Creta y, como vi-
mos, lo transmite Baquilides y lo realiza Teseo. El segundo tiene lu-
gar durante la huida aérea de Dédalo e fcaro y lo sufre el segundo.
El resultado de la precipitacién al mar sera diferente en uno y otro
caso. Teseo sale intacto y vencedor de la prueba, mientras que fcaro
muere como resultado de la caida. Un tercer catapontismo se pro-
duce a la vuelta de Teseo de Creta: Egeo se precipita al mar al creer-
le vencido por el Minotauro.

Pero en la historia de Teseo hay varios catapontismos mas que
sufre o hace sufrir. En efecto, uno de los primeros trabajos del hé-
roe camino del Atica es deshacerse de Escirén, al que despefia desde
lo alto de las rocas Escironias del mismo modo que éste hacia con
sus victimas®®. Por su parte el propio Teseo termina sus dias en Es-
ciros despenado segiin una tradicién que transmite Plutarco®’. El
nombre skiron y sus derivados aparecen insistentemente en estos
episodios y en otros en los que actia Teseo o tienen que ver con el
viaje a Creta. El abuelo de Teseo en una de las tradiciones se llama-
ba Escirio®®; el héroe salaminiense Esciro proporcioné a Teseo ma-
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rineros para la embarcacién (en especial el piloto y el vigia®); la
tumba de éstos se situaba en las immediaciones del santuario de
Atenea Escira en el Falero”® donde, ademis, se llevaba a cabo una
procesion durante las oscoforias en la que desfilaban dos mucha-
chos travestidos” (la explicacion de la ceremonia se retrotrafa a que
durante el viaje de Teseo a Creta dos muchachos disfrazados se in-
cluyeron en el grupo de las muchachas). Los lugares denominados
Skira y derivados parecen tener relacién con zonas marginales del
Atica en las que se realizaban algunas actuaciones de los efebos o
quiza sus iniciaciones. Este binomio catapontismo-efebos también
lo ilustra el dato de que personajes que mueren como resultado de
un catapontismo como las cecrépidas (y especialmente Aglauro)’?
presidan el juramento efébico en Atenas.

También resulta de interés el catapontismo anual de Léucade
(Acarnania) en el recinto del templo de Apolo Leucatas. Segiin Es-
trab6n”, se lanzaba al agua a un criminal previamente encinchado
con alas y plumas de diversas aves, con la finalidad de que el golpe
contra el mar no fuese mortal. El disfraz de plumas del condenado
se parece de modo chocante al subterfugio de Dédalo para escapar
del laberinto, la confeccién de alas de plumas resulté inefectiva en
el caso de fcaro, que muri6 precipitado al mar. Curiosamente, en el
mismo episodio Estrabén cita a Leucadio, epénimo de Léucade
como rey de Acarnania junto con su hermano Aliceo y su padre
Icario (!).

Catapontismo, travestismo, fiesta de efebos, parecen ilustrar-
nos, pues, un conjunto mitico y ritual que parece dificil no relacio-
nar con la iniciacion de jévenes.

Pero los catapontismos de Teseo no son los tnicos que resaltan
en el episodio del laberinto. Otro de los personajes principales de la
narracién, Dédalo, también estd relacionado con varios episodios
de este tipo. Uno de ellos ya lo hemos citado y lo sufre fcaro. Pero
también actda en otro, desarrollado cuando el artesano atn vivia en
Atenas, consistente en el despefiamiento de su joven sobrino y dis-
cipulo Pérdix™ (que en otras versiones lleva en nombre de Talos’®,
como el engendro de bronce que creé para guardar la isla de Creta).

La prueba de despefiamiento, imaginario o real (a modo de or-
dalia) aflora reiterativamente en el relato del laberinto. Es posible
que, como en otras culturas (en las que se incluye una prueba de
apnea controlada en alguna fase de la iniciaci6n), fuese ingrediente
en un ritual cuyo prototipo mitico (e imaginario) ilustran de modo
confuso estas aventuras de Teseo. Se idea como una ceremonia en
la que se auna el cardcter ordélico con el de prueba de resistencia
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(por ejemplo al ahogamiento): la finalidad dltima parece ser sufrir
la experiencia de alcanzar los limites fisicos del ser humano en el
momento de plenitud de sus fuerzas y potencialidades: la época del
paso a la edad adulta.

Hemos visto el papel que cumplen los episodios de tipo sexual
en el desarrollo de la aventura cretense de Teseo y en la confeccién
y solucion del enigma del laberinto. La cépula debié de ser un com-
ponente fundamental en la ceremonia inicidtica que estudiamos”’,
como lo era todavia en la iniciacién homosexual cretense transmiti-
da por Eforo. Pero el destino de Ariadna, mal comprendido por los
mitografos posteriores, parece indicar que no se trataba de una ini-
ciacion sexual con fines matrimoniales. Ya se ha constatado que en
estos episodios aparece un dato reiterativo: la bisqueda de expe-
riencias cumbre que indiquen al joven sus potencialidades a la par
que los limites de la naturaleza del ser humano. Un episodio sexual
en este contexto habria de intentar mostrar algo mas que la practica
del sexo y la iniciacién a su técnica. La relacion posterior de Ariad-
na con Afrodita, su cualidad de esposa de Dioniso, marcan la pauta
para pensar que nos hallamos ante un contexto sagrado; una testifi-
cacion de practicas de sexualidad sagrada o mistica. Estos saberes
no resultan completamente ajenos al mundo griego. Se han podido
rastrear en algunos dmbitos conocimientos de fisiologia mistica que
son relacionables con précticas de sexualidad sagrada (por ejemplo
en los episodios de Branco, Melampo o Tiresias”®).

En la aventura de Teseo la experimentacion del sexo mistico en
un contexto sagrado, y en relacion con una mujer de un estatus tan
ambiguo como Ariadna (hija del rey, quiza sacerdotisa, esposa de
un dios o incluso diosa), cuadra perfectamente y transmutaria la to-
talidad del rito en un aprendizaje muy complejo y singular que qui-
z4 tenga relacion con el estatus supremo que alcanza Teseo tras su
viaje a Creta.

Teseo en el laberinto, como caro al intentar dejarlo, como tan-
tos otros personajes insertos en este conjunto mitico, rozan el mun-
do de la muerte o ingresan en él. El laberinto es ejemplo de muerte;
de una muerte simbdlica, como la que encara Teseo al descender
bajo el agua o en otro momento al atreverse a bajar al Hades con su
amigo Pirito. La iniciacion es una suerte de muerte, superacion de
la etapa de la infancia por medio de unas pruebas de naturaleza tan
radical que la vida de adulto se percibe como una existencia dife-
rente y el momento de la iniciacién se estima agonia, defuncién y
posterior renacimiento. El laberinto como espacio de la iniciacion
se convierte, por tanto, también en espacio de muerte y asi se expli-
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ca que algunos pintores optasen por representarlo como una estela
funeraria.

Combate, danza, catapontismo, sexo y muerte son los ingre-
dientes de una iniciacién cuyos promotores conviene considerar a
modo de recapitulacion.

Dos personajes principales parecen presidirla: por una parte
estd Ariadna, clave en la victoria sobre la confusién del espacio la-
berintico, y por la otra estd Dédalo, constructor y resolutor de sus
enigmas.

Pero Dédalo (como también ocurria con Ariadna, como veni-
mos viendo) es mds que un simple iniciador. Resuelve el enigma del
laberinto tomando para ello una via inusual como es la aérea, el
modo de desplazamiento del chaman. En cierto sentido se nos pre-
senta también como un iniciado alternativo, el hombre que posee
un saber vedado a los demas (y especialmente a su hijo malogrado
Icaro), y del que el principe Teseo es capaz de disfrutar en parte.

Queda por repasar un tercer iniciador, el propio rey Minos, que
seglin una noticia de Cineas’” que transmite Ateneo®® amaba a Te-
seo y del que se ha hipotetizado®! que pudo haber sido su educador
e iniciador (en una iniciacién en este caso pederastica). Sin descar-
tar la posibilidad de que detras de este dltimo dato se esconda una
mayor riqueza de significados en la iniciacién teseica (en este caso
el hijo del rey iria voluntariamente al territorio de un rey extranjero
a sufrir una iniciacion en la que el rey anfitrion tendria parte activa,
en una suerte de complejo fosterage también sexual), parece mejor
pensar, en la linea de lo expuesto anteriormente, en una iniciacion
heterosexual, en la que el papel de la mujer seria fundamental (y
que ilustraria una época, quizd parcialmente imaginaria, en la que
el control masculino era menos evidente que en arcaismo o el clasi-
cismo griegos).

El fin dltimo de la iniciacién de Teseo es auparlo al estatus de
rey. Desde esta dptica el episodio del catapontismo de Egeo resulta
una excusa que parece poco habil (demasiado teatral) para desha-
cerse de un personaje molesto (frente al Teseo vencedor que vuelve
al Atica), pero que presenta el esquema de tantas ceremonias de de-
posicion del soberano caduco (como las que sirvieron de excusa a
Frazer para confeccionar La rama dorada®?) para no ponernos so-
bre aviso.

Una iniciaciéon como la que hemos desentraiiado en el caso de
Teseo hace de €l un personaje especial, lo que explicaria sus excen-
tricidades o las aventuras en cierto sentido chamdnicas con su amigo
Pirito. Su actuacién politica le convirtid, por otra parte, en un rey
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clave en el imaginario politico ateniense: en un nuevo fundador de
Atenas. Este hecho ha servido quizd para preservar, aunque de un
modo bastante trastocado (en el lenguaje del mito), episodios basi-
cos de su iniciacion y su acceso al poder que quizd permitan hacer-
nos una idea de los complejos mecanismos ideoldgicos creados en
torno a la figura del soberano en este mundo griego de época inde-
terminable y legendaria. Este caricter de iniciado y semi-mago del
rey puede explicar la aceptacion por parte de su pueblo de la desi-
gualdad radical que el estatus real entrafia. Héroes sobrehumanos y,
por tanto, reyes; un binomio que quizd nunca tuvo plasmacion en la
realidad (se trataria, pues, de una iniciacion imposible, arquetipica,
que transmutaba en mito un inasible y reconfigurado rito) pero que
pudo servir en el imaginario politico griego para determinar, una vez
clausurada la etapa heroica, la imposibilidad de encontrar candida-
tos verdaderamente idoneos para la monarquia. Curiosamente,
cuando vuelvan los reyes a Grecia de la mano de Alejandro Magno y
sus sucesores, el imaginario politico los estimara de nuevo super-
hombres, parangonara sus hazanas a las de un Teseo (recordemos la
via directa para resolver el laberinto del nudo gordiano) y justificara
su preeminencia en su calidad heroica y también divina.

4. De vuelta en el laberinto

El laberinto presenta una simbologia bastante compleja y polivalen-
te, recondita en los episodios miticos (tanto literarios como icono-
graficos) en que estd presente. Dos mundos simbdlicos se pueden
resaltar especificamente; en el primero el laberinto se presenta como
una tumba, como una puerta del mas alld, como un vehiculo de
muerte; en el segundo el laberinto se convierte en el espacio de la
iniciacion.

Ambos caracteres cuadran a la perfeccion con la aventura de
Teseo que en uno de sus aspectos fundamentales se presenta como
una iniciaciéon principesca. Teseo tras su paso por el laberinto no
so6lo se convierte en un hombre completo sino también en rey. Los
pasos de su aventura se encuentran jalonados de contenidos de tipo
sexual (frente a la iniciaciébn homosexual cretense arcaica y clésica
esta iniciacion parece heterosexual y de gran complejidad —nos en-
contramos probablemente en un contexto de sexualidad mistica—),
cinegéticos o atléticos (danzas sagradas extaticas). El contenido in-
framundano del simbolismo del laberinto se aviene bien con el de
las ceremonias de iniciacién de adolescentes, equiparadas en mu-
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chas culturas a la muerte y que en el caso de la trayectoria de Teseo
resultan un preludio del posterior descenso al Hades del héroe en
compaiiia de Pirito (episodio que presenta paralelos en ciertas prue-
bas chamadnicas).

Iniciacién y muerte se hermanan en este episodio y nos incitan a
recordar el papel de Dédalo en la accion. Este personaje, artesano
prototipico, se nos presenta como el hilo conductor en la compleji-
dad simbdlica del laberinto. Su relacién con mujeres (jévenes como
Ariadna o las hijas del rey Cdcalo; y no tan jovenes como Pasifae),
su caracter de artifice del laberinto-prision y del laberinto-pista de
danza, su efectividad como dador de muerte y creador de vida, su
habilidad en el vuelo mégico, su relacién con los que desentrafian el
enigma del laberinto parecen designarlo como el prototipo del ini-
ciador. Teseo, el principe adolescente, vence en la prueba, pero fca-
ro, el adolescente imprudente, fracasa. La doble salida del laberinto
parece, pues, testificarnos dos tipos de iniciacién presentes en el
mundo griego, cuando menos como constructos imaginarios. La
primera es la iniciacién principesca, la del mitico Teseo; la otra pa-
rece el privilegio de seres especiales como Dédalo dotados de una
sabiduria o unos poderes no habituales.

En ambos casos parece posible defender la idea de que practicas
extaticas o misticas (danza, sexualidad, experiencias de vuelo), cuan-
do menos en el irreal y prototipico mundo de lo imaginario, resulta-
ban ingredientes en la percepcion griega del mundo. Entre ciertas
elites y en un contexto arcaico y clésico el simbolismo polisémico
que oculta el laberinto seguia comprendiéndose y conformando al-
gunos ritos o ceremonias (como la iniciacién que transmite Eforo).
El mundo helenistico, por su parte, se imaginaba regido por monar-
cas heroicos o divinos que, se decia, eran capaces de mayores haza-
fias, incluso, que la de triunfar sobre el laberinto.

NOTAS

1. Sin el menor afin de exhaustividad podemos destacar las sintesis muy generales y
utiles de Freitas (1975; 1987); Kern, 1981; Reed, 1990 o en espafiol Rivera, 1995 o San-
tarcangeli, 1984; también Matthews, 1922; Deedes, 1935 o Cagiano di Azevedo, 1958 en-
tre los mas antiguos. El estudio sobre el simbolismo mas penetrante quizé siga siendo el de
Kerenyi, 1950 (véase su repaso en Hallman, 1984); sugerentes resultan las aproximaciones
de Borgeaud, 1974 o Detienne, 1989b; como mito literario véase Brunel, 1988, 884 ss.;
1025 ss. o Siganos, 1993.

2. Por ejemplo, el recientemente recopilado Blanco, 1996.

3. La tablilla de Pilos (Cn 1287) nos ha legado una representacion de laberinto (Pe-
corella, 1961, il. 506; Kerenyi, 1976, il. 34. Heller, 1961); otra de Cnosos (Gg 702) cita
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una ofrenda a la da-pu2-ri-to-jo po-ti-ni-ja, la «sefiora del laberinto» (Gérard-Rousseau,
1968, 56); los micénicos poseen la iconografia y la palabra, pero no podemos saber si el
contenido mitico era semejante al que tenemos testificado después.

4. Los estudios de la iconografia del laberinto griego maduraron con la discusién
de Wolters (1907; 1913) y Elderkin (1910), interesan los articulos enciclopédicos de Stoll,
1894-7; Pecorella, 1961 o Woodford, 1992; 1994; especificamente sobre el laberinto
como ornamento Eilmann, 1931 y, en general, sobre la iconografia (ademas de los que se
citan puntualmente en el nicleo de este capitulo) Brommer, 1982, 35 ss.; Fittschen, 1969,
166 ss. Steuben, 1968, 34 ss.; Daszewski, 1977; Kauffmann-Samaras, 1992 o Kossatz,
1992 (en el mismo volumen en que aparecen estos dos ultimos articulos se incluye una
version anterior del presente trabajo: Diez de Velasco, 1992b).

5. El correcto Eson convertiria en incomprensible el nombre para la mayoria de
nuestros colegas europeos especialistas en iconografia griega; tanto en este caso como en
varios otros se ha tenido que sacrificar la pureza de la transcripcién al espaiiol (por ejem-
plo en los nombres de los vasos griegos) en aras de la comin comprensibilidad.

6. N¢11265; ARV 1174,1; 1685; BADN 215557; Olmos, 1992; Neils, 1994, n?
52; Woodford, 1994, n? 538.

7. Es el caso del unicum que resulta la representacion de laberinto en el mosaico
de Kato Paphos (casa de Teseo), fechable a finales del siglo 11 (Daszewski, 1977, 14 ss.;
1992), donde se personifica también a Creta.

8. N? 01.8032; BADN 211718, del «Penthesilea painter» (ARV 888,155; 1673;
Add 302); Bérard, 1974, il. 42; ARFV2 il. 86. Se trata de un tipo de escena estudiado de
modo monografico por Bérard, 1974; s6lo en el material dtico se testifican mas de 60 esce-
nas de este tipo.

9. Los meandros que aparecen como motivo decorativo fundamental en la cerami-
ca geométrica rodean de manera repetitiva las escenas de enterramiento figuradas en estos
vasos, en algunos casos formando complejos disefios laberinticos. Aunque es dificil inter-
pretar con rotundidad este tipo de motivos en un material iconograficamente tan poco par-
lante, no parece descabellado hipotetizar que la percepcion simbélica funeraria del mean-
dro pueda retrotraerse a una época tan antigua.

10. N¢ T52=GW?75; BADN 31695; del «Phiale painter» (Oakley, 1990, n? 7B, il.
138s.); Neils, 1994, n® 47; Woodford, 1992, n? 32; Olmos, 1992, lam. XIV.

11. N?E84; BADN 217213; del «Codrus painter» (ARV 1269,4; Add 356); Olmos,
1992, pl. XIV ss.; Brommer, 1982, pl. 13; Shapiro, 1994, fig.81; Neils, 1994, n? 46.

12. Svoronos, 1890, pl. 4 ss.; Le Ridder, 1966, pl. 8 ss.; Kauffmann-Samaras, 1992,
il. 12.; recopiladas también en Cook, 1914, figs. 333 ss.

13. Antikensammlungen n? 31094; BADN 218149; del «Pourtalés painter» (ARV
1446,2; 1693); ARFV2il. 373.

14. Véase lo expuesto en Kossatz, 1992 o Jeanmaire, 1939, 334 ss.

15. Baquilides, fr. 17, Snell/Maehler; Shapiro, 1994, 117-123; Bazant, 1992, n? 15
(referencia a la pintura mural de Mic6n en el Teseion de Atenas conocida gracias a Pausa-
nias, [,17,2 ss.), también Neils, 1994, 939 ss.

16. Se puede consultar la localizacion de los laberintos de Didima en el plano de
Fontenrose, 1988, 36 (en general Wiegand, 1941, 79 ss.). En las inscripciones de la cons-
truccién del santuario 25A, 26B y 27A-B, en una veintena de localizaciones aparece la de-
nominacion laberinto refiriéndose a estas escaleras (véase Haussouillier, 1905 o Montegu,
1976). Los datos sobre Claros se exponen mds adelante.

17. Brelich, 1969, 137 ss.; 159 ss.; 269 ss. Sobre el tema de la iniciacién femenina y
la edad a la que se producia (en el caso de la drkteia) véase Sourvinou-Inwood, 1988.

18. En otros casos le ofrece una corona luminosa (todas estas fuentes las recopila
Herter, 1973, 67 ss.). En general, sobre la iconografia de este episodio, Brommer, 1982,
86 ss.; 1982b, 69-77.

19. N? MNC675; vaso beocio de figuras negras, fechable a mediados del siglo vi
a.e., CVA, 17, pl. 29; Bernard y Daszewski, 1986, n? 35; Woodford, 1992, n? 7; 1994, n°
229; Shear, 1923, il. 7; Dugas y Flaceliére, 1958, il. 1.
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20. N?MN1061 = CC878; BADN 4328; del «Beldam painter» (ABL 268,54); pro-
viene de Vari en el Atica, la parte inferior del cuerpo del Minotauro esté aiin dentro del la-
berinto (Wolters, 1907, 122, pl. 2; Cook, 1914-40, 1,474, fig. 330; Eilman, 1931, 55,3).

21. BADN 331224; del «Beldam painter» (ABL 268,53); el Minotauro tiene toda-
via el talon dentro del laberinto (Wolters, 1913, pl. 1; Kerenyi, 1976, il. 30; Eilmann,
1931, 55,4).

22. El primero, el mejor conocido, lleva el nimero de inventario 1280; BADN
4329; Graef y Langlotz, 1925, n? 1280, pl. 73; Kerenyi, 1976, il. 29; Eilmann, 1931, 55,1;
Wolters, 1907, il. 3; no parece que el Minotauro esté figurado o, por lo menos, no aparece
cerca del laberinto, en la parte conservada de la escena. El segundo, atin mas fragmenta-
rio, porta el nimero 1314a, BADN 32157; Graef y Langlotz, 1925, n? 1314a, pl. 76; Eil-
mann, 1931, 55,2; Roberts 149 not. 59. Un quinto vaso (un lécito) con este tipo de escena
es citado por Brommer (VL 235,8) en una coleccion privada de Mainz, aunque sin ulterio-
res datos.

23. Se parece en particular al tipo A-V-5 de la clasificacion realizada por Nakaya-
ma (1977, esp. il. 11) para las representaciones de estelas en lécitos de fondo blanco.

24. Asi se nos presentan las estelas en los lécitos de fondo blanco. En algunos casos,
vivos y muertos cohabitan imaginariamente ante una estela, o Caronte viene al pie mismo
del monumento funerario a buscar al difunto (ejemplos en Diez de Velasco, 1991; 1995,
51 ss.; 63 ss): la estela se convierte, por tanto, en una puerta del mas alla.

25. Proviene de Cerveteri (necrépolis della Banditaccia) y se fecha en torno al 520
a.e. (atribuida «close to the Northampton Group»); Ricci, 1946-48, pl. 3 ss.; Helbig,
1963, 111,554, n? 2589; Boardman, 1990, n? 2908. Ha sido estudiada de modo monografi-
co en su iconografia por Laurens, 1986. La compleja escena de sacrificio se revisa en Du-
rand, 1979.

26. Quiza sugieran un piso de cueva las tres escaleras sobre las que se basa la entrada
del laberinto en el medallon de la copa de Aison de Madrid. En efecto, como se puede cons-
tatar en las ilustraciones frente a un dibujo en extremo cuidado en todo el medallén, las gra-
das aparecen en una factura descuidada y parecen adentrarse en el interior del templo de un
modo abrupto, quizd como si fueran peldafios naturales o realizados en la propia tierra.

27. VILG,2. Los estudios arqueoldgicos parten de Rouse, 1901 y los desarrolla en
detalle (en una investigacién monografica sobre las cavernas) Faure, 1964, 166-73; 1963,
71-84. Giintert, 1932, § ss., en un analisis filologico detallado relaciona laberinto con pa-
labras en diversas lenguas que significan piedra.

28. Es la hipétesis de Faure, 1964, 169 ss.

29. Seguimos a Robert, 1967, 310-311.

30. Por ejemplo Croon, 1952, 75 ss.

31. Véase Oliver-Smith, 1969, 255 ss.

32. Museo Gregoriano Etrusco n? 16567; BADN 206699, atribuido al «Louvre
G231 painter» (ARV 580,1); Bazant, 1992, n? 20.

33. Museo Nacional n? 817 = T503; BADN 206431; atribuida al «Pig painter»
(ARV 563,6; 1659; Add 260); CVA 1, pl. 33; Bazant, 1992, n? 22.

34. Museo Metropolitano n? 56.171.46; BADN 206015; del «Alchimakos painter»
(ARV 531,38).

35. Museo Nacional n? 1691 = CC1173: BADN 206473; del «Pig painter» (ARV
566,43).

36. Museo Archeologico Etrusco; BADN 206668: del «Agrigento painter» (ARV
577,66).

37. BADN 202929. Estaba a la venta en Basilea en 1984 (Miinzen und Medaillen,
cat. 70, n? 206, il. 43), atribuido al «Copenhagen painter» (ARV 257,11; 1640; Add 204);
Bazant, 1992, n? 19; Bernard y Daszewski, 1986, n? 23; Isler-Kerenyi, 1977, 65-69; Phi-
lippaki, 1967, pl. 33,1.

38. Antikensammlungen n? SL471; BADN 206868; del «Altamura painter» (ARV
593,44; 1660); Philippaki, 1967, 73,3.
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39. Historia Natural, 36,90. Parece probable que Plinio se esté equivocando y se re-
fiera al Heraion de Samos (véase el comentario de A. Rouveret al pasaje que tratamos en
la edicion CUF, 193- 194).

40. Teseo, 21,1; traduccién BCG, Pérez Jiménez. Existe una monografia especifica
sobre el tema: Friis Johansen, 1945. Son interesantes las puntualizaciones de Kerenyi,
1950, 37 ss.; Borgeaud, 1974, 21 ss.; Frontisi, 1975, 135 ss. o Detienne, 1989, 15 ss.

41. XVIIL, 590-593; traduccién Lopez Eire.

42. Antikensammlungen n? 2243 = J333; BADN 310552; proviene de Vulci, y fue
pintada por Arquicles y modelada por Glauquites (ABV 163,2; Add 47; Bernard y Das-
zewski, 1986, n? 28; Woodford, 1994, n? 233); la representacién muestra otra anomalia,
ya que Ariadna porta en una mano la pelota de hilo y en la otra la corona; el episodio lo
estudia con detalle Dugas, 1943b, 98 ss.

43. N?4209; BADN 300000 (con bibliografia completa); cratera de volutas de figu-
ras negras pintada por Clitias y modelada por Ergétimo (ABV 76,1; 682; Add 21); Dugas,
1943b, 96 ss.

44. Fr. 17,128 ss., Snell/Maehler; traduccién BCG, Garcia Romero.

45. En la coleccién Tittoni de Roma; Giglioli, 1929; Small, 1986; Menichetti, 1992
o Martinez-Pinna, 1994 (entre una nutrida bibliografia).

46. Cordano, 1980; también Rykwert, 1988, 148 ss.

47. Kerenyi, 1950, 37 ss. o Small, 1986, 75 ss., por ejemplo.

48. Eneida 5,545 ss., traduccion BCG, Echave-Sustaeta. Este episodio ha generado
una bibliografia muy extensa, recogida hasta el afio 1954 en Mehl, 1956; de los trabajos
posteriores se pueden entresacar Weber, 1974 o la entrada de la Enciclopedia Vergiliana.

49. Kerenyi, 1950, 37-42; también Hildburgh, 1945 (sobre la potenciacion de la
confusién en este tipo de danzas).

50. Diodoro, 4,77; Apolodoro, Biblioteca, 1[[9],1,4 entre otros, véase el analisis
del episodio en Frontisi, 1975, 137 ss.

51. Al ser ambos hijos de reyes deberia tratarse de un matrimonio de tipo real, legal
y protegido por Hera, pero en un primer andlisis parece un matrimonio por rapto (tal
como destaca Sergent, 1984b, 181 ss.) que en el anilisis dumeziliano corresponderia al
modo guerrero de encontrar esposa (Dumézil, 1979, 60 ss.).

52. Diez de Velasco, 1987, 43 ss.; 1993; 1995, 105 ss.

53. 70F149, 88,30-89, Jacoby = Estrabén, X,4,21; que ha sido estudiado en pro-
fundidad por Sergent, 1984, 15 ss.

54. Se repasan en esbozo procesando informacion a gran escala siguiendo las di-
rectrices de G.P. Murdock (empleando las variables de los 186 casos que se estudian en
el «Standard Cross-Cultural Sample») en Schlegel y Barry, 1979. Ciertas caracteristicas,
como dejar el peso de la iniciacién en manos de un extrafio al grupo familiar, resultan cu-
riosas en el caso griego. La aproximacién del estudio de los ritos de adolescencia en Grecia
y su comparacién con otros pueblos no griegos la realizé en primer lugar Jeanmaire, 1939,
cap.Ill; el otro estudio magistral es el de Brelich, 1969.

55. Olimpia, Museo Arqueolégico n? B1643: Kunze, 1950, il. 7,6; Brommer, 1982,
il. Se, Bernard y Daszewski, 1986, n 34.

56. Dugas, 1943b, 100.

57. Neils, 1994, 925 ss.; en general Neils, 1987.

58. Véase, por ejemplo Meuli, 1975, 699 ss.

59. El trabajo fundamental sobre Dédalo es el de Frontisi, 1975; el tema del labe-
rinto se estudia en el capitulo I,4 (especialmente 141 ss.).

60. Epiménides (A2, Diels-Kranz) presentaba unos tatuajes que Dodds, 1951, 139 ss.
relaciona con los de los chamanes tracios (también los portan otros personajes), algunos
de ellos eran curiosamente serpentiformes, aunque desgraciadamente no laberintiformes
(véase Zimmermann, 1980 para su plasmacion en el arte griego). La relacién tatuaje cor-
poral-laberinto la expuso Kerenyi, 1950, 24-25. Tatuaje e iniciacién es tema que destaca
Brelich, 1969, 34.
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61. Estudiado por Eliade, 1956.

62. Destaca, por ejemplo, la sistematizacion de Jeanmaire, 1939, 325 ss.; también
Kerenyi, 1976, 93 ss. o Brelich (en 1969, 445 ss.; 470 ss. plantea algunos caracteres de la
iniciacién de Teseo pero en 1958, 124 ss. no destaca el episodio del Minotauro en este
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1. Las Hespérides entre la diversidad de los mitos antiguos

El mito, como vamos vislumbrando a lo largo de este libro, se confi-
gura como un organismo en cierto modo poseedor de vida propia, en
mutacién constante, hijo de la inspiracion, pero dotado también de
profundas raices en las que bebieron poetas o pintores y que entron-
can en muy antiguos derroteros de la creacion imaginaria. Buscar la
version original del mito ya expusimos que es tarea vana; cada escri-
tor, cada territorio, cada época entienden de un modo distinto, ela-
boran, recrean, modifican, afinan. Mas que desfigurar como en tiem-
pos se creyd, lo que hacen es configurar narraciones, convirtiendo al
mito en algunos casos en un sistema interpretativo aunque en otros
quede como mera materializacion de un anhelo de divertimento.
Tener presente esta puntualizacién permite encarar el estudio
de un motivo mitoldgico como el de las Hespérides liberados de al-
gunos preconceptos. Asi, lo que pudieran parecer datos cadticos
(como, por ejemplo, la desesperante variedad de nombres de Hes-
pérides o de localizaciones del jardin) no son mas que resultados de
un modo de creacién mitica que no se sujeta a reglas estrictas. Al
carecer de un sacerdocio detentador en exclusiva de la llave de las
creencias, al permitir una enorme libertad al poeta para expresar la
palabra inspirada (de un modo imaginario por las Musas), el mun-
do clasico terminé potenciando una gran variedad de relatos que
encaraban un mismo motivo mitolégico desde sensibilidades y pers-
pectivas diversas. Dependiendo del grupo social, la zona, la época,
la cultura, se privilegiaban unas versiones frente a otras sin que por
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ello nadie pudiera hablar de falsificacién o de manipulacién (salvo
en casos muy puntuales), ya que no existia una versién pristina y
pura del mito. De ahi que el mito de las Hespérides pudiera ser en-
tendido de modo diverso, por ejemplo, por un griego del continente
y otro africano (que podia sentirse mds cerca del lugar donde gene-
ralmente se crefa que se localizaba el jardin mitico) o por un griego
del siglo vi1 a.e. y otro tres siglos posterior (época en la que el cono-
cimiento geografico habia condenado al exilio a los mitos relegan-
dolos a una nebulosa topografia ya necesariamente inalcanzable).
Pero cualquier intento de penetrar en el estudio y comprension
de un mito cldsico se enfrenta a otro imponderable que limita la
perspectiva. Se trata de lo fragmentario de las fuentes de las que dis-
ponemos. La herencia cultural del mundo antiguo fue menguando y
disolviéndose; cada época solamente guardaba una parte, general-
mente la que comprendia o le interesaba, desechando lo demas. Las
obras antiguas para perdurar en los siglos anteriores a la imprenta
(que multiplicé la capacidad de generar ejemplares idénticos y difun-
dir la cultura) habian de ser copiadas laboriosamente a mano cada
cierto tiempo, puesto que se realizaban en materiales perecederos. En
muchos casos en la época en la que el deterioro de una obra literaria
hacia imprescindible su copia no habia nadie interesado en invertir
para que ésta se llevase a cabo porque lo que en ella se narraba eran
historias viejas, mitos caducos, narraciones pasadas de moda, aleja-
das de la sensibilidad del momento. En algunas ocasiones contaban
con demasiado detalle para el nuevo gusto y en unos versos que ya
nadie apreciaba lo que se ponia al alcance de modo mucho mas resu-
mido y facil de comprender (y que marcaba el estindar de lo que se
exigia a un hombre culto) en compendios mitolégicos casi telegrafi-
cos como los de Apolodoro o Higino. En otros casos transmitian
versiones locales que poco interesaban unos siglos mas tarde, en cir-
cunstancias politicas diferentes en las que los valores identificadores
de ciudades o territorios habian perdido su fuerza en un mundo de
horizontes mucho més extensos. Asi se explica que tengamos que
utilizar fragmentos de obras perdidas que transmiten autores poste-
riores, restos de papiros muchas veces casi incomprensibles que el
azar de su conservacion privilegiada en el seco clima egipcio ha
transferido, de modo directo y sin copistas intermediarios, desde el
mundo antiguo hasta nuestros dias. Pero sobre todo que tengamos
que deplorar todo lo desaparecido, el elenco de obras que trataron
sobre las Hespérides y cuya destruccién hace que cualquier aproxi-
macién al tema tenga que ser necesariamente incompleta y basada en
suposiciones y reconstrucciones obligadamente arbitrarias.
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Armados de estos instrumentos de relativizacion que evidencian
lo estrecho de los limites por los que discurre nuestro conocimiento,
osaremos intentar repasar los literatos, pintores y artistas del mun-
do antiguo que trataron el mito de las Hespérides!.

2. Las primeras testificaciones literarias del mito de las Hespérides

Dentro de la variedad ya resefiada, los mitos clasicos suelen presen-
tar versiones mds influyentes que otras dependiendo de la obra en la
que aparecian. La Iliada y la Odisea, leidas y aprendidas generacién
tras generacion, resultan basicas en la conformacion del imaginario
mitoldgico. Pero el tema de las Hespérides (etimologicamente «las
Occidentales» o «las Vespertinas») no aparece en los escritos homé-
ricos, los primeros de la literatura griega, en los que, por el contra-
rio, si se cita a su vecino Atlas®. En revancha habla de ellas Hesiodo,
hacia mediados del siglo v a.e., al exponer un intento sistemético
de genealogia de las estirpes divinas en su obra Teogonia. La cita
mads informativa, que ademds puntualiza su linaje, es la siguiente:

Pari6 la noche al maldito Moros, a la negra Ker y a Thanatos; parié tam-
bién a Hypnos y engendr6 a la tribu de los Suefios. Luego, ademds, la
diosa, la oscura Noche, dio a luz, sin acostarse con nadie, a la Burla, al
doloroso Lamento y a las Hespérides que, al otro lado del ilustre Océano,
cuidan las bellas manzanas de oro y los drboles que producen el frutod.

Un poco mds adelante el poeta expone la genealogia del reptil
custodio de las manzanas de oro:

Ceto, en contacto amoroso con Forcis, alumbré por tltimo a un terrible
reptil que en sombrias grutas de la tierra, alld en los extremos confines,
guarda manzanas completamente de oro*.

En otras dos ocasiones cita Hesiodo en la Teogonia a las Hespé-
rides, que le sirven para marcar una ubicacién geografica extrema
de otros personajes:

A su vez tuvo Ceto con Forcis a las Grayas de bellas mejillas, canosas
desde su nacimiento; las llaman Viejas los dioses inmortales y los hom-
bres que pululan por la tierra. También a Penfredo, de bello peplo, a
Enio, de peplo azafranado, y a las Gorgonas, que viven al otro lado del
ilustre Océano, en el confin del mundo hacia la noche, donde las Hespé-
rides de voz melodiosa’.

Atlas sostiene el vasto cielo a causa de una imperiosa fatalidad, alla
en los confines de la tierra, a la entrada del pais de las Hespérides de voz
melodiosa, pues esta suerte le asigné como lote el prudente Zeus®.
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Para el Hesiodo de la Teogonia las Hespérides habitan los con-
fines occidentales del mundo, donde muere el dia, donde mora su
madre, la Noche, que las engendré sin intervencion masculina. Cui-
dan las manzanas de oro que también protege un reptil, poseen una
voz melodiosa y entre sus vecinos se cuentan las Gorgonas y Atlas.
No las nombra en las obras que se han conservado de su mano y
s6lo Servio, un gramadtico latino mil afios posterior al poeta, le atri-
buye lo siguiente:

Hesiodo dice que las Hespérides, Egle, Eritea y Hesperetusa, hijas de la
Noche, tenian manzanas de oro al otro lado del Océano”.

En la narracién hesiddica, el episodio de las Hespérides no pre-
senta la menor conexién con el motivo mitolégico de las aventuras
occidentales de Heracles, sin que podamos a ciencia cierta estable-
cer si es debido a que éstas no tenian en la época la forma de narra-
ciones consolidadas que conocemos posteriormente o si simplemen-
te nuestra ignorancia se sustenta en la falta de fuentes. Sabemos que
Pisandro de Camiro, a finales del siglo Vil o comienzos del vi a.e.,
escribié una Heraclea de la que resulta muy dificil, dado lo exiguo
de lo que de ella se conserva, conjeturar si incluia ya a las Hespéri-
des entre los trabajos herctileos. En un escolio a las Argonduticas de
Apolonio de Rodas® se ha conservado la noticia de que Pisandro
dijo que el dragén era hijo de Gea, pero no podemos saber con se-
guridad si la referencia apuntaba al Pisandro épico arcaico® o al Pi-
sandro mitégrafo de época helenistica’®.

La Gerioneida de Estesicoro, que conocemos especialmente gra-
cias a fragmentos papirdceos, narraba sobre estas mismas fechas la
captura por parte de Heracles de los bueyes de Geridn, episodio que
se desarrollaba en el extremo confin occidental del mundo. Sin que
resulte posible saber su ubicacién exacta en el hilo de la narracion,
a pesar de algunos intentos y conjeturas'!, hay un fragmento en el
que se cita a las Hespérides:

A través de las olas del mar profundo llegaron a la hermosa isla de los
dioses, alli donde las Hespérides tienen su casa de oro'2.

El interés de Estesicoro es que ofrece dos nuevos datos: que las
Hespérides habitan una isla (la de los dioses) y que su morada era
de oro. Tampoco lo conservado de este poema permite plantear
que el episodio de las Hespérides estuviese claramente establecido
en el elenco de trabajos occidentales de Heracles con Estesicoro,
puesto que en ningin momento se narra que el héroe se haya des-

78



EL JARDIN DE LAS HESPERIDES: MITO Y SIMBOLO

plazado a la isla de las guardianas de las manzanas de oro a apode-
rarse de ellas.

Solamente otros dos escritores anteriores al clasicismo hablan
de las Hespérides; el primero es Mimnermo'® que, muy a finales del
siglo vII a.e., en un magnifico poema que narra el viaje del sol en
sus dos fases (diurna y nocturna), utiliza el pais de las Hespérides
para indicar el extremo occidente, lugar del ocaso:

Helios, pues, consigui6 su tarea para todos los dias,

y jamas se le ofrece descanso ninguno, ni a €l

ni a sus caballos, en cuanto la aurora de dedos rosiceos
abandona el Océano y asciende hasta el cielo.

A él sobre el mar lo transporta su lecho encantado,
coéncavo, moldeado por las manos de Hefesto,

de oro precioso, provisto de alas, sobre las ondas del agua;
durmiendo placido viaja desde el pais de las Hespérides

a la region de los Etiopes, donde su raudo carro y corceles
le aguardan, en tanto aparece la Aurora nacida del alba.
Y entonces se sube a su carro el hijo de Hiperion'.

El segundo es Ibico, en los afios treinta del siglo vi a.e., que en un
fragmento papirdceo muy martirizado habla claramente de las Hes-
pérides y muy probablemente de manzanas de oro'® y que en otro pa-
saje mejor conservado'® se expresa en estos sugestivos términos:

En primavera los membrillos,

regados por las aguas corrientes

de los arroyos, alli en el jardin

intacto de las Virgenes florecen

y rebrotan y crecen los racimos

bajo los tallos umbrosos de los pimpanos'’.

Parece acertado pensar que nos hallamos ante una alusién poé-
tica a las Hespérides, cuyas manzanas dureas se transformarian en
un giro racionalizador en dorados membrillos!®.

3. Heracles y las Hespérides en Ferécides y Paniasis

Hasta el clasicismo los testimonios literarios no permiten asegurar
que el motivo mitolégico del jardin de las Hespérides estuviese co-
nectado con las aventuras de Heracles. Los primeros que de un
modo claro optan por este tipo de narracion son dos escritores mas
0 menos coetaneos, fechables entre la primera mitad y mediados del
siglo v a.e.: Ferécides y Paniasis.
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Ferécides parece que presenté de modo sistemdtico la aventura y
realizé un relato muy influyente entre los escritores siguientes pero
que desgraciadamente se ha perdido y solamente nos ha llegado, re-
sumido y recortado, de la pluma de diversos intermediarios de época
muy posterior'®. Su narracion, en sintesis, era la siguiente: las man-
zanas fueron un regalo que realiz6 Gea a Hera durante su boda con
Zeus. Hera las plant6 en el jardin de los dioses, en las cercanias de la
morada de Atlas, quedando como custodio un dragén, ya que, entre
otros, las Hespérides se apoderaban de ellas. Heracles, tras diversas
peripecias, se enteré por Prometeo que no debia coger personalmen-
te las manzanas sino hacérselas recolectar a Atlas, para lo que le des-
cargd provisionalmente de su labor de soporte del cielo. Atlas cose-
cho las manzanas y se las mostré a Heracles, que le explico que tenia
que llevérselas a Euristeo en Grecia, labor para la que Atlas se ofre-
ci6 sin dudarlo. Heracles, consciente de que el gigante no parecia dis-
puesto a volver a su trabajo anterior, urdi6 la siguiente estratagema:
le pidi6 que le aliviase momentdneamente de su carga para poder co-
locarse un cojin en la espalda y soportar el peso con mayor comodi-
dad, a lo que Atlas accedi6 sin percatarse del engafio. Tras dejar al
gigante en su sitio, Heracles cogié las manzanas y regres a Grecia.

El poeta épico Paniasis, por su parte, realizé una narracion algo
diferente?® pero que nos ha llegado por vias tan tortuosas como la
de Ferécides. Avieno?! cita el siguiente fragmento que se estima ver-
sién latina del texto poético griego de Paniasis:

Bajo la dura ley del desmesurado tirano (en referencia a Euristeo), en la
primera flor de la juventud, (Heracles) lleg6 hasta donde van a parar las
lejanias del mediodia, a las regiones de las Hespérides, a las manzanas de
oro y a la guardiana por siempre desconocedora del languido suefio que
las vigilaba. Se apoder6 de ellas con su mano, después de que aquella
sierpe de la madrastra insaciable de odios (en referencia a Hera) perecio
ante el golpe del vencedor, aflojando la sinuosidad de sus espiras y sus
fuertes ataduras®?.

En este caso, Heracles se apodera de las manzanas tras dar muer-
te al dragén, lo que configura desde los primeros testimonios escri-
tos conocidos dos versiones netamente diversas: la que parece partir
de Ferécides y que no supone el ingreso efectivo de Heracles en el
jardin de las Hespérides, y la que parte de Paniasis y en la que se
puede suponer que Heracles contacta con las guardianas de las
manzanas aureas.

Si nos fijdsemos exclusivamente en los testimonios literarios po-
driamos llegar a pensar que Heracles en el jardin de las Hespérides,
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aventura que conforma el ultimo (o peniltimo, dependiendo de los
autores, como veremos) de los trabajos canénicos encargados por el
rey Euristeo al héroe, es un episodio reciente, ajeno a la especula-
cién mitologica arcaica griega. Resulta, por tanto, necesario recu-
rrir a la otra fuente de informacion de la que disponemos, la icono-
grafia, para ratificar o desdefar esta interpretacion?3.

4. Heracles y las Hespérides en la iconografia griega
anterior al clasicismo

El testimonio iconografico més antiguo del que disponemos es
un fragmento de escifo corintio de figuras negras encontrado en
Mégara Hiblea y fechado hacia mediados del siglo vir a.e.?*, en el
que un personaje del que solamente se conserva una mano y la par-
te superior de un arco se aproxima a un arbol del que se figuran las
ramas cargadas de frutos (ilustracién 26). Lo fragmentario del vaso
y, sobre todo, lo hipotético de la atribucion de la escena a Heracles
en el jardin de las Hespérides limitan, por desgracia, el interés del
testimonio. En realidad, no existe la menor seguridad de que se tra-
te de una representacién ni de Heracles, ni del episodio de las man-
zanas de oroj; otras conjeturas (como la de una representaciéon natu-
ralistica no mitolégica) podrian ser perfectamente posibles.

Ilustracion 26:

¢Heracles y el manzano?
Fragmento de escifo corintio

de figuras negras (Mégara Hiblea).
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Hay que esperar hasta mediados del siglo vi a.e. para fechar
una representacion segura de Heracles y las Hespérides. Se trata de
un grupo escultérico en madera de cedro desaparecido desde fines
del mundo antiguo, que se situaba en el tesoro de los epidamnios
en Olimpia?® y del que Pausanias en el siglo 11 dej6 una breve des-
cripeion:

El tercero de los tesoros y el cuarto son ofrenda de los de Epidamno [...]
tiene el mundo sostenido por Atlas y tiene a Heracles, el manzano, el r-
bol de las Hespérides, y enroscado al manzano la serpiente, éstos tam-
bién de cedro y obra de Teocles, hijo de Hegilo. La inscripcion sobre el
mundo dice que lo hizo con su hijo. Las Hespérides, que fueron cambia-
das de sitio por los eleos, todavia en mi tiempo estdn en el Hereo [las
cita en la descripcién del templo de Hera en Olimpia]. Las Hespérides,
en niimero de cinco, las hizo Teocles?®.

Por desgracia no se especifica el papel de cada uno de los perso-
najes en el grupo escultérico y no podemos mds que conjeturar la
finalidad de la presencia de Atlas: si solamente sirviese para indicar
la posicion geografica de la escena estariamos en una version acor-
de con la posteriormente transmitida por Paniasis, pero pudo apa-
recer en una posicion mucho mads activa, con lo que preludiaria la
narracion de Ferécides.

También plantea muchas incertidumbres una copa 4tica de figu-
ras negras del Museo de Tarento?” fechable hacia el 560-550 a.e. en
la que algunos investigadores han querido ver a Heracles, el arbol y
las Hespérides, aunque las opiniones estdn demasiado divididas?®
como para usar el vaso en una contrastacion de naturaleza tan deli-
cada entre fuentes iconograficas y literarias.

Mucho mais elocuentes son una serie de vasos y objetos artisti-
cos que narran el episodio a partir de mediados del siglo. Forman
tres tipos de escenas: la primera figura a Heracles y Atlas, la segun-
da, a Heracles y el 4rbol de las manzanas, y la tercera, el episodio
con sus protagonistas femeninas.

Hacia el 560 a.e. confeccioné el ceramista Nearco (que firma el
vaso) una copa atica de figuras negras, actualmente en la Universi-
dad de Berna?. A la izquierda Atlas sostiene el cielo, figurado por
el contorno de la copa, y a la derecha Heracles escapa, sin duda lle-
vando las manzanas en la mano (aunque esa parte del vaso esta per-
dida), ya que una inscripcién lo nombra claramente: «Heracles por-
tador de las manzanas». Muy parecida, aunque con la diosa Atenea
figurada a la derecha de la imagen, es la escena, unos veinte afos
mds reciente, que aparece en el relieve de bronce de un brazalete
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de escudo del Museo de Antigiiedades de Basilea®’. Heracles lleva
la manzana en la mano izquierda, y Atlas, cargando con el cielo a
cuestas, mira cabizbajo. Ambas escenas presuponen y preludian la
narracion de Ferécides, el engafio de Heracles a Atlas (que, en este
caso, parece resumir la presencia en la escena de Atenea, sefiora de
la metis, el arte de la argucia!). Del limite del clasicismo (hacia
el 490-480 a.e.) es el lécito de figuras negras del Museo Nacional
de Atenas®? en el que Heracles (claramente identificado por la piel
de ledn) sostiene el firmamento mientras Atlas (figurado como un
hombre mds maduro) le presenta las manzanas recién recogidas
(ilustracién 27). Ya de época clésica es una copa dtica de figuras ro-
jas de la Ruhr Universitit de Bochum?? (ilustracién 28), fechada ha

Ilustracion 27: Heracles sostiene el firmamento mientras Atlas le presenta
las manzanas recién recogidas. Lécito dtico de figuras negras
(Atenas. Museo Nacional n? 1132=CC957).

Tlustracion 28:

Heracles sostiene el firmamento.
Copa ética de figuras rojas
(Bochum, Ruhr Universitit).
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Ilustracion 29: Heracles y Atlas, ;quién es quién?
Metopa del templo de Zeus en Olimpia.

cia el 470 a.e., que tiene el interés de ilustrar de modo completo este
episodio. Un personaje totalmente desnudo soporta el firmamento fi-
gurado por estrellas y la luna. A su derecha, en un mueble, aparecen
sus ropas y un cojin. El peso del cielo hace que doble la espalda en
una postura muy poco airosa que contrasta con la habitual de Atlas
en las obras coetdneas. No es otro que Heracles y el cojin sirve para
indicar, en el lenguaje sutil de alusiones que emplean los pintores
griegos, que la escena tiene una continuacién conocida: Atlas burla-
do. Pero la iconografia parece también intentar burlarnos cuando en
una conocida metopa®* del templo de Zeus en Olimpia, fechable ha-
cia el 460 a.e., Atlas ensefia las manzanas a Heracles, que sostiene el
firmamento ayudado por Atenea. El héroe reposa el peso sobre un
gran cojin (ilustracién 29), por lo que el engafio, tal como lo conoce-
mos, es imposible. Nos queda, de todos modos un consuelo, y es que
Pausanias®’, que vio la escultura en el siglo 11, confundié a Heracles
con Atlas, demostrando, por tanto, que tenia tan pocos argumentos
explicativos como nosotros para intentar entender la escena.
Volviendo al arcaismo, este motivo mitolégico se repetia en una
obra desaparecida, el arca de Cipselo, ofrenda de los cipsélidas co-
rintios en Olimpia, fechada hacia el 550 a.e. y que Pausanias vio y
describe con cierto detalle. En la segunda zona de imagenes por la
parte inferior (ilustracién 30) aparecia el tema que nos interesa:

Atlas sostiene sobre sus hombros, segin la leyenda, el cielo y la tierra, y
lleva las manzanas de las Hespérides. Acerca de quién es el hombre que
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Ilustracion 30: Atlas y Heracles (en la pendltima fila).
Arca de Cipselo, reconstruccién hipotética.

tiene la espada y va hacia Atlas nada de particular dice la inscripcién so-
bre él, pero es evidente para todos que se trata de Heracles. Y sobre ellos
estd inscrito: este Atlas sostiene el cielo y soltara las manzanas3®,

Resulta menos explicita (puesto que no se figura a Heracles) la
escena que aparece en una famosa copa laconia del Vaticano?’, fe-
chable entre el 565 y 550 a.e. (ilustracién 31), en la que a la dere-
cha se figura a Prometeo, atado y sometido a suplicio, y a la iz-
quierda aparece Atlas cargando con el firmamento. La conexién
narrativa mas evidente de ambos personajes la ilustra la narracién
ferecidea y puede que la serpiente dibujada detras de Atlas sea algo
mds que un mero motivo decorativo y se trate del guardian del jar-
din de las Hespérides®:.

En resumen, el repaso a esta primera tradicin iconografica per-
mite concluir que el episodio de Atlas y Heracles, que la literatura
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Ilustracion 31:

Prometeo y Atlas.

Copa laconia de figuras negras
(Vaticano n? 16592).

testifica solamente a partir de Ferécides, tiene una plasmacién en el
arte casi un siglo anterior. En realidad no podemos saber cual es
su verdadera antigiiedad y no resulta, por tanto, descartable que se
trate de un motivo muy antiguo quiza incluso presente en la Hera-
clea de Pisandro de Camiro.

La segunda tradicién iconogréfica presenta a Heracles ante el
arbol pero sin que se figuren las Hespérides. Los testimonios mds
antiguos de que se dispone, si se excluye el problematico fragmento
de Megara Hiblea antes repasado, se fechan muy a finales del siglo
VI a.e. Se trata de dos lécitos dticos de figuras negras y un relieve de
bronce. En el lécito de Berlin®’ se figura a Heracles con arco y maza
disponiéndose a atacar a una serpiente de dos cabezas que se enros-
ca en un arbol (ilustracién 32). La composicion es muy parecida en
el lécito del Museo Arqueolégico de Gela*?, aunque, en este caso, a
la escena asisten el dios Hermes y un guerrero y Heracles lleva en la
mano izquierda una cesta para guardar las manzanas. En el relieve
de bronce que se encontraba en el Museo Estatal de Berlin (hoy de-
saparecido*!), Heracles aparecia desnudo y con la maza levantada
en actitud de descargar un golpe sobre la serpiente (que no se dis-
tingue correctamente) enroscada en el manzano (del que se figura
claramente una fruta, ilustracion 33). Una representacién mixta
aparece en una cratera de volutas dtica de figuras rojas datable en el
ultimo arcaismo (hacia el 490 a.e.) del Museo J. P. Getty de Ma-
libi*? en la que se figuran cuatro trabajos de Heracles. El que nos
interesa presenta al héroe enfrentado al drbol en el que se enrosca
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Ilustracion 32: Heracles ataca a la serpiente. Lécito atico de figuras negras
(Berlin, Antikensammlung n? VI3261).

Hustracion 33:

Heracles ataca a la serpiente.
Relieve de bronce,

antes en el Museo Estatal

de Berlin.
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una serpiente de tres cabezas, mientras a la derecha aparece Atlas
cargando con el firmamento.

El tercer tipo iconografico presenta a Heracles junto a las Hes-
pérides. El documento mas antiguo resulta controvertido y aparece
en un relieve de bronce de un brazalete de escudo de Peracora*® en
el que se figura un hombre, un arbol y una mujer que quiza porta
una fruta en la mano derecha. Los atributos de los personajes no
son lo suficientemente elocuentes y no se figura a la serpiente en-
roscada en el arbol, lo que ha llevado a diversas interpretaciones
de la escena que, en algunos casos, descartan claramente la que nos
interesa. Mucho mads clara es la representacion fechada en la déca-
da del 520-510 a.e. que aparece en una anfora atica de cuello de fi-
guras negras del Museo de Bellas Artes de Boulogne**. A la izquier-
da se figura a Heracles con la maza y, entre sus atributos
habituales, la piel del le6n de Nemea. En el centro aparece un ar-
bol cargado de frutas y a la derecha dos mujeres gesticulantes. No
habria el menor problema interpretativo si apareciese la serpiente,
pero en su lugar y junto al tronco del drbol se figura una cierva.
Puede tratarse de una extrania confusién con el episodio de la cier-
va de Cerinia, otro de los trabajos herciileos, pero lo que no permi-
te dudas es que las Hespérides se figuran junto a Heracles y que,
por tanto, la versiéon que conocemos por Paniasis ya estaba estable-
cida a finales del siglo v1 a.e., aunque el pintor no la plasmase co-
rrectamente en este caso. La confirmacién més rotunda la ofrece
un documento de un interés extraordinario. Se trata de una tetra-
dracma de plata de Cirene** (ilustracion 34) fechable en torno al
500 a.e. en el que en el anverso se figura a la derecha a Heracles
con maza y leonté, en el centro el drbol cargado de frutas y con la
serpiente enroscada y a la izquierda una Hespéride. En el reverso
aparece el silfion, producto vegetal que los de Cirene exportaban y
que actuaba en cierto modo como un medio de caracterizar a la
ciudad. Hacia el afio 500 a.e. no solamente estaba establecida la
version del mito sino que la ciudad griega africana de Cirene usaba
el mito como un medio de identificacion, puesto que lo figuraba en
el unico vehiculo de propaganda masiva con el que contaba, sus
monedas. Los cireneos de los albores del clasicismo estimaban por
tanto que su region tenia una vinculacién directa con el jardin de
las Hespérides, reivindicando para su terrufio la patria de este epi-
sodio mitico. Asi se entiende que nombrasen Evespérides (Euespe-
rides, luego también Hesperides, el posterior Berenice-Benghazi*)
al emplazamiento que fundaron en la costa occidental de la Cire-
naica durante la expansion territorial del siglo vi a.e. Esta confu-
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Ilustracion 34: Heracles y una Hespéride frente al arbol
(silfion en el reverso). Tetradracma de plata de Cirene.

sién mito-realidad parece testificar un plan orquestado, probable-
mente desde el palacio de los monarcas batiadas de Cirene, que de-
bi6é de actuar como motivo propagandistico duradero. Por ejem-
plo, Heraclides Lembo, autor del siglo 1 a.e., al mencionar
rapidamente (y de un modo bastante confuso) la historia politica
de la ciudad, cuenta que durante el intento de instaurar la demo-
cracia que puso fin al reinado de Arcesilao IV (hacia el 440) Bato,
hijo del rey, «march6 a Hespérides (nombrado ya de este modo),
donde murid, le cortaron la cabeza y la tiraron al mar»*’. El episo-
dio, con rasgos de catapontismo, incide de nuevo en que nos halle-
mos atrapados en una marafia en la que el mundo de la leyenda se
materializa en una localizacién fisica: el jardin de las Hespérides se
convierte en la ciudad de Evespérides-Hespérides de tal modo que
mito y realidad, desde antiguo y de modo reiterado, confluyen y se
entremezclan en la Libia, limite meridional-occidental de la expan-
sién helena.

En resumen, en una época anterior a que poseamos testimonios
literarios suficientemente elocuentes, en el arte se representan ya las
dos versiones principales del mito de Heracles y el jardin de las
Hespérides e incluso la iconografia permite ilustrar el intento por
parte de los griegos africanos de Cirene de apropiarse en su benefi-
cio del valor propagandistico del mito.
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5. Las Hespérides en la literatura y la iconografia del clasicismo

La época clésica (que de modo convencional se desarrolla entre co-
mienzos del siglo v y finales del 1v a.e.) presenta un fuerte contraste
entre la escasa testificacion del mito de las Hespérides en la literatu-
ra y la abundancia de la iconografia.

Esquilo trat6 de las Hespérides en el Prometeo liberado, obra
desaparecida, de la que quedan algunos pasajes y de la que se han
expresado dudas sobre la autoria. En un pasaje fragmentario*® pa-
rece que Prometeo, libre gracias a Heracles, explica al héroe el ca-
mino desde el Cducaso hasta el jardin de las Hespérides, aunque la
parte conservada se refiere exclusivamente a los ligios (habitantes
de la zona del arco ligur en torno a Masalia). Gracias al Prometeo
encadenado® queda claro que Esquilo situaba a Atlas en el occiden-
te. Asi, la version esquilea del mito de las Hespérides parece que
se ajustaba al modelo ferecideo y hacia a Atlas intermediario en la
aventura de las manzanas.

Sofocles, por su parte, parece optar por la otra versién, ya que
en las Traquinias®® el agonizante Heracles, envuelto en la tinica
emponzofiada con los fluidos corporales del centauro Neso que lo
estd abrasando, narra los diversos enemigos a los que se enfrentd, y
uno de ellos, sometido por sus manos, fue «el dragon guardian de
las manzanas de oro en las regiones mas extremas».

El panorama se complica con Euripides, ya que en el Heracles
ofrece la siguiente narracion:

Y se lleg6 a las doncellas cantoras, hasta su morada del Poniente para
arrancar con su brazo de las ramas de oro el fruto de la manzana y maté
a la serpiente de rojizo lomo que las vigilaba inaccesibles enroscando
su espiral [...] y puso sus manos en el punto medio de apoyo del cielo,
cuando marché a casa de Atlas y sostuvo la estrellada morada de los
dioses con su hombria®'.

Ambas versiones se unifican, pues, en Euripides causando des-
concierto, ya que desconocemos la razén por la que Heracles acep-
tarfa cargar con el trabajo que correspondia a Atlas: o nos falta
alguna versién o el autor tragico, en el énfasis de no desdefiar nin-
guna de las hazanas hercileas para resaltar en toda su fuerza su ta-
lla heroica, opt6é por hermanar dos versiones excluyentes. Euripi-
des, maestro en la recreacion de viejos mitos, ofrece en el Hipélito
una descripcion del jardin de las Hespérides, que si bien entronca
con la visién expresada en Estesicoro o Ibico ahonda en la caracte-
rizacion como jardin de las delicias:
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iMe gustaria alcanzar en mi camino la costa que da entre sus frutos las
manzanas de las Hespérides cantoras, donde el soberano del purpiireo
mar ya no concede ruta a los marineros y fija el venerable limite del cielo
que Atlas sostiene! Las fuentes destilan ambrosia en la alcoba nupcial
del palacio de Zeus, alli donde una tierra maravillosa, dispensadora de
vida, alimenta la felicidad de los dioses®2.

La iconografia parece potenciar las escenas idilicas que se ajus-
tan a esta version del mito, ya que permiten confeccionar obras de
una gran fuerza plastica, al representar a mujeres en actitudes rela-
jadas en las que destaca la belleza. La pixide atica de figuras rojas
del Museo Britanico®3, fechable en torno al 470 a.e. (cuarenta afios
antes que el Hipdlito de Euripides) muestra a las Hespérides dividi-
das entre dos cometidos: o recolectar las manzanas del arbol en el
que se enrosca el dragoén o recoger en unas hidrias el liquido que
mana de una fuente (ilustracién 35). Un vaso suditilico mas de un
siglo posterior, una cratera de volutas apula del Museo Jatta de
Ruvo®*, muestra a varias mujeres cargando hidrias en una escena
presidida por el arbol en el que se enrosca el dragon (ilustracién
36). Se ha pensado, incluso, que eran danaides sufriendo el castigo
en el Hades®’, pero la paz idilica que preside la escena parece suge-
rir otra interpretacion mas acorde con las fuentes de ambrosia que
describe Euripides. Fechable hacia el 420 a.e. es el relieve marmo-
reo (del tipo «de tres figuras») que se situaba en Atenas (quiza en el
altar de los Doce Dioses 0 en un monumento corégico) del que han
subsistido varias copias de época romana y que se ha denominado
«Relieve de las Hespérides»*: Heracles aparece sentado entre dos
Hespérides, la de la izquierda porta varias manzanas en su regazo,
la de la derecha una rama cargada de los mismos frutos (ilustracién
37). Hay series completas de vasos tanto aticos como suditélicos
que se ajustan a encuentros entre Heracles y las Hespérides comple-
tamente libres de violencia, como si el héroe hubiese entrado en un
jardin paradisiaco que en cierto modo preludiase su apoteosis (in-

Ilustracion 35: Hespérides aguadoras. Pixide atica de figuras rojas
(Londres, Museo Britanico n? E772).
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Ilustracion 36: Hespérides junto al drbol en diversas actividades.
Crétera de volutas apula (Ruvo, Museo Jatta n® 1097).

Ilustracion 37: Heracles y dos Hespérides.
Relieve de las Hespérides, reconstruccion.
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terpretacion que defenderemos mds adelante). En una cratera de
campana atica de figuras rojas del Museo Allard Pierson de Amster-
dam?®’, fechable a mediados del siglo 1v a.e., aparece Heracles, ca-
racterizado como un joven apuesto, recibiendo de manos de una
Hespéride, comodamente sentada, una rama cargada de frutos.
Eros preside el intercambio y corona al héroe que parece haber re-
suelto este trabajo sin tener que dar muerte al dragén, sino sencilla-
mente al haber enamorado a las guardianas del jardin. Este tipo de
escenas se multiplican en la cerdmica atica a partir del siglo 1v a.e. y
especialmente, como veremos, en la cerdmica suditalica. Se ha llega-
do a pensar que pudo haber circulado una version literaria en la
que se limasen los aspectos violentos y se dotase de contenido erdti-
co al episodio, aunque quiza esta hipétesis no sea necesaria. Es po-
sible que los pintores, por meros motivos de impacto y de adecua-
cién de la escena al gusto del momento, optasen por erradicar la
violencia y generar una representacion agradable de ver y sencilla-
mente acorde con una idea testificada desde antiguo en la mitologia
griega: que el jardin de las Hespérides era un paraiso. Asi, en una
hidria atica de figuras rojas del Museo Britdnico®® fechable hacia el
410 a.e., se representan (y nombran) diversos jovenes guerreros en
posturas relajadas entre los que destaca Heracles y entre los que se
entremezclan diversas Hespérides en actitudes despreocupadas
(ilustracién 38). Mds que la aventura candnica del dltimo trabajo
del héroe parece otro episodio, quiza perteneciente al mito del viaje
de los argonautas, pero el ambiente escénico es el mismo que en los
casos anteriores: no hay peligro en el dragén de las Hespérides y el
jardin ofrece paz y la agradable compaiiia de unas bellas doncellas.
Destacaremos, por ultimo, dentro del elenco de este tipo de escenas

Hustracién 38: Jovenes y Hespérides. Hidria 4tica de figuras rojas
(Londres, Museo Britanico n? E224).
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Ilustracion 39: Representacion de las islas de los Bienaventurados.
Relieve locrio, reconstruccion.

en la cerdmica 4tica, la que aparece en una hidria de figuras rojas
del Museo Metropolitano de Nueva York?®, fechable hacia el 350
a.e. Ademas de Heracles, las Hespérides y otros personajes, a la de-
recha de la imagen aparece un omphalds que marca la potenciali-
dad sagrada y nuclear del lugar: el jardin se encuentra en los aleda-
flos de la morada de los dioses y los hombres que alli se aventuran
experimentan, aunque s6lo sea momentaneamente, la vida de los
inmortales. El mismo esquema iconografico centrado en unas jove-
nes doncellas junto a un drbol del que recolectan los frutos ha servi-
do, por ejemplo en varios relieves locrios®® (ilustracion 39), para
ilustrar la maravillosa existencia imaginaria en las paradisiacas islas
de los bienaventurados.

Se ha defendido la hipétesis que este jardin feliz (sea cual sea
el nombre que se le diese, quiza el de las Hespérides®!) se figur6
en un monumento tan emblemdtico como el frontén oriental del
Partendn (en su dngulo derecho). La Atenas esplendorosa previa a
la Guerra del Peloponeso parece que se identificaba de modo sutil
con esa morada de felicidad en un recurso que en forma mas di-
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recta algo menos de un siglo antes los de Cirene ya habian explo-
tado.

Este breve repaso a la iconografia del clasicismo puede llevar
a pensar que el episodio de las Hespérides se ide6 exclusivamente
como una hazafia casi galante de Heracles, lo cual, desde luego, no
es correcto. Existen representaciones (aunque menos numerosas) en
las que la violencia es manifiesta y las Hespérides huyen del héroe
o aparecen en posturas de alarma y desagrado, como en una hi-
dria 4tica de figuras rojas (fechada hacia el 470-460 a.e.) del Museo
Krannert de Champaign, Illinois®?, en la que Heracles huye con las
manzanas ante tres Hespérides consternadas. Este tipo de represen-
tacion serd comun en época romana. Sirvan de ejemplo el sarcéfago
de la via Appia de Roma, hoy en el Museo Britdnico® (ilustracién
40), en el que la presencia de Heracles asusta a las Hespérides (una
de ellas sale huyendo), o el doble sestercio de Flaviépolis (Teme-
nothyrai) del emperador Valeriano® (fechable entre el 253 y el 260;
ilustracion 41) en el que tres Hespérides, presas del miedo, parecen
emprender la fuga. En algunos otros testimonios cldsicos Heracles
se enfrenta de modo violento con la serpiente sin la presencia de
Hespérides. Sirva como temprano ejemplo (fechado a comienzos
del siglo v a.e.) el lécito atico de figuras negras de la Coleccion
Brommer de Mainz®. Tan comin era la escena que fue susceptible
de parodia. En un oinocoe de figuras rojas del Museo Britdnico®
fechable dos décadas mas tarde (ilustracién 42) un satiro armado
de una porra se enfrenta a una serpiente enroscada en un arbol que
en este caso no custodia las doradas manzanas sino unas apetecibles
jarras de vino. En el mundo dislocado (y quiza, en este caso, tea-

Ilustracion 40: Heracles y Hespérides huyendo.
Sarcofago de la via Appia de Roma (Londres, Museo Britdnico n? 2300).
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Hustracion 41:

Hespérides huyendo

frente a Heracles.

Doble sestercio de Flaviopolis
(Temenothyrai)

del emperador Valeriano.

Ilustracion 42: Parodia satirica de Heracles en el Jardin de las Hespérides.
Oinocoe atica de figuras rojas (Londres, Museo Britanico n? ES39).
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tral) de lo dionisiaco esta proeza satirica sin duda se entendia de
mayor calado heroico que la realizada por Heracles, siendo el vino
mejor premio que los frutos del jardin de las Hespérides®”.

Otros literatos de la época clisica (ademas de los tragicos que
ya se han repasado) trataron de las Hespérides. Uno de ellos es
Antimaco de Colofén, que a finales del siglo v o comienzos del 1v
a.e., en un fragmento papirdceo muy martirizado, habla de unas
doncellas cantoras que bien pudieran ser las que nos interesan®®.
Isécrates, por las mismas fechas, en su Elogio de Helena®®, hace
una recapitulacion rdpida de algunos trabajos de Heracles e inclu-
ye las manzanas de las Hespérides. Este tipo de cita que, sin apor-
tar novedades, se limita a recordar el trabajo heracleo en general
o en alguno de sus detalles, o a las Hespérides como medio para
indicar una localizacion topografica’, proliferara en los escrito-
res posteriores tanto griegos como romanos’’. El episodio era lo
suficientemente conocido como para servir de referencia en argu-
mentaciones de muy diversa indole y en este repaso a la literatura
del clasicismo terminaremos con el ejemplo de la comedia. Asi
Antifanes en pleno siglo Iv a.e., en su obra La mujer beocia™, se
refirié a las tres manzanas de las Hespérides en un didlogo en el
que se jugaba con la situaciéon cémica provocada por el escaso
nimero de frutas que un personaje ofrecia a otro y que justificaba
por la calidad, exotismo y rareza de las mismas. El pasaje lo co-
nocemos gracias a Ateneo’?, que seis siglos mds tarde usé la cita
de Antifanes en una narracion erudita repleta de referencias de
autores griegos sobre frutas en la que, entre otros, también trans-
mite un pasaje del comico del siglo 1v a.e. Erifo, que en su Meli-
bea™ incluye la cita de las tres manzanas (segin Ateneo copiando
a Antifanes) pero en este caso como aderezo de un divertido rega-
teo de mercado.

6. Otros héroes en el jardin de las Hespérides

El siglo 1 a.e. ofrece la primera testificacion literaria de otro
episodio en el que se ven envueltas las Hespérides: en las Argonduti-
cas de Apolonio de Rodas se desarrolla la larga narracién (si toma-
mos como medida lo exiguo de lo hasta ahora repasado) de la llega-
da de los argonautas al jardin. Apolonio juega con el mito y los
hace arribar, muertos de sed, horas después de la partida de Hera-
cles; encuentran un jardin trastornado por los desaguisados cometi-
dos por éste:
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Llegaron a la llanura sagrada, en la que hasta el dia anterior Lad6n, una
serpiente de subterrdneo origen, guardaba las manzanas de oro de la tie-
rra de Atlas, mientras en torno corrian las ninfas Hespérides en medio
de deliciosos cantos. Pero en aquellos momentos la sierpe, destrozada
por Heracles, estaba tendida junto al tronco del manzano. Y tan sélo
agitaba apenas la punta de su cola, pero desde su cabeza y por el negro
espinazo yacia exanime, que con las flechas habia entrado en su sangre
el amargo veneno de la Hidra de Lerna, y las moscas se secaban sobre
sus putridas heridas. A su lado, las Hespérides, con las manos argénteas
sobre sus rubias cabezas, plafitan con agudo son. Ellos se acercaron de
stbito. Y al momento, al presentarse en apresurada marcha, aquéllas se
transformaron alli mismo en polvo y tierra [Orfeo suplica que les ayu-
den y las Hespérides vuelven a transformarse] Héspera surgi6 transfor-
mada en un negrillo, Eritea como un dlamo y Egle como el sagrado tron-
co de un sauce. De nuevo dejaron las formas de aquellos arboles, y
aparecieron por fin luego tales como eran de por si, sacratisimo milagro.
Y habl6 Egle en respuesta a los jadeantes héroes con dulces palabras:
«jsin duda que es una gran ventura para vuestras ansias, que llegara
aqui el muy osado que arrebaté la vida a la serpiente guardiana y que se
marché después de coger los frutos de oro de las diosas! {Nos ha dejado
una pena tremenda a nosotras! Llegd, pues, ayer un mortal, espantosisi-
mo por su violencia y su tamaifio, cuyos ojos echaban chispas bajo su
cefio amenazador, salvaje. La piel simple y sin curtir de un leén mons-
truoso le vestia. Una robusta maza de olivo llevaba, y un arco, con el
que dispard y mat6 a este monstruo. Llegd también él devorado por una
ardiente sed, ya que recorria a pie la comarca. Ote6 todo el largo de esta
regién buscando agua. No llegd a verla en ningin lado. Pero aqui hay
una roca venida de la laguna de Tritén. El, entonces, no sé si por calculo
o por inspiracion de un dios, la golpeé con el pie de una patada hacia
abajo, y el agua broté de golpe...». Asi dijo. Ellos echaron a correr en se-
guida, locos de alegria, hacia el lugar donde Egle les indicé para alcanzar
la deseada fuente?.

Resulta dificil rastrear la antigiiedad del motivo y en este caso la
iconografia es muy poco concluyente. Se ha pensado que algunos
vasos en los que se representan Hespérides y jovenes guerreros po-
drian referirse a este episodio. La hidria del Museo Britanico antes
citada (ilustracion 38), fechable hacia el 410 a.e., parece entremez-
clar el episodio de los argonautas con el de Heracles y las Hespéri-
des’®, puesto que se figura a un joven Heracles junto a otros jovenes
héroes como Acamante o Clitio. Se puede elucubrar, para explicar
este tipo de representaciones, con la existencia de alguna version li-
teraria perdida, pero también es posible que los pintores hayan op-
tado por mezclar las escenas por motivos meramente iconograficos.
Una representacion del «jardin de las delicias», como vimos que en
ultima instancia resultaba ser esta escena de Londres, se prestigia si
se la completa con un grupo de muy jévenes héroes que acompafien
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la idilica presencia de las bellas Hespérides. Entre los motivos mito-
légicos griegos, el de los argonautas, desde luego, ofrecia un inme-
jorable filon de nobles guerreros en la flor de la juventud. Ademas
el motivo de la muerte por parte de Jason del dragén que custodia-
ba el vellocino de oro fue resuelto en algiin caso, como por ejemplo
en la cratera de volutas apula del Ermitage de San Petersburgo?’, fe-
chable a mediados del siglo 1v a.e. (en la que se figura también a
Heracles golpeando con su maza al monstruo), con el mismo esque-
ma iconografico que se utilizo para representar al dragén del man-
zano de las Hespérides atacado por Heracles (con la excepcion de
que en el primer caso el vellocino aparece entre las ramas del ar-
bol). Ambas escenas se hermanaban en el elenco de recursos pictori-
cos de los ceramistas griegos pudiendo terminar generando una am-
bigiiedad en las representaciones que potenciase la sintesis.

Mais acorde con la version de Apolonio, aunque de interpreta-
cién hipotética, es la escena que aparece en una hidria 4tica de figu-
ras rojas del Museo de Tebas” fechable en el limite entre los siglos
v y Iv a.e. Cinco Hespérides y dos jovenes en traje de viaje y por-
tando lanzas se figuran en torno a un arbol sin serpiente. Desgracia-
damente no hay inscripciones que nombren a los personajes y no
existen paralelos iconograficos seguros para defender que se trate
de argonautas. Otro tanto ocurre con una cratera de volutas sudita-
lica del Museo Civico de Génova fechable hacia mediados del siglo
Iv a.e.””: en la escena habitual de las Hespérides, el drbol y la ser-
piente, y en la posicion central en que suele aparecer Heracles, se fi-
gura un joven que pudiera ser tanto un argonauta como cualquier
otro héroe.

Otro autor griego, Diodoro Siculo®, en el siglo 1 a.e., al resumir
brevemente el periplo marino de los argonautas, cita una serie de
lugares por los que discurri6 la aventura de los héroes, siendo uno
de ellos la Libia, donde el rey Triton les explicé las particularidades
de la navegacion por aquella zona, por lo que le ofrecieron un tri-
pode de bronce «grabado con caracteres antiguos» como agradeci-
miento. La noticia no tendria interés si Diodoro no puntualizase
que lo conservaban los euesperitanos. La referencia al objeto arcai-
coy a las letras antiguas quizd nos esté ilustrando una versién local,
una variante del mito de los argonautas que circulaba entre los grie-
gos de la Cirenaica y de la que Apolonio se hizo eco adaptindola a
las necesidades del poema que estaba componiendo.

Perseo es otro de los héroes a los que se hace llegar hasta el
jardin de las Hespérides y para ello se posee un precedente de pres-
tigio. Ya vimos como Hesiodo situaba a las Gorgonas en las cerca-
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nias de las Hespérides. Ovidio en sus Metamorfosis ofrece un testi-
monio literario extenso que viene a cuento en su poema monografi-
co sobre personajes miticos que sufrieron una transformacion. Per-
seo solicita la hospitalidad de Atlas; éste se la niega y el héroe en
castigo ensefia al gigante la cara de Medusa, que al petrificarlo lo
metamorfosea en montafia. Ovidio incluye nuevos datos que ahon-
dan el parentesco de los motivos miticos de Atlas (convertido en so-
berano de los confines de Occidente) y las Hespérides (que quedan,
en realidad, anuladas en el relato):

Estaba alli Atlas el Iapetonida, que supera a la totalidad de los hombres
por su cuerpo gigantesco; por rey le tenian las extremidades de la tierra y
el ponto que ofrece sus aguas a los caballos jadeantes del sol y acoge su
carro fatigado. Mil rebafios suyos, de ganado menor, y otros tantos de
ganado mayor, vagaban por sus prados, y no habia vecinos que acorrala-
sen sus tierras. Las hojas de sus arboles resplandecian de irradiaciones de
oro, y cubrian ramas de oro y frutos de oro. «Huésped» le dice Perseo,
«si eres sensible a la gloria de una progenie ilustre, mi progenie es obra de
Jupiter [...] te pido hospitalidad y descanso». Se acordaba €l del antiguo
oraculo; Temis, la del Parnaso, habia dado este ordculo: «Llegara un
tiempo, Atlas, en que tu drbol serd despojado de su oro y la gloria de este
botin poseera un hijo de Jipiter». Por temor a eso habia encerrado Atlas
sus huertos entre sélidas montafias, habia confiado su custodia a un gi-
gantesco dragdn y rechazaba de sus fronteras a todos los extranjeros®!.

Ovidio juega magistralmente con motivos de pura raigambre
mitoldgica (el dragon, el gigante, la cabeza petrificadora) y pincela-
das racionalizadoras (los drboles bafiados de oro por el poniente sol
occidental, el gigante hecho montafia) y parece que su versién del
mito tuvo un predecesor en la narracion de la petrificacion de Atlas
escrita por Polido®?, autor de finales del siglo v o comienzos del 1v
a.e. del que desgraciadamente no se conserva mas que una vaga no-
ticia transmitida por autores bizantinos.

La iconografia del episodio no es nada clara y, como en el caso
de los argonautas, solamente la aparicién de un vaso con inscripcio-
nes podria permitir aventurar el establecimiento de un tipo icono-
grafico fiable del episodio. Con tantas dudas como las expresadas
respecto de la critera de Génova resulta la interpretacion como Per-
seo del joven que se figura junto a las Hespérides en la hidria paes-
tana de la coleccion Duque de Palmella de Lisboa®3, fechable en la
década del 340-330 a.e., o en la hidria campana del Museo Nacio-
nal de Népoles®*, fechable una década mas tarde.
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7. Las Hespérides a partir del helenismo o cuando los antiguos
intentaban resumir y razonar sus mitos

Una nueva relacion comienza a entablarse a partir del siglo 1v a.e.
entre los griegos y su patrimonio literario. La unificacion progresi-
va, tanto ideolégica como lingiiistica o politica, llevo a que se con-
solidase un estindar cultural que determinaba la pertenencia a la
elite helena en el marco estallado del mundo helenistico. En época
romana, sobre todo a partir del siglo 1 a.e., la herencia cultural se
afirma sobre estas mismas raices. Pero la nueva situacion politica,
las modificaciones en la lengua, los cambios de mentalidades, la di-
ficultad y precio de los manuscritos hicieron que resultase dificil
acceder directamente al elenco literario en el que se plasmaban sa-
beres y mitos cuyo conocimiento era recomendable para desenvol-
verse entre los poderosos. Para lectores que no podian, no querian,
o les resultaba complicado procurarse las obras antiguas, pero de-
seaban conocer los mitos y leyendas griegos convertidos en moneda
necesaria para entender alusiones en una conversacién o reconocer
una estatua o una pintura, surgieron las compilaciones eruditas. La
cita que Focio® atribuye al gramético Apolodoro, autor del siglo 11
a.e., es diafana al respecto: promete el saber, pero sin el esfuerzo de
tener que extraerlo de lugares que en algunos casos comenzaban a
resultar reconditos:

La sucesion de los tiempos la podras conseguir a través de mi erudicién
y podras conocer las fibulas antiguas. No habrés de mirar en las paginas
de Homero, ni en la elegia, ni en la musa tragica, ni en la poesia mélica,
ni buscar en la obra sonora de los poetas ciclicos, sino s6lo mirarme, y
encontraras en mi todo lo que contiene el mundo®.

Surgieron, por tanto, una serie de manuales de mitologia y de
obras generales en las que los datos mitoldgicos tenian un lugar
destacado, recopilaban versiones que en algunos casos resultaban
contradictorias o incluso mutuamente excluyentes y no se trataba
ya de literatura de creacion sino de compendios eruditos.

Uno de los més conocidos es la denominada Biblioteca atribui-
da a Apolodoro, pero que no puede ser obra del gramdtico griego
del siglo 1 a.e. antes citado, sino por lo menos dos siglos y medio
mads reciente, y que resume el episodio en estas palabras:

Cumplidos los trabajos en ocho afios y un mes, al no aceptar Euristeo ni
el del ganado de Augias ni el de la Hidra, como undécimo trabajo le or-
dené hacerse con las manzanas de oro de las Hespérides. Estas manza-
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nas no estaban en Libia, como han dicho algunos, sino en el Atlas, entre
los Hiperboreos. Gea se las habia regalado a Zeus cuando se desposé
con Hera. Las guardaba un dragén inmortal, hijo de Tifén y Equidna,
que tenia cien cabezas y emitia muchas y diversas voces. Con él vigila-
ban también las Hespérides, Egle, Eritia, Hesperie y Aretusa. [Heracles
en el viaje pasa por lliria, lucha con Nereo, que le indica donde esta el
jardin, atraviesa Libia, Egipto, Asia, Arabia, el Cducaso, donde libera a
Prometeo.] Prometeo habia advertido a Heracles que no fuera él mismo
a buscar las manzanas sino que enviase a Atlas, y que sostuviera entre-
tanto la boveda celeste; asi, cuando llegé al pais de los Hiperbéreos, ante
Atlas, lo reemplazd, segiin el consejo recibido. Atlas, después de coger de
las Hespérides tres manzanas, regreso junto a Heracles. Y para no cargar
de nuevo con el cielo dijo que él mismo llevaria las manzanas a Euristeo
y ordend a Heracles que sostuviera la béveda celeste en su lugar. Hera-
cles accedid, pero con astucia consigui6 devolvérsela a Atlas. Aconseja-
do por Prometeo lo invitd a soportarla mientras €l se colocaba una al-
mobhadilla en la cabeza. Al oir esto Atlas dej6 las manzanas en el suelo y
sostuvo la boveda; entonces Heracles recogié las manzanas y se marché.
Algunos dicen que no las consiguié por mediacion de Atlas sino que las
cogi6 él mismo después de matar a la serpiente que las custodiaba®’.

Este pseudo-Apolodoro, aunque narra con cierto detalle la ver-
sién cuya testificacion literaria comenzaba de modo claro con Feré-
cides, no deja de apostillar la existencia de la narracién alternativa.
De hecho el interés de su trabajo es presentar un buen resumen en
unas cuantas lineas de la estructura principal del mito. Muchos otros
autores en muy diferentes momentos, desde el helenismo y la época
imperial romana®® a las recopilaciones bizantinas®’, pasando por es-
coliastas y comentaristas de diversas épocas”, citan y resumen lo
que desde antiguo eran las diferentes tradiciones miticas respecto
del jardin de las Hespérides.

Pero junto a esta necesidad de resumir y condensar surgié una
nueva forma de enfrentarse al mito y los relatos maravillosos del
pasado (que ademads se incluy6é en muchos casos en las obras reco-
pilatorias) que, en tltima instancia, intentaba alcanzar un objetivo
parecido (hacer accesible esa herencia cultural), pero desde los pre-
supuestos de una nueva explicacién. O los textos antiguos se tenian
por obras iniitiles e incluso perjudiciales (de tal modo que los poe-
tas, y a su cabeza Homero, deberian quedar excluidos de la educa-
cién, como defendieron algunos filésofos) o se intentaba razonar
con ellos. Una serie de autores trataron, por tanto, de interpretar
(hacer comprensibles) y racionalizar (hacer aceptables a los estan-
dares del momento) los mitos, recurriendo a diversos sistemas para
reducir a escala humana los hechos sobrenaturales (desmitologizar
el mito). Los poetas del pasado, en esta nueva explicacion, habian
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actuado al menos de dos maneras: o habian narrado hechos comu-
nes pero tomédndose grandes licencias con la realidad para embelle-
cerla (es la interpretacion realista) o habian generado un lenguaje
criptico y formalmente absurdo como es el del mito, s6lo accesible
a los iniciados, con la finalidad de ocultar las grandes verdades y se-
cretos del saber (es la interpretacion alegorica).

Debemos a un autor griego-siciliano de mediados-finales del si-
glo 1 a.e., Diodoro, quizé el mejor ejemplo conservado (aunque no
el mds antiguo) de una aproximacion realista al mito de las Hespé-
rides que extrae su fuerza explicativa del recurso a la homonimia:

Emprendié [Heracles] su tltimo trabajo que consistia en traer las man-
zanas de oro de las Hespérides y puso rumbo de nuevo hacia la Libia. En
lo que se refiere a estas manzanas los mitégrafos no se ponen de acuer-
doj; algunos dicen que en ciertos jardines de las Hespérides, en Libia, cre-
cian manzanas [méla en griego] de oro custodiadas sin descanso por un
dragén [drdkon, dragén o serpiente en griego] espantoso; otros cuentan
que las Hespérides poseian rebafios de extraordinaria belleza a los que,
por licencia poética, les fue dado el nombre de ovejas [#éla en griego] de
oro, del mismo modo que a Afrodita se la denomina durea a causa de su
belleza; otros, por su parte, dicen que los rebafios tienen un color espe-
cial, semejante al oro, y que por ello se les dio ese nombre y que Dracén
[Drdkon, que era en Grecia un antrop6nimo] era el nombre del pastor,
hombre que sobresalia por su fuerza fisica y valentia y que guardaba las
ovejas y daba muerte a cualquiera que osase robar alguna de ellas. Pero
dejemos a cada cual la opcidn de creer al respecto lo que mas le conven-
ga. En cualquier caso Heracles dio muerte al guardian de las méla [man-
zanas-ovejas] y se las llev6 a Euristeo de tal modo que, resueltos los doce
trabajos, esperaba acceder a la inmortalidad tal y como habia profetiza-
do el ordculo de Apolo. Pero no hay que olvidar lo que los mitos cuen-
tan de Atlas y la raza de las Hespérides. En la region denominada Espe-
ritis se cuenta que vivian dos hermanos muy famosos llamados Héspero
y Atlas. Estos hermanos poseian rebafios que destacaban por su belleza,
de color amarillo dorado, siendo ésta la razén por la cual los poetas al
hablar de estos rebafios como méla les llamaban méla [ovejas pero tam-
bién manzanas] de oro. A Héspero le nacié una hija que fue llamada
Hespéride y dada en matrimonio a su hermano y por la cual el pais
tomé el nombre de Esperitis. De ella tuvo Atlas siete hijas llamadas
Atlantides por el padre y Hespérides por la madre. Como estas Atldnti-
des eran de una belleza e inteligencia singulares, se cuenta que Busiris,
rey de los egipcios, urdié los medios para apoderarse de ellas y envié por
mar a unos piratas para raptarlas y traerlas a su presencia [...] los piratas
raptaron a las doncellas mientras jugaban en un jardin y huyeron rapi-
damente a sus navios, donde las embarcaron. Heracles sorprendié a los
piratas mientras comian en una playa y puesto al tanto por las doncellas
de lo ocurrido, dio muerte a todos los piratas y devolvié a las mucha-
chas a su padre Atlas. A cambio Atlas, para agradecerle el favor, no so-
lamente le ayudé en el citado trabajo sino que le ensefi6 en profundidad
la astrologia. Y como éste habia ahondado en los secretos de la astrolo-
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gia y habia llegado a descubrir la disposicién esférica de las estrellas, se
sostenia comtinmente la creencia de que cargaba sobre sus espaldas con
el cosmos entero. De igual modo, como Heracles fue el primero en intro-
ducir en Grecia la teoria de la esfera, alcanzé gran fama, como si hubie-
ra cargado sobre si el cosmos de Atlas, realidad a la que los hombres
aluden con palabras enigmaticas [las del mito]*'.

Quiza el primero de estos racionalizadores sistematicos (aunque
la fecha del siglo 1v a.e. en que se le suele datar no es segura) sea Pa-
léfato que, en su obra Sobre las cosas increibles, resume la leyenda
de este modo:

Cuentan que las Hespérides eran ciertas mujeres que poseian un manza-
no guardado por un dragén, que producia manzanas de oro. También
dicen que Heracles luché para hacerse con las manzanas. Lo que real-
mente sucedi6 fue lo siguiente: Héspero era un varén milesio que vivia
en Caria y tenia dos hijas llamadas Hespérides. Poseia, ademds, unas
hermosas y fecundas ovejas de la misma raza que hoy en dia hay en Mi-
leto y por eso mismo las llamaban doradas. Y es que, del mismo modo
que es bellisimo el oro, eran también hermosisimas. El rebafio se llama-
ba méla. Heracles lo vio cuando pacia cerca del mar, lo cercd, lo cogié y
lo embarcé en su nave. En cuanto al pastor que se llamaba Dragén [pa-
saje corrupto] lo llevé a su patria cuando no vivia ya Héspero sino sus
hijas. Por eso la gente decia: «contemplamos las méla [ovejas-manzanas]
de oro que se llevo de las Hespérides Heracles tras dar muerte a su guar-
didn Dragon»®2.

En su afdn de verosimilitud Paléfato reubica la narracién en Mi-
leto, donde parece que existian unas famosas ovejas rubias, y retoca
todo el mito en una linea que seguiran otros autores tardios”. El
juego ingenioso de la homonimia oveja-manzana que también ci-
t6 Agroitas’, autor que, desgraciadamente, no estd bien fechado (y
quiza pueda ser anterior a Paléfato), llega a su paroxismo con el es-
critor latino Varrén, ya que éste ofrece una explicaciéon de erudito
gramatico al fenémeno:

Los mas ilustres de los hombres en los tiempos antiguos eran pasto-
res [habla de los diversos términos en griego y latin para referirse a la ri-
queza ganadera] como en Libia, entre las Hespérides, donde manzanas
[mala en latin] de oro, es decir, seglin una antigua costumbre cabras y
ovejas, fueron transportadas por Hércules desde Africa a Grecia. Resulta
que, por los sonidos que emitian, los griegos las llamaron mela. De ma-
nera muy parecida, entre nosotros [los latinos], por este mismo modo de
emitir sonidos, pero partiendo de otra letra, ya que su grito nos parece
sonar be y no me, se denominé baelare al sonido emitido por las ovejas,
de donde viene balare [balar] tras caida de una letra®s,
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El juego ovejas-manzanas no fue el tnico camino de raciona-
lizacién del mito de las Hespérides que se emprendié en la anti-
giiledad. Quiza ya desde fbico, como vimos, se intenté equiparar las
manzanas de oro con alguno de los frutos conocidos: limones, mem-
brillos o alguna variedad especial de manzana. Ateneo”® expone con
detalle y una erudicién salpicada de citas de autores antiguos (por
ejemplo Juba®’) cémo a diversas frutas de diferentes lugares del
mundo se las denominaba manzanas de las Hespérides. Asi Nono en
sus Dionisiacas®®, escritas entre los siglos IV y v, en una argumenta-
cion poética para denigrar a Heracles frente a Dioniso, puede permi-
tirse desmantelar este trabajo con una precision racionalizadora:
ninguna alabanza mereceria el haber tomado manzanas de «un ar-
bol que produce de modo natural frutos de color dorado». Otro ca-
mino poético de racionalizacion que ya vimos lo desarroll6 ma-
gistralmente Ovidio: las manzanas de oro lo serian en virtud del
especial resplandor que hacia caer sobre ellas el sol del occidente.

Otra via de racionalizacion que roza la alegoria aparecia en
Diodoro®. Tras salvar a sus hijas de los piratas Atlas ensefia a He-
racles la astrologia, ciencia en la que descuella'®. Asi tras la invero-
similitud del episodio mitico (que un gigante soportase la boveda
celeste) se esconderia para estos autores la realidad tangible del sa-
ber astronémico. En esta misma linea se encuadra el testimonio de
Dién en su discurso Sobre la virtud'®! en el que convierte a Heracles
en un filésofo libre de las ataduras del mundo: no necesita las man-
zanas de oro, puesto que el verdadero sabio es inmune a la codicia.

Un iltimo conjunto de textos enfrenta el episodio como un rela-
to de catasterismo (transformacion en estrella). Aunque pudiera pen-
sarse que este tipo de interpretacion se encuentra en el limite de po-
der cuadrar dentro de la categoria de racionalizacién del mito, la
narracion mitolégica resulta un medio de explicar figuras (evidente-
mente abitrarias) que se trazan, como medio de reconocimiento, en
el cielo nocturno. La realidad del brillo de las estrellas se transfor-
ma en un mundo imaginario de seres que habitan la noche por vo-
luntad de los dioses y que, por diversas razones, se vieron inmorta-
lizados al ser transformados en constelaciones. A decir verdad, si no
se trata de una racionalizacién del mismo tipo que las que hemos
repasado hasta ahora, el relato de catasterismo tal como lo conoce-
mos posee una fuerte carga de elaboracion e interpretacion que, a la
par que pudiera estar ilustrando tradiciones muy antiguas (como
expondremos al final de este capitulo), convierte a la mitologia en
un instrumento para ordenar el firmamento con los medios que
brinda la poesia.
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En dos de los principales compendios de catasterismos que ha
legado el mundo antiguo, el del (pseudo)Eratostenes'®? y la Astro-
nomia poética del (pseudo)Higino'®3, dos figuras celestes (el Dra-
gon y el Arrodillado) tienen que ver con el mito que nos ocupa'®.
La version de los Catasterismos del (pseudo)Eratostenes (muy pare-
cida a de la Astronomia poética salvo en que estd escrita en griego)
cuenta lo siguiente:

El Dragén: éste es el Dragén grande que estd entre ambas Osas. Se dice
que era el que guardaba las manzanas de oro. Muri6 a manos de Hera-
cles; por ello le fue asignado también un lugar entre las constelaciones
por Hera, quien le colocé como guardidn de las manzanas contra las
Hespérides. Ferécides afirma que, en efecto, cuando Hera fue desposada
por Zeus, al llevarle los dioses regalos, lleg6 Gea y le llevé las manzanas
de oro. Al verlas Hera, se admiré y dijo que se plantaran en el huerto de
los dioses que estaba junto a Atlas. Y como desaparecian siempre las
manzanas a manos de las hijas de Atlas, puso como guardidn a un dra-
gon enorme. Tiene un elemento de distincién claro: le oprime la figura
de Heracles, recuerdo vivisimo de la lucha, que Zeus dispuso mediante
este rasgo distintivo. Tiene tres estrellas brillantes sobre la cabeza; doce
a lo largo del cuerpo hasta la cola, muy cerca unas de otras. En total
quince.

El Arrodillado: afirman que éste es Heracles que ha atacado al Dra-
gon. Esta puesto, facil de ver, sosteniendo la maza y arrollando la piel
del leén. Se dice que cuando vino por las manzanas de oro, maté a la
serpiente que estaba puesta como guardiana; para esto precisamente
habia sido puesta por Hera, para que se enfrentara con Heracles. Asi
que, cumplido el trabajo con grandioso peligro, Zeus consideré el traba-
jo digno de recuerdo y colocé su figura entre las constelaciones. Por un
lado esta la serpiente con la cabeza en vilo. Por otro el agresor, que
aprieta sobre ella una rodilla mientras con el otro pie intenta pisarle la
cabeza, al tiempo que extiende el antebrazo derecho, en el que sostiene
la maza como si fuera a golpearla; el antebrazo izquierdo estd envuelto
en la piel del le6n. Tiene una estrella brillante sobre la cabeza [sigue la

- descripcion de la posicion de las demas]. En total diecinueve!®.

Al razonar con el mito, los antiguos terminaron generando nue-
vos lenguajes de interpretacion que ilustran la riqueza de su cultura.
La diversidad de enfoques testificados, a pesar de la desgracia de su
mutilacién por los gustos y desidias de las diversas épocas, deja en-
trever un trabajo que, en cierto modo, preludia el de los investiga-
dores modernos y que convierte al mito en un material en elabora-
cién que, atin hoy, suscita interrogantes e ilustra mentalidades en
mutacion que corresponden a sociedades cambiantes.
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8. Imdgenes de las Hespérides en Africa e Italia meridional:
sexistié una iconografia particularizada?

El panorama que ofrecen los testimonios escritos con su riqueza y
variedad se puede afinar gracias a la iconografia. Dado que se han
perdido la gran mayoria de los textos griegos generados en la parte
occidental o meridional del Mediterraneo, no podemos en realidad
fundamentar por la literatura que se desarrollase en estas zonas una
version particular del mito que nos interesa, pero quiza el reperto-
rio de imdgenes desenterradas en los dltimos siglos en el territorio
africano y occidental pueda permitir extraer algunas conclusiones.
Para ello se repasardn dos conjuntos iconograficos. En primer lugar
las representaciones del mito de las Hespérides aparecidas en terri-
torio africano y en segundo lugar el conjunto de vasos con el mismo
tema producido por los talleres suditdlicos (pensando, por tanto, en
una clientela occidental).

El testimonio africano mds antiguo del mito que conocemos es
la tetradracma de plata de Cirene antes repasada (ilustraciéon 34),
en la que en una escena sin el menor rastro de violencia se figura a
Heracles, el arbol y una Hespéride. El interés particular de esta re-
presentacion es que fue producida en la propia Cirene como vehi-
culo de transmisién, como vimos, de una forma local de entender
el mito. En Bengazi (la antigua Berenice, construida en las ruinas
de Evespérides) aparecid una pelike édtica de figuras rojas, hoy en el
Museo del Louvre!®, fechable en el primer cuarto del siglo 1v a.e.
y que presenta algunos problemas de interpretacion. A la izquierda
de la escena se figuran dos mujeres que ofrecen de beber a Hera-
cles; en el centro el héroe, sentado, bebe de una copa y a la derecha
aparece un hombre barbado y apoyado en un bastén. La investiga-
cién ha optado tanto por incluir el vaso entre las representaciones
de la apoteosis de Heracles, como por plantear que se trata de Hes-
pérides, Atlas y Heracles!”’”. Posiblemente ambas interpretaciones
sean correctas a tenor del simbolismo del trabajo herctileo que nos
ocupa (como se verd mas adelante) mostrando que los griegos de
Evespérides compraban (o encargaban) representaciones que de
modo claro relacionasen el jardin de las Hespérides (que localiza-
ban en su territorio) con el delicioso mundo de los dioses (en la li-
nea de lo que expusieron en el lenguaje de la poesia Estesicoro o
Euripides).

De un enorme interés resultan también otros dos vasos con re-
presentaciones en ambos casos seguras de Hespérides y que, aunque
también fueron producidos en Atenas, aparecieron en la Cirenaica
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y sirven para ahondar en los gustos de los clientes africanos de los
talleres aticos. El primero es una pelike ética de figuras rojas, fecha-
ble hacia el 370 a.e., aparecida en Dernah (Cirenaica) y localizada
actualmente en New Haven!®. En el centro aparece Heracles, sen-
tado y recostado sobre el drbol en el que se enrosca la serpiente; a la
izquierda se figura un Eros y una Hespéride que recoge frutas del
arbol; a la derecha, otra Hespéride, sentada y sobrevolada por un
Eros y, mas alld, otra Hespéride (o0 quizd Hera) y un satiro. El se-
gundo es una hidria dtica de figuras rojas aparecida en la Cirenaica,
fechable hacia el 370 a.e. y localizada en el Museo Britanico'?, en
la que se figura a Heracles sentado y recostado sobre un arbol car-
gado de frutos (sin serpiente) mirando hacia una Hespéride que se
dirige hacia él (entre ambos aparece un Eros). Tras la primera Hes-
péride aparece un joven y otra Hespéride y, a la derecha de la esce-
na, una tercera Hespéride, semidesnuda y cogiendo una manzana,
otro joven y una cuarta Hespéride. Lo interesante de estos testimo-
nios iconograficos es que optan por una figuracion del mito no sélo
no violenta sino presidida por la inequivoca armonia representada
por los Erotes que revolotean en las proximidades de Heracles. So-
lamente aparecen Erotes en otros tres vasos aticos de este tipo!'? de
los que se desconoce el lugar de hallazgo (por lo que, desgraciada-
mente, no podemos saber hacia qué clientela estaban dirigidos y si
ésta era africana).

En resumen, es muy significativo que los griegos de la regién de
Cirene hayan optado por comprar vasos aticos en los que se figura-
ban versiones tan cercanas a representaciones del jardin paradisiaco
y tan alejadas de la mayoria de las narraciones literarias del trabajo
hercileo en las que suelen primar los aspectos violentos del mito.

Por su parte el material confeccionado en talleres suditélicos
presenta también una homogeneidad significativa destacable: no se
representan, salvo excepciones, escenas violentas. El vaso mds an-
tiguo, fechable a mediados del siglo v a.e., es un dnfora de cuello
campana del Museo Britdnico!!! en la que aparece Heracles cargan-
do con el firmamento mientras Atlas se acerca a un manzano en el
que se figura enroscada una serpiente doble, una de cuyas cabezas
amenaza al gigante mientras la otra es acariciada por una Hespéri-
de. Se trata de una escena que resume en el exiguo espacio de un
solo vaso la version ferecidea del mito que no debia conllevar nin-
gun tipo de violencia entre las doncellas y el gigante (hay que tener
presente que Atlas es padre de las Hespérides en algunas versiones,
como se verd mas adelante). Diferente, aunque ilustrando el mismo
episodio, es la escena de tipo flidcico, fechable hacia el 380 a.e., en
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Ilustracion 43: Heracles carga con el firmamento, satiros suprimidos.
Critera apula (colecciones Caputti y Moretti).

la que Heracles carga con la boveda celeste mientras a su alrededor
danzan dos satiros (ilustracion 43) que se figura en una cratera de
campana apula de las colecciones Caputi y Moretti!'2, En la critera
de céliz campana, fechable hacia el 400 a.e., encontrada en Siracusa
y depositada en la actualidad en el Museo regional de Siracusa'’?,
Atlas y una Hespéride se figuran alrededor del 4rbol en el que se en-
rosca la serpiente. Entre los vasos posteriores este tipo de escena en
la que aparece Atlas se hace cada vez mas compleja. En una critera
de volutas apula, fechable entre el 340-320 a.e., localizada en el
Museo Nacional de Nédpoles!!'* (ilustracion 44), se figura en la parte
superior a Atlas sosteniendo el firmamento, a la derecha Helios en
una biga, a la izquierda Phosphoros a caballo, que representan el
plano césmico de la escena. Frente a Atlas y conversando con él en
un nivel inferior estd Heracles y a su espalda Nike y Atenea. El ni-
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Ilustracion 44: Atlas y el drbol como ejes del mundo.
Criétera de volutas apula (Ndpoles, Museo Nacional n? 81934 = H3255).

vel inferior estd centrado por el arbol con la serpiente enroscada
formando una linea con Atlas, lo que resulta muy significativo,
puesto que viene a simbolizar el eje del mundo (como veremos con
detalle mds adelante); a su alrededor siete Hespérides aparecen en
diversas actitudes. Se trata de una figuracién del episodio que se
ajusta a la version de Ferécides. Algo diferente, aunque también
muy abigarrado, es la escena de una cratera de volutas apula, fecha-
ble entre 340-320 a.e., que a finales de la década anterior estaba a
la venta en el mercado de antigiiedades de Nueva York!!S. En este
caso el drbol con la serpiente enroscada aparece a la extrema dere-
cha de una escena dividida en dos planos: en el superior se figura a
Atenea, Pan, Selene en una cuadriga, Afrodita y quiza Peitho; en el
inferior y sentado en un trono centrando la composicion se figura a
Atlas como un monarca, a su derecha Heracles y detras de él Her-
mes, a su izquierda Gea y una Hespéride sentada. Ningun paralelo
literario claro avala esta escena, pero no es de descartar que sigan
algtin prototipo no iconogréfico, puesto que sabemos que hubo
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obras teatrales dedicadas a Atlas como, por ejemplo, la que contie-
ne el papiro Bodmer XXVIII''¢, Atlas aparece también represen-
tado como un rey sentado en su trono en un anfora fragmentaria
apula del Museo estatal de Berlin!'7, fechada entre el 340-320 a.e.
La escena estd dividida en dos franjas (ilustracion 45); Atlas apare-
ce acompaiiado en la parte superior por Heracles, Selene, Hermes y
quizd Maya; en la fanja inferior se figura el 4rbol y la serpiente (en
linea con Atlas, lo que resulta muy significativo), dos Hespérides y
un Eros. Un dato interesante es que una de las Hespérides alimenta
a la serpiente ofreciéndole el contenido de un recipiente que porta
entre las manos. Este tipo de quehacer se repite en una serie de
otros vasos suditalicos que conviene repasar.
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Hlustracion 45: Atlas rey y el drbol como ejes de la representacion.
Anfora fragmentaria apula (Berlin, Museo Estatal n? F3245).
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Un conjunto de vasos figuran exclusivamente a las Hespérides
en nimero diverso realizando una serie de cometidos entre los que
destaca alimentar a la serpiente. El vaso que presenta una composi-
cién mds abigarrada es la critera de volutas apula del Museo Jatta
de Ruvo, antes repasada (ilustracion 36). Once Hespérides se dise-
minan en una escena centrada por un gran 4rbol. Una se mira al es-
pejo, otras acarrean, se sientan o se apoyan en hidrias, dos conver-
san mientras sostienen cajas con objetos de adorno personal, otra
conversa con un Eros; por tltimo, en una posicion central, figura
una Hespéride sentada con un plato del que se alimenta una ser-
piente de gran tamafio. Bastante compleja también es la escena de
la pelike apula fechable hacia el 380-360 a.e., del Museo Civico de
Catania!'®; cinco Hespérides realizan diversos cometidos entre los
que destacan dar de comer a la serpiente y recolectar manzanas del
arbol. Las Hespérides son cuatro en un lécito paestano de una colec-
cion privada de Nueva York!'?, fechable entre el 350-330 a.e., tres
en una hidria campana de la coleccion Ros de Zirich'? y dos en
una cratera apula de ciliz fechable hacia el 380-360 a.e., localizada
en el Museo Nacional de Népoles'?!; pero en todos los casos una de
ellas se dedica a alimentar al reptil guardian de las manzanas.

Otra serie de vasos presentan a las Hespérides en un cometido
semejante pero en presencia también de Heracles. Lo que en el caso
de las Hespérides solas resulta didfano desde el punto de vista signi-
ficativo (dar de comer a la serpiente entra dentro de los cometidos
que corresponden a las guardianas del jardin) resulta mucho mas
complicado de explicar cuando Heracles se figura también en la es-
cena. Pudiera parecer que las Hespérides estdn distrayendo al reptil
mientras el héroe se apodera de las manzanas de oro, con lo que la
complicidad entre las doncellas custodias y Heracles queda atin mas
claramente destacada que en las escenas meramente idilicas que re-
pasamos en paginas anteriores. Se ha llegado a pensar’?* que pudo
existir una version del mito en la que el combate de Heracles y el
monstruo se soslayo gracias a que las Hespérides, en vez de alimen-
tarlo, optaron en esa ocasion por drogarlo y ponerlo fuera de com-
bate. Para afianzar esta hipétesis se han barajado testimonios escri-
tos que, por desgracia, no son todo lo claros que se desearia'??,

Existen algo menos de una decena de vasos suditélicos que pre-
sentan este tipo de escena y que se escalonan en el cuarto de siglo
largo que va desde el 360 al 325 a.e. El mds antiguo es una pelike
apula, a la venta en el mercado de antigiiedades de Basilea'?*, en el
que seis Hespérides realizan diversos cometidos. Destaca, ademas
de la que alimenta a la serpiente, una que conversa con Heracles y
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otra que se entretiene con Eros. A mediados del siglo se fecha un lé-
cito paestano del Museo Nacional de Népoles'?* con una escena
muy abigarrada en dos niveles. En la parte superior (y figurados de
medio cuerpo), Pan o un satiro, quizd Hera, Hermes y otra diosa o
una mujer; en la parte inferior y representados de cuerpo entero
hay cinco Hespérides (portando cada una su nombre) y Heracles.
La primera, Eopis, toca en el hombro a la segunda, Antea; la terce-
ra, Calipso, aparece sentada alimentando a la serpiente enroscada
en el drbol que centra la imagen; a la derecha una cuarta, quiza lla-
mada Mermesa, recolecta manzanas que guarda en el regazo, tras
ella Heracles reposa con una manzana en la mano derecha, y, por
ultimo, la quinta Hespéride, Nelisa, aspira el olor de una manzana
mientras lleva un espejo en la otra mano. Casi coetdnea es la crate-
ra de volutas del Museo Civico de Génova repasada anteriormente:
en el centro de la imagen se figura el drbol con la serpiente enrosca-
da que come de las manos de una Hespéride mientras otra toma
una manzana del arbol; tras ésta se figura a un joven que pudiera
ser Perseo o algtin argonauta. La escena es muy semejante en la hi-
dria paestana de Lisboa ya revisada: a la derecha un joven, quiza
Perseo, toma una manzana del drbol, mientras una Hespéride pare-
ce ayudarle a sostener otras manzanas previamente recolectadas; a
la izquierda otra Hespéride, mientras alimenta a la serpiente, toma
una manzana; a sus pies aparece una cesta repleta de frutas. Del
tercer cuarto del siglo son tres vasos en los que Heracles es, sin
duda, el protagonista. El primero es un lécito apulo del Museo Na-
cional de Napoles'?¢ en el que centra la imagen el drbol con la ser-
piente enroscada a la que alimenta una Hespéride sentada a la iz-
quierda; a la derecha otra Hespéride sentada entrega a Heracles
una rama cargada de frutas. La escena se concentra en una pelike
lucana desaparecida (antes en la coleccion Morchini de Nadpoles'?”):
la misma Hespéride alimenta a la serpiente con una mano mientras
ofrece a un Heracles desnudo una rama con frutos con la otra. En
el cuello de la cratera de volutas apula, a la venta en el mercado de
antigiledades de Londres (Sotheby'?®), se figura en el centro a la
serpiente enroscada en el drbol y alimentada por una Hespéride si-
tuada a la derecha tras de la cual aparece otra Hespéride sentada
mirdndose al espejo; a la izquierda Heracles lanza la mano quizé
para coger una manzana y a su espalda aparece Pan. En torno al
afio 325 a.e. se fecha el dltimo vaso de esta serie, la hidria campana
del Museo Nacional de Népoles ya citada'?’; en la que se figura, en
el centro, el arbol y la serpiente, a la que alimenta una Hespéride si-
tuada a la derecha, y, a la izquierda, Heracles (o quiza Perseo o al-

113



LENGUAJES DE LA RELIGION

gun otro héroe), que coge una manzana mientras lleva otra en la
mano izquierda.

Esta serie de vasos no dejan lugar a la duda. Aunque original-
mente el motivo de las Hespérides solas alimentando a la serpiente
haya podido permear la escena del encuentro con Heracles por cau-
sas de indole meramente técnica (era una escena que los pintores es-
taban acostumbrados a realizar y se limitaron a afiadir al héroe), ter-
miné generando una representacion significativamente nueva que
ahonda el caracter pacifico del episodio. Las Hespérides distraen (o
quizd drogan) al dragén para que Heracles cumpla su mision de
modo mads ficil. Lo interesante es constatar que este tipo de escenas
solamente las confeccionan los talleres suditalicos, ahondando y de-
sarrollando el motivo del encuentro idilico entre Heracles y las Hes-
pérides, que se testifica en los talleres dticos a partir de finales del
siglo v a.e. (con el «relieve de las Hespérides») y que se figurd, qui-
za por primera vez, en la tetradracma de Cirene, casi un siglo an-
terior.

El resto del material suditédlico, aunque no parece contradecir lo
que hasta ahora se ha visto, no presenta caracteres tan claramente
idilicos. En una situla apula en el mercado de antigiiedades!?’, fe-
chable hacia el 340-320 a.e., Heracles parece conversar con una
Hespéride de la que le separa un pilar mientras a su espalda la ser-
piente se enrosca en el manzano y se dirige (quizd de modo amena-
zador) hacia el héroe (ilustraciéon 46). En una pétera apula en el
mercado de antigiiedades de Nueva York!®! fechada muy a finales
del siglo 1v a.e., dos Hespérides se figuran junto al arbol en el que
se enrosca la serpiente. En un tamafio mucho menor (como si se
tratase de un afiadido posterior), y muy cerca del tronco, aparece
Heracles armado con el arco en la mano. Un caso muy particular
resulta la cratera de columnas de arcilla con relieves del Museo Es-
tatal de Berlin'3? procedente del sur de Italia y fechable a finales del
siglo 1v a.e. Heracles levanta la clava para atestar un golpe a la ser-
piente. Se trata de una de las cinco escenas de trabajos de Heracles
que se figuran en la superficie del vaso y quiza esto explique la op-
cién por una figuracién violenta (heroica) del episodio, puesto que
en un vaso coetineo, una cratera de volutas del mercado de anti-
giiedades de Basilea'??, en la que se figuran solamente Heracles (sen-
tado) y la serpiente, la violencia no se contempla.

Como resumen se puede concluir que la iconografia producida
o encontrada en Africa y el sur de Italia, si bien se adapta a las ca-
racteristicas generales de la narracion figurada que se realizaba en
la Grecia propia de modo coeténeo (en especial la opcién por la fi-
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lustracion 46:

Heracles y Hespérides.
Situla apula, a la venta en el
mercado de antigiiedades.

guracion idilica del episodio) ahonda en los caracteres no violentos
del encuentro Heracles (u otros héroes)-Hespérides. Los Erotes o la
labor de distraccion sobre el reptil marcan una opcién que arranca
de la moneda de Cirene fechable hacia el 500 a.e.: el jardin de las
Hespérides era un lugar delicioso que, por la situacién occidental
que muchos le adjudicaban, era estimado como propio por griegos
africanos y occidentales, un medio mas de afianzar la excentricidad
geografica como un privilegio y de propagar el atractivo de la alte-
ridad de los emplazamientos coloniales.

9. Nimero, nombre, ascendencia, aspecto y ocupacion
de unas doncellas miticas y un dragén imaginario

Iconografia y literatura han ido mostrando, a lo largo de estas pagi-
nas, los contornos fluctuantes que en el mundo antiguo tenian las
Hespérides y el dragén en episodios interpretados de modo diverso
en cada época y cada zona. Se intentard a continuacién recapitular
algunos de estos datos para perfilar el aspecto y caracteristicas de
estos seres imaginarios.

El primer escollo que encontramos a la hora de identificar a las
Hespérides es determinar su nimero y sus nombres. Las fuentes li-
terarias varian el namero desde tres!3* a siete'®s y la iconografia,
mads generosa, las representa hasta en nimero de once (en la cratera
de volutas apula del Museo Jatta de Ruvo, ilustracién 36). En cuan-
to a los nombres, los que se repiten con més frecuencia en la lite-
ratura son Egle y Eritia o Eritea, quizd presentes ya desde Hesio-
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do®3¢, Hesperetusa es un nombre quizds también hesiédico que
otros autores desglosan en dos: Hesper, Hespere o Hesperie y Ere-
tusa, Aretusa, Ferusa o incluso Medusa (entre los mitégrafos tar-
dios'¥’, quiza ofuscados por la vecindad de Gorgonas y Hespéri-
des). Esta variedad se explica tanto por la laberintica tradicién
erudita como por errores y confusiones de los copistas de los ma-
nuscritos. Una noticia que sale de la linea general la ofrece el lexico-
grafo del siglo vi Esteban de Bizancio, que habla de una Hespéride
llamada Creta, quiza transmitiendo una tradicién local que justifi-
caria, por ejemplo (y a sabiendas de que se trata de una argumenta-
cién muy hipotética que se basa sélo en indicios), la emisién de la
estitera de plata de la ciudad cretense de Festo del dltimo cuarto
del siglo 1v a.e. en la que se representa a Heracles y la serpiente!3s.
En los vasos cerdmicos con inscripciones el elenco de nombres es
mas variado y comienza hacia el 470 a.e. con la pixide de Londres,
ya revisada (ilustracién 35) en la que las Hespérides son denomina-
das Hipdlita, Mapsaura y Tetis. En la hidria del Museo Britanico
(ilustracion 38), sesenta afios posterior, estudiada anteriormente, se
las nombra Crisotemis, Astérope y Lipara. En el primer cuarto del
siglo siguiente se fecha la pelike édtica de figuras rojas del Museo
Metropolitano de Nueva York!*® en la que la Hespéride lleva el
nombre Pasitea. Un poco posterior es la cratera de caliz apula del
Museo Nacional de Népoles, ya revisada'*’, en la que las jovenes
portan los nombres de Elia y Aretusa (escrito Aretyosa). Muy intere-
sante y fechable a mediados del siglo 1v a.e. es el lécito paestano del
Museo de Napoles!'*!, ya repasado, en el que se las nombra Eope,
Antea, Calipso y Nelisa y en el que se especifica con una inscripcion
quiénes son: Hespérides'*?, El pintor tomo la precaucién de identifi-
carlas quizd porque los nombres personales podian llevar a equivo-
o, no concuerdan con los que transmite la literatura, a lo que hay
que afadir que Calipso es el nombre de la ninfa con la que Odiseo
distrae parte de la espera del regreso a ftaca y que en la Odisea'*?
era presentada como hija de Atlas. La diferencia entre los nombres
transmitidos por la cerdmica y la literatura es chocante; solamente
en el caso de Aretusa hay concordancia, resultando las denomina-
ciones literarias mucho més elocuentes: Eritia, «la roja»; Egle, «la
resplandeciente», y Hespere, «la vespertina», parecen nombres de es-
trellas y convienen a unas doncellas que se denominan Hespérides,
«las vespertinas», «las occidentales», moradoras (para la mayoria de
los autores) del pais donde campea el fulgor del sol que muere.

La presencia de Calipso entre las Hespérides no resulta extraia,
ya que una de las genealogias (que desarrolla por ejemplo Diodoro,
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como vimos) las hacia hijas de Atlas. En otros casos, el padre (o el
abuelo) es Héspero o incluso se las estima progenie de Zeus y Temis
(quizd desde Ferécides'**). Dos versiones resultan mds ilustrativas.
La primera parte de Hesiodo!* y entronca a las Hespérides con la
Noche, madre de monstruos y feminidad misteriosa capaz de en-
gendrar sin participacién de lo masculino. Higino'*¢ y Cicer6n'4” le
otorgan como padre a Erebo, lo que mitiga algo la anormalidad de
la gestacion. La segunda version'#® las hace hijas de Forcis y Ceto,
hermanas, por tanto, del reptil guardidn de las manzanas y de toda
una estirpe terrible entre la que se encuentran las Grayas y las Gor-
gonas (en la narracién hesiédica). En cualquier caso las Hespérides
entroncan con los primeros eslabones de la teogonial'#’, antiguas
aunque jovenes doncellas, cercanas a la Noche como corresponde a
su calidad vespertina, vecinas del Occidente como gran parte de la
progenie de Forcis y Ceto!°,

Son cantoras desde las tradiciones escritas mds antiguas (Hesio-
do), que siguen Euripides o Apolonio de Rodas y Propercios! en
el siglo 1 puede permitirse usar, para referirse a ellas en el lenguaje
poético, el tnico recurso de nombrar los «coros de las Hespérides».
La iconografia, de todos modos, no exploté esta tradicién que hu-
biera permitido potenciar lo idilico de la escena; solamente en el 4n-
fora de Berlin (ilustracién 45) y en la hidria de Nueva York'*2, ya
repasadas, aparecen con instrumentos musicales, algo que en las re-
presentaciones en las que se figuran solas'*3 no se produce en nin-
gun caso.

Por lo que al dragdn se refiere, se le denomina de tres modos,
con los genéricos drdkon y éphis (serpiente) o con el nombre propio
Ladén, que parece usar en primer lugar Apolonio de Rodas!'**. Se tra-
ta de un detalle muy interesante, puesto que sabemos que Lathon!S’
o Lethon'¢ era el rio que pasaba por la ciudad cirenea de Evespéri-
des, con lo que Apolonio puede estar incluyendo en su narracién
elementos del acervo mitico local africano!’”. En los testimonios li-
terarios se le describe siempre en vela, dotado de una voz que cau-
saba espanto (resulta la antitesis de las Hespérides) y, en general,
caracterizado como un monstruo (con cien cabezas quiza segin Fe-
récides!®®). La iconografia es menos generosa por razones practi-
cas'®®, aunque en algunas representaciones, como en una hidria de
figuras rojas del Cabinet des Médailles de Paris!¢’, fechable a me-
diados del siglo v, el cuerpo se bifurca en varias ocasiones aumen-
tando los caracteres horrorosos del animal. Este paralelo permite
defender de modo hipotético que en un 4nfora de figuras rojas del
Ermitage de San Petersburgo'¢! (ilustracion 47), fechada algo mas
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Ilustracion 47:

¢La serpiente de las Hespérides?
Anfora atica de figuras

(San Petersburgo, Ermitage n® 2351).

de medio siglo antes, y en la que la serpiente tiene siete cabezas,
pueda estarse figurando a Ladon (aunque la mayoria de los investi-
gadores defienden que se trata de la hidra de Lerna’6?). La tradicion
literaria mds antigua hace a Ladén hijo de Forcis y Ceto (desde
Hesiodo), aunque quizd de Ferécides'®® provenga una filiacion al-
ternativa que lo entronca con los terribles Tifén y Equidna, proge-
nitores monstruosos, como corresponde a un ser de naturaleza es-
pantosa (una tercera filiacion, que lo hace hijo de Gea, ya se repasé
anteriormente).

En cualquier caso, y a pesar de la variedad de genitores, nom-
bres y aspectos, Ladén y sus custodias enraizan profundamente en
el universo desordenado de los primeros tiempos del mundo en el
que todavia no habia lugar para los hombres y en el que lo divino
tenia una presencia absoluta; una cualidad que hace del jardin de
las Hespérides un lugar fundamental en el simbolismo de la gesta
herciilea, como ahora veremos.

10. Eljardin, la doncella, el drbol, el dragon, el héroe
y el fin del mundo: aproximacion al simbolismo,
significado vy paralelos del mito de las Hespérides

La leyenda de las Hespérides atina una serie de motivos miticos del
méximo interés. Por una parte estd la naturaleza representada por
el jardin, el drbol y la manzana'é*; por otra, el mundo humano sim-
bolizado en el héroe que, en este caso, no es otro que Heracles, el
que desarrolla en la mitologia griega el cometido domesticador de
los tltimos elementos cadticos, que permite rebajar a la escala del

118



EL JARDIN DE LAS HESPERIDES: MITO Y SIMBOLO

hombre, y de modo definitivo, el entorno natural (en un papel que
corresponde en otras sociedades a la figura polimorfa que los espe-
cialistas denominan «héroe cultural»). En contraposicion al héroe
se imagina una diada, la doncella (en este caso varias en nimero), y
el dragon, el monstruo, enemigo a someter. Todo ello se produce en
el confin del mundo, en el limite en el que se disuelve la realidad,
mas alld del cual campea la alteridad de la Noche. Se trata de un
conjunto de elementos dotados de una carga simbdlica muy desta-
cada y que poseen paralelos interculturales muy numerosos'®®, Para
ordenar este intento de estudio del significado del episodio lo anali-
zaremos en primer lugar desde la propia cultura griega, para luego
reflexionar sobre algtin paralelo extraheleno.

Dejando de lado los episodios secundarios (Perseo o los argo-
nautas), el mito principal en el que se ven envueltas las Hespérides
las relaciona con Heracles y sus famosos trabajos. Sin poder zanjar
una discusién abierta y muy complicada sobre la antigiiedad de la
tradicion de los trabajos hercileos (quizad ya estaban bastante es-
tructurados en la Heraclea de Pisandro de Camiro —se trata de una
obra muy agradecida, puesto que al haber desaparecido permite
emitir sobre ella buen nimero de hipétesis dispares—) parece claro
que la lista canénica de los doce trabajos no tiene una testificaciéon
literaria anterior a Diodoro de Sicilia'®®. Este autor ofrece una orde-
nacion de los tres dltimos trabajos que, aunque no es unanime'¢’,
parece poseer una logica simbdlica rotunda. El décimo trabajo seria
robar en el extremo Occidente los bueyes de Geridn, el siguiente ba-
jar al inframundo y capturar a Cerbero, el perro de tres cabezas que
guardaba la entrada al mundo de los muertos, y el tiltimo traer las
manzanas de las Hespérides. El trabajo de las Hespérides estaria un
grado por delante del descenso al inframundo en esa progresiva pe-
netracion en la alteridad que resultan ser los dltimos trabajos he-
racleos.

La iconografia puede permitir ilustrar esta forma de entender la
concatenacion de episodios gracias a dos testimonios. El primero,
ya revisado, aparece en la pelike del Louvre encontrada en Bengha-
zi'%® en la que las Hespérides servian de beber a Heracles en un epi-
sodio que bien pudiera tener una significacion apotedsica (beber el
vino de la divinizacion como testifican, por ejemplo, las [dminas 6r-
ficas'¢”). Mucho mas claro es el tema del estamno atico de figuras
rojas, fragmentado y custodiado en los museos del Ermitage de San
Petersburgo y del Louvre!”?, fechable hacia el 460 a.e. En una de las
caras, en el centro de la imagen, aparece Zeus y frente a él Heracles
con una manzana en la mano; en los extremos se figuran Atenea,
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Hera (o Hebe) y Posidon. Debajo de una de las asas se representa a
la serpiente enroscada en el drbol y en la otra cara a Iris y probable-
mente Atlas y una Hespéride. La manzana juega en este caso el pa-
pel de pasaporte que permite a Heracles acceder a la apoteosis, en-
trar a formar parte del elenco de los dioses.

Los ingredientes del episodio se clarifican desde esta perspecti-
va, ya que las manzanas de oro no serian otra cosa que los frutos de
la inmortalidad, el jardin de las Hespérides, la antesala del mundo
divino, las Hespérides, las jovenes diosas que detentan la llave del
Olimpo, y el manzano (y la montafia, representada por Atlas), el eje
coésmico, el arbol del mundo que pone en contacto el reino de los
hombres y el de los dioses. Este didfano simbolismo no pasé desa-
percibido a los pintores y en la critera de volutas de Népoles, antes
repasada (ilustracién 44), tuvieron buen ciudado en colocar en una
misma linea a Atlas cargando el firmamento en la parte superior de
la escena y al arbol de las Hespérides en la parte inferior. Heracles
en los dos dltimos trabajos asciende, pues, desde el inframundo has-
ta el Olimpo sirviendo el arbol como escala de contacto.

El jardin de las Hespérides resulta, por tanto, el lugar liminar en
el que coexisten lo humano y lo divino, al que accede el héroe que
ha conseguido superar la condicién mortal: es el paraiso. No es de
extrafiar que los primeros cristianos relacionasen este trabajo her-
cileo con la narracién biblica del jardin del Edén; en ambos casos
los ingredientes eran excesivamente semejantes para ser tenidos por
casualidad (el 4rbol, la serpiente, la manzana, el hombre, la mujer y
el jardin paradisiaco), a pesar de que la linea argumental era bien
diferente (en el caso biblico se trata de un descenso —de consecuen-
cias teologicas fundamentales en la conformacién de la cosmovi-
sibn—, mientras que en el mito que repasamos es una ascension).

El paralelo biblico no es el principal que se suele invocar a la
hora de hacer un anilisis intercultural del mito de las Hespérides.
Las manzanas de la inmortalidad de la diosa Idhunn!”* han sido ci-
tadas en muy numerosas ocasiones y resultan un ejemplo interesan-
te por provenir del acervo mitoldgico escandinavo, uno de los que
conservaron hasta una época muy avanzada arcaicos elementos cul-
turales de raigambre indoeuropea. Pero en las lineas que seguiran se
va a utilizar otro paralelo que, aunque poco usual, resulta muy ilus-
trativo e interesante. Se trata del cuento popular lituano «El sol y la
madre de los vientos», cuyo estudio debemos a Greimas'’2. Hay
que tener en cuenta que el material legendario balto presenta un ar-
caismo que no pas6 desapercibido a los comparativistas del siglo
pasado y que en las postrimerias del milenio vuelve a usarse con
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frutos en los andlisis que desarrolla el depurado «nuevo comparati-
vismo» 173, Dado que se trata de una leyenda bastante intrincada, la
analizaremos de modo sintético comparandola con el dltimo traba-

jo heracleo (tabla 1).

Cuento lituano «El sol y la madre
de los vientos»

Heracles en el jardin de las
Hespérides

José, el protagonista, es el Gnico
capaz de ver los dos soles, presentes
al amanecer y al atardecer, aunque
no durante el resto del dia. Parte

a la busca del segundo sol

(saulé, femenino en lituano).

Pone de acuerdo a algunos animales
(entre ellos un leén y un lobo), que
le dan algunos pelos que le permiten
metamorfosearse en animal.

Llega al jardin de la madre de los
vientos y lucha con tres gigantes,
a los que derrota y mata.

La madre de los vientos, en
recompensa, le da tres manzanas
«de un valor considerable».

Le indica que en una isla, en el mar,
hay una doncella cuyos cabellos son
como el oro.

Montado en un toro (que forma
parte del rebafio de la doncella) llega
a la isla, donde vive con la doncella
varios afios como esposo pero con
estatus de sirviente.

Es descuartizado por una bruja,
pero posteriormente recompuesto
y resucitado consigue salvar

a su mujer de un rey que la habia
raptado. Escapan a caballo (que en
realidad es el toro) por los cielos

y llegan a la isla. Decapitan

al toro y tres vacas que resultan ser

Heracles ha de marchar hacia
occidente (el lugar donde muere
el sol al atardecer).

Porta la leonté (piel del ledn
de Nemea).

Llega al jardin de las Hespérides,
situado en las inmediaciones de la
morada del gigante Atlas y mata
a la serpiente guardiana del arbol
de la manzanas de oro.

Consigue las manzanas de oro (tres
en algunos relatos).

Las Hespérides habitan, segiin
algunas tradiciones, en la isla
de los dioses.

Las manzanas son rebaifios en el
juego racionalizador de las fuentes
helenisticas.

Heracles agoniza abrasado por la
tinica emponzofiada del centauro
Neso. No muere, sino que por
voluntad de los dioses alcanza

la apoteosis; montado en un carro
tirado por caballos accede

al Olimpo, donde se convierte

en dios.
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Cuento lituano «El sol y la madre
de los vientos» (cont.)

Heracles en el jardin de las
Hespérides (cont.)

hermanos de la joven, desaparece
el mar y se hace tierra. Se convierte
en un territorio en el que la joven
y Su esposo imperan como reyes

en igualdad (el joven asciende

al maximo estatus).

La joven segun Greimas es Ausring,
la aurora, diosa que marca el destino
del mundo y los hombres. Su
aparicion al atardecer permite

Las Hespérides son «las vespertinas»
o «las occidentales». Habitan segtin
la mayoria de los testimonios en el
mundo liminar donde el sol se pone.

considerarla también estrella
vespertina; al denominarla segundo
sol se infiere que debe ser el sol
durante la noche (que se vislumbra
al amanecer y al atardecer).

En su pais el sol cambia su
transporte diurno por el nocturno.

El Dragon (la serpiente de las
Hespérides) y el Arrodillado
(Heracles) son las constelaciones que
ocupan la zona polar celeste.

El jardin de la madre de los vientos,
segin Greimas, no es otro que el
«jardin del paraiso», una
constelacién del firmamento
tradicional lituano de localizacién
probablemente polar.

El arbol de las Hespérides junto a
Atlas hacen las veces de axis mundi.

En el folclore balto Saulé tiene un
arbol dorado que hace las veces de
axis mundi.

Las similitudes son extremadamente sugestivas y quizd, en la
compleja polisemia del mito, sirvan (especificamente en el dmbito
significativo de lo celeste y lo astral) para ilustrar un muy arcaico
conjunto mitico, probablemente de raigambre indoeuropea, que
buscaba, por una parte, explicar la alternancia de la noche y el dia
(la dualidad mads evidente con la que se enfrenta el ser humano y
que puede llevar a conformar otras —humano-divino— a su seme-
janza) y, por otra, dotar de caracteres reconocibles (por medio del
imaginario trazado de figuras en el firmamento) a la zona del polo
celeste!74.

Al tratarse de un problema que hunde sus raices en mundos de-
saparecidos a los que accedemos por medio de datos desestructura-
dos (el mito griego ha sido elaborado y recreado por poetas y erudi-
tos, el cuento lituano lo transmiten colectivos para los que ya no es
una verdadera explicacion del mundo sino un relato tradicional),

122



EL JARDIN DE LAS HESPERIDES: MITO Y SIMBOLO

nunca alcanzaremos una respuesta definitiva (por fortuna) al signi-
ficado de estos bellos relatos.

Hemos perdido la clave que permitiria creer en ellos y quizd por
eso nos sintamos algo incémodos al tener que vivir en un mundo
que busca razonar con los mitos, ubicarlos, materializarlos, aunque
sea éste, desde luego, un recurso indispensable en un trabajo con
veleidades cientificas. Pero nos queda un consuelo: que este desen-
canto ya lo sintieron los antiguos a los que estudiamos; y es posible
que el mejor ejemplo lo ofrezcan los nostélgicos versos de Lucano,
que pueden servir de conclusion a este capitulo dedicado al estudio
del mito de las Hespérides entre los antiguos:

Y alli estd, protegido en otro tiempo por el dragén insomne, el jardin de
las Hespérides, empobrecido ahora al verse despojado de su follaje. Se
ha vuelto odioso, pues priva de su leyenda a las viejas edades y llama a
los poetas a la realidad'”>.

NOTAS

1. Este trabajo lo realizaron de modo sistematico Vogel, 1832 y Wende, 1875; no
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trabajo redactada en 1995 se encuentra en Diez de Velasco y Delgado, 1998.

2. Odisea, 1,52-54.
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87. 11,[113],5,11 ss.; traduccion BCG, Rodriguez de Sepilveda.

88. Higino, Fabulas (prefacio 1y 30,12); Pediasimo (XI) o el Mitégrafo vaticano
(1,38 y 106; 11,1615 111,13,5 ss.).
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6) o el Mitégrafo vaticano (1,38 o I1,161).
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Alewras, 1990, n? 2729; McPhee, 1990, n? 36; Vollkommer, 1988, il. 87.

126. N°? 81856 = H2893; Brommer, 1942, il. 12; Schauenburg, 1981, il. 25-26;
Kokkorou-Alewras, 1990, n? 2726; McPhee, 1990, n? 39; Vollkommer, 1988, n? 131.

127. Del «Primato painter» (LCS 172,986); Kokkorou-Alewras, 1990, n? 2704;
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132. N2 F2882; Kokkorou-Alewras, 1990, n? 2695.

133. La atribucién es «connected with the Stuttgart painter» (RVA supl. 2, 365,
200-8); McPhee, 1992, n% 7.
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138. Kokkorou-Alewras, 1990, n? 2699; Vollkommer, 1988, n? 119.

139. N2 08.258.20; BADN 23396; Metzger, 1951, n® 17; ARFH2 il. 378; Kokko-
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141. N? 81847.

142. [Inscripcién recogida en CIG, 8480.
143. 8,249 ss.

144. 3F16a, Jacoby.

145. Teogonia, 213-216.

146. Prefacio, 1.

147. Sobre la naturaleza de los dioses, 3,44.
148. En los escolios a Apolonio de Rodas (IV,1399d) o Eudocia (366).
149. Estudiada por Ramnoux, 1959.
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153. McPhee, 1990, n? 1-5a.
154. 1V,1396.
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157. Véase Jourdain-Annequin, 1989, 541.

158. 3F16b, Jacoby.

159. Recopilada en McPhee, 1992.

160. N2 4820 (R445); BADN 46595; atribuido al «Amymone painter» por Beazley
(1925, 320,17, aunque no reflejado en ARV); McPhee, 1988, n? 8; McPhee, 1992, n? 13, il.

161. N¢ 2351 (610); BADN 200089, proviene de Vulci, y Beazley lo atribuye a
«Manner of Euphronios» (ARV, 18,2; 1619; Add 153); Peredolskaya, 1967, n? 18 lo atri-
buyé a Eufronio (también Giuliani et al., 1991, n? 17).

162. VL, 80,B1; Kokkorou-Alewras 1990b, n? 2036 o los redactores de la BAD. Be-
azley (ARV, 18,2) defendié que se trataba de la serpiente de las Hespérides. El detalle con
el que el pintor ha figurado las manzanas en un barniz mas oscuro (ilustracién 22) parece
hacernos pensar que buscaba identificar el arbol. Es posible que nos encontremos ante una
imagen polisémica que pudiera leerse tanto como la muerte de la hidra como la de la ser-
piente de las Hespérides. Heracles en la otra cara del vaso se dispone a flechar al animal.

163. 3F16Db, Jacoby.

164. El significado de estos elementos lo estudian por ejemplo Motte, 1971, 232
ss.; Brazda, 1977, 86 ss.; Littlewood, 1967 o Prest, 1987.

165. Véase, por ejemplo, Jourdain-Annequin, 1989, 545 ss.

166. 1V,11-18; la Biblioteca atribuida a Apolodoro, como vimos, ha de ser como
pronto del siglo 1.

167. Por ejemplo los mitografos Apolodoro (IS ss.) o Higino (Fdbulas, 30) trasto-
can el undécimo por el duodécimo aunque siguen la ordenacién diodorea la Tabula Alba-
na (40 Jacoby) o un poema anénimo de la Antologia Palatina (XVI, planudea, 93).

168. N?MN734.

169. Véase Diez de Velasco, 1995, 126 ss.

170. San Petersburgo (n? 1559 = B640 = St1641), Louvre (n? C12161); BADN
207407; Kokkorou-Alewras, 1990, n? 2875; McPhee, 1990, n° 74; del «Providence pain-
ter» (ARV 639,56; Add 274).

171. Por ejemplo Brazda, 1977, 120 o Diez de Velasco, 1994, 523.

172. Greimas, 1985, 79-140.

173. Diez de Velasco, 1994, 556 ss.

174. Entre los lituanos el arbol de Saulé, axis mundi, se visualizaria en la noche
como un eje que desembocaria en el polo celeste, ubicacién probable de la constelacion
llamada el Jardin del Paraiso (aunque Greimas, 1985, 91 es consciente de que «al carecer
de datos sistematicos sobre la organizacién lituana de la boveda celeste, parece imposible
localizar en la actualidad el emplazamiento del Paraiso»). Entre los griegos la constelacién
del Dragon se localiza en plena zona polar celeste y en sus proximidades se ubica el Arro-

128



EL JARDIN DE LAS HESPERIDES: MITO Y SIMBOLO

dillado (generalmente interpretados como Heracles y la serpiente de las Hespérides). El
jardin de las Hespérides se sitda en las proximidades de Atlas, el gigante que soporta la
béveda y que, por tanto, marca el eje polar (véase Tiéche, 1945; esta identificacion resulta
atin més evidente en el mosaico de la casa de Mitreo de Mérida, donde se figura no a Atlas
sino a Polum —personificacion del polo— sosteniendo a Caelum, segiin un modelo icono-
grafico indistinguible del empleado para Atlas, salvo en que s6lo se le representa de busto;
véase Diez de Velasco, 1994b).
175. Farsalia, 9,357-367; traduccion BCG, Poyato.
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LENGUAJES DE LA ALTERIDAD:
LA MISTICA GRIEGA COMO CONCEPTO

1. El problema de definir la alteridad

Los historiadores de las religiones no han conseguido forjar una de-
finicion consensuada de los términos misticismo y mistica.

Oscilan las aproximaciones entre dos grandes lineas de pensa-
miento que marcan los extremos; la primera plantea la radical di-
versidad de cada una de las experiencias misticas que, en el mejor
de los casos, se analizan como desarrollos especificos inseparables
de las condiciones culturales en las que se manifiestan. La segunda,
defendida por algunos fenomendlogos y, entre otros, por algunos
neo-misticos!, plantea la radical identidad de todas las manifesta-
ciones misticas (percibidas por la psicologia especializada como ex-
periencias transpersonales en las que se disuelve el yo?). Se trata de
aproximaciones que desvirtian el papel del instrumento principal
del historiador de las religiones, que es el método comparativo,
anuldandolo o por defecto o por exceso, y parecen ilustrar la quiebra
de su aplicacion a todas las manifestaciones religiosas®.

El problema principal que plantea el estudio de la mistica radica
en sus fuentes; no porque sean escasas, sino porque los propios es-
critores misticos son conscientes de no conseguir plasmar correcta-
mente la experiencia en el lenguaje escrito®.

Se trata no s6lo de experiencias de indole subjetiva y, por tanto,
dificilmente descifrables por el historiador, sino de experiencias que
parecen corresponder a un modo de funcionamiento de los mecanis-
mos cognitivos que resulta diferente del que preside el razonamiento
légico. El trance mistico es un estado de conciencia alterada que pa-
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rece manifestarse desde el punto de vista fisiologico (y con todas las
reservas que conviene plantear en asuntos en los que cualquier medi-
cién resulta controvertida) por medio de una implicacioén principal
del hemisferio cerebral derecho. Este se caracteriza en su funciona-
miento por la dificultad en la expresion en los modos logicos (y so-
cializables por medio del lenguaje) del hemisferio cerebral izquier-
do’. El estudio de experiencias misticas en laboratorio ha permitido,
cuando menos, establecer la base de la alteridad de las manifestacio-
nes misticas® y, por tanto, justificar la dificultad de definirlas por
medio de los instrumentos de delimitacion conceptual que utiliza el
lenguaje cientifico y, especificamente, la historia de las religiones’.

2. Las aproximaciones religiocéntricas y etnocéntricas
y la mistica griega

Pero a este problema se afiaden otros que enturbian en mayor medi-
da los andlisis.

En cualquier definicién de mistica pesan con fuerza las posicio-
nes velada o abiertamente religiocéntricas que han defendido una
diseccion entre experiencias misticas verdaderas y falsas®, superio-
res e inferiores, puras e impuras, y que, en algunos casos, se han
querido plantear como criterios para determinar el modo legitimo o
abusivo del empleo del término mistico’.

Muchas de estas aproximaciones han partido de la hipervalora-
cién de la experiencia mistica entendida como el mds alto grado del
compromiso religioso y, por tanto, estimada accesible tinicamente a
una elite privilegiada compuesta por muy pocos individuos. Esta
idealizacion ha llevado generalmente a la incapacidad por parte de
los cultores de un credo especifico para aceptar que en otras religio-
nes pudiera desarrollarse correctamente y de modo acabado todo el
proceso y, en particular, su fase Gltima, la unio mystica. Para este
modelo de pensamiento las tradiciones religiosas ajenas pueden lle-
gar a enjuiciarse como pasos previos o meros modos de desenca-
denar el proceso (como ocurre con el zen para numerosos cristia-
nos'?), pero no como la auténtica experiencia mistica.

Como tantos otros conceptos del andlisis historico-religioso, el
término mistica posee un campo significativo muy influido por la
herencia cristiana (en la que se engloban, desde el punto de vista
ideolégico, buena parte de los investigadores del tema'!), marcada
por la primacia del individualismo de la experiencia y por el mono-
teismo y que, por tanto, suele aceptar como mistico lo que en otras

132



LENGUAJES DE LA ALTERIDAD: LA MiSTICA GRIEGA COMO CONCEPTO

tradiciones afines puede resultar comparable (misticismo musulman
y judio), pero rechaza lo que no se rige por esas pautas.

Resultaria improcedente, segtin esta vision, una experiencia misti-
ca que superase el plano de lo meramente individual, como ocurre
en los trances colectivos, que se entenderian como degeneraciones
desvirtuadas de la verdadera mistica (sirvan de ejemplos los casos
de los cudqueros o de los shakers!?). Pero experiencias de tipo co-
lectivo resultan fundamentales por lo menos en dos de las mas
importantes manifestaciones misticas griegas, el dionisismo y los
misterios eleusinos. Asi, para esta opcion de analisis, solamente
existiria en el mundo griego una tradicion susceptible (como prefi-
guracion) de resultar identificable como mistica, la que tiene su de-
sarrollo pleno en Plotino y su origen en Platén.

Otra via de desvalorizacion de experiencias misticas, en este
caso de indole ademds etnocéntrica, proviene de la graduacion va-
lorativa de los medios utilizados para ponerlas en marcha. La ascé-
tica rigurosa y la eleccion (imaginaria) por fuerzas sobrenaturales se
suelen aceptar como mecanismos correctos, mientras que activida-
des ajenas o marginales en la tradicion religiosa occidental como la
ingestion de sustancias psicodélicas’® o la induccion por la danza o
la musica se estiman como vias dudosas (lo que lleva a una desva-
lorizacién genérica de la extética). Pero los estudios desarrollados
desde el descubrimiento de las endorfinas y las substancias psicodé-
licas endégenas'® parecen alentar una modificacion en las actitudes.
La ingestion de sustancias exteriores al cuerpo puede tener su direc-
ta contrapartida quimica en la produccién natural por el cerebro de
modo autoinducido de sustancias que realicen funciones similares.
El criterio para determinar que nos encontremos ante una experien-
cia de indole mistica tendria, por tanto, que ver menos con el deto-
nante, cuanto con el contexto y la finalidad religiosa de la experien-
cia®’. De este modo, el uso religioso de sustancias psicodélicas, como
el que se constata en religiones tradicionales'® o en contacto y acul-
turacion (por ejemplo, entre los navajo'?), no desvirtuaria el carac-
ter genuino de la experiencia mistica que desencadenan. La hipoté-
tica explicacion para el detonante de la experiencia colectiva en los
misterios de Eleusis (el uso de cereal infectado con un hongo psico-
délico en la confeccidon de la bebida ritual ciceén'®), lo mismo que
la indudable ingestién alcohélica en el trance baquico, no resultan
hoy en dia argumentos suficientes para no incluir estas dos expe-
riencias dentro del misticismo griego.

Parece evidente que se requiere un marco de andlisis mas gene-
roso que permita valorar en su justa medida el componente mistico
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de la religion griega'®. Para ello se repasaran algunas notas comu-
nes de la experiencia mistica que se intentaran aplicar al caso griego.

3. Caracteristicas generales de la experiencia mistica
y su aplicacion a la mistica griega

La experiencia mistica parece presentar una serie de caracteristicas
comunes que, aunque no permiten consolidar una definicién acep-
tada de modo general, cuando menos sirven para acotar el tema.

En primer lugar, la via mistica se estima como un itinerario vo-
luntario, marcado por fases de duracién diversa en las que se reali-
za una preparacion para la experiencia mistica.

Quedan, por tanto, desechadas las experiencias involuntarias o
debidas a psicopatologias (los trances histéricos o catalépticos a los
que, por ejemplo, parece que dedicé una monografia Heraclides del
Ponto??).

En la documentacién antigua conocemos por lo menos tres con-
textos en los que se constata este itinerario voluntario. El primero es
la preparacién a los grandes misterios eleusinos que constaba en sus
diversas fases de ayunos, abstinencias, procesiones y purificaciones?!.
Menos conocidas resultan las técnicas que empleaban ciertos hom-
bres de sabiduria. En el caso de Pitidgoras (y también probablemente
de Empédocles) consistian en «poner en tension los prdpides**», tér-
mino generalmente traducido como el espiritu, pero que algunos au-
tores prefieren dejar en su acepcion mds antigua: diafragma, lo que
permite defender que estén testificando una técnica de control de res-
piraciéon®? que actuaria como detonante de algunos trances misticos.

La preparaciéon que podriamos denominar filosofica la expone
Platon y presenta una técnica algo diferente y menos directamente
somatica:

Una purificacion [...] consistente en separar al maximo el alma del cuer-
po, acostumbrindola a condensarse, a concentrarse en si misma partien-
do de cada uno de los puntos del cuerpo y a vivir en lo posible, en el pre-
sente y en el futuro, sola en si misma, liberada del cuerpo como tras
romper una atadura®*.

Estamos ante ejercicios de una indole desconocida en los deta-
lles pero que permiten la comparacién en algin caso con précticas
de apnea controlada como las que forman la disciplina prandayama
en el yoga hindu.

134



LENGUAJES DE LA ALTERIDAD: LA MISTICA GRIEGA COMO CONCEPTO

En segundo lugar, la experiencia mistica parece presentar fases
de oscuridad y sufrimiento. El adepto soporta una fase de aniquila-
cién y desidentificacion para la que el ejemplo mds prestigioso en la
comparacion ha sido la «noche oscura» de San Juan de la Cruz. En-
tre los griegos algo de este lenguaje de las tinieblas ha transmitido
Plutarco, un iniciado en los misterios eleusinos que, como un desliz
frente al habitual pacto de silencio, se atreve a expresarse en los tér-
minos siguientes (en un fragmento que debe corresponder a un tra-
tado perdido Sobre el alma®):

En este mundo no tiene conocimiento, excepto cuando estd en el trance
de la muerte; puesto que cuando ese momento llega, sufre una experien-
cia como la de las personas que estan sometiéndose a la iniciacion en los
grandes misterios; ademas los verbos morir [teleutan] y ser iniciado [te-
leisthai] y las acciones que significan, tienen una similitud. Al principio,
sin rumbo corre de un lado para otro de un modo agotador, en la oscu-
ridad, con la sospecha de no llegar a ninguna parte; y antes de alcanzar
la meta soporta todo el terror posible, el escalofrio, el miedo, sudor y es-
tupor.

Platén denomina «ejercicio de muerte» (melété thandtou)?¢ ese
conocimiento del verdadero filésofo que le permite finalmente y por
medio de la anamnesis?” recordar su verdadera esencia en un juego
de memoria que marca también, como se desprende de las ldminas
dureas, la via orfico-dionisiaca. El sabio ha de ejercitarse en el mo-
rir, pero no como un mero pasatiempo filosofico a guisa de ejerci-
cio espiritual que prepare a afrontar sin demasiados terrores el mo-
mento de la muerte, sino como una auténtica disciplina de la agonia
consistente en sufrir en vida la experiencia radical de adentrarse en
los caminos de la muerte.

Resulta caracteristico del mensaje mistico griego la promesa de
un mas alld mejor. La fase de oscuridad se suele entender como un
preludio que, adecuadamente memorizado, puede resultar la clave
para una correcta consecucion del proceso del morir.

En tercer lugar, el resultado de todo este proceso es una expe-
riencia cumbre, generalmente inexpresable de modo correcto en un
lenguaje logico y que modifica la personalidad del que la sufre. Tal
es el caso de la experiencia eleusina, sometida a una regla de secreto
cuya violacién en teoria se pagaba con la vida, pero cuya represion
en la préctica y, sobre todo, cuando se abrieron los misterios a no
griegos resultaba poco practicable. A pesar del nimero enorme de
iniciados que se sometieron al rito resulta un secreto incomprensi-
blemente bien guardado, incluso en la época final del paganismo.
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Una explicacién del silencio y secreto®® provendria, por compara-
cién con otras experiencias misticas, de su radical inexpresabilidad,
debida a la ruptura del discurso logico durante su desarrollo que
lleva a lo que se ha denominado autismo mistico?”. Cerrar la boca
parece mds una necesidad que una constriccion para el iniciado,
que sufre una experiencia bienaventurada desencadenada, segiin
cuentan, por la vision de algo tan sencillo como una espiga de trigo.

Por dltimo, la culminacién mistica se resume en una experiencia
de uni6n con una alteridad de indole trascendente. Para el caso
griego, en los misterios eleusinos?’, segun el testimonio por ejemplo
de Cicer6n?!, se llegaban a conocer los principios de la vida (princi-
pia vitae) y la esperanza de una mejor muerte. Plutarco, en el pasaje
antes citado®?, plantea la identidad del resultado de la iniciacion
con el de la muerte del iniciado:

Pero después una luz maravillosa le alcanza y le dan la bienvenida luga-
res de pureza y praderas en los que le rodean sonidos y danzas y la so-
lemnidad de musicas sagradas y visiones santas. Y después, el que ha
completado lo anterior, a partir de ese momento convertido en un ser li-
bre y liberado, coronado de guirnaldas, celebra los misterios acompana-
do de los hombres puros y santos y contempla a los no iniciados, la
masa impura de seres vivientes que se revuelcan en el fango y sufren
aplastandose entre ellos en la oscuridad, aterrados por la muerte, incré-
dulos ante la posibilidad de la bienaventuranza en el més alla.

De nuevo la esperanza escatoldgica esta en el centro de los inte-
reses de estos misticos griegos, cuyo exponente mas claro lo ofrece
el resultado bienaventurado del viaje de la muerte del iniciado 6rfi-
co-dionisiaco tal como traslucen algunas liminas dureas. «<De hom-
bre naciste dios», se proclama3?, definiendo la metamorfosis final
del iniciado que ha alcanzado la apoteosis, algo parecido a lo que
promete Platon a los que en el destello de la anamnesis son capaces
de acceder a comprender cudl es su verdadera esencia. La unio mys-
tica se produce como una vuelta a los origenes divinos del alma
humana que se eleva como en un carro hacia el cielo en un trance
liberador. Platén resume sin poder detallarla su via mistica, que
permite

a los que, gracias a la filosofia se han purificado todo lo necesario, vivir
a partir de ese momento libres de cuerpos e ir a parar a moradas ain
mas bellas, que no pueden describirse facilmente...**.

Desde una 6ptica de analisis transcultural y no religiocéntrica se
pueden, por tanto, incluir como misticas experiencias que se testifi-
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can en tres grandes ambitos religiosos griegos ya desde la época cla-
sica y que se afiaden al generalmente aceptado misticismo griego de
época helenistica®’.

Las experiencias misticas mds arcaicas rastreables (si exceptua-
mos la mistica de la guerra y su predecesora la mistica de la caza, de
las que poseemos entre los griegos datos muy tenues®) aparecen en-
tre los incorrectamente denominados chamanes griegos. Estos hom-
bres santos dominan unas técnicas de indole individual que los
singularizan frente a sus conciudadanos y cuya alteridad llevé a nu-
merosos estudiosos a buscarles un origen extraheleno, que parece
hoy en dia innecesario®”.

Una mistica de tipo colectivo y que usaba como detonante,
cuando menos en algun caso, la ingestion de sustancias psicodélicas
conformaba la experiencia de los misterios eleusinos y dionisiacos
y, probablemente también, la de los 6rficos y de otros misterios
griegos?®.

Por su parte Platon, receptdculo de las tradiciones anteriores,
puso a punto un modelo de via mistica muy influyente en la posteri-
dad (neoplaténica, cristiana y musulmana), que se basaba de nuevo
en la experiencia individual.

De este modo se dibujan los limites de un capitulo importante
para los estudios de mistica comparada, al que solia y atin suele
otorgarse un lugar muy secundario en los trabajos generales sobre
el tema, muy influidos todavia por las categorias de andlisis forja-
das por las tradiciones de las religiones del libro®®. La modificacién
en la delimitacion conceptual que se ha ido estableciendo con el
mayor conocimiento en Europa de las facetas misticas de las religio-
nes de Asia*’ no conllevé, salvo casos particulares, una valoracién
suficiente de los fenémenos misticos entre los griegos (al margen de
la mistica helenistica), a pesar de que de ellos poseemos una docu-
mentacion suficientemente reveladora.

NOTAS

1. Es la posicion defendida por A. Huxley en Las puertas de la percepcion; véase la
recopilacién de contribuciones en White, 1972 (especialmente Huxley o Watts). En gene-
ral sobre la psicologia transpersonal véase por ejemplo Tart, 1975, esp. 17 ss.; Walsh y
Vaughan, 1980 (con textos de Maslow, Grof, Tart o Wilber entre otros). También sobre
el problema de la unicidad de la experiencia mistica Kessler y Prige, 1982.

2. Es un tema muy estudiado por la psicologia transpersonal (véase nota anterior).
La desidentificacién del mistico la repasa, por ejemplo, Horne, 1977.

3. Habria manifestaciones para cuyo estudio no servirian los métodos histéricos
creados ante todo para el andlisis del yo consciente.
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4. Baruzi, 1931.

5. Hay una numerosa bibliografia especializada; retenemos, por ejemplo, el tra-
bajo de Springer y Deutsch, 1989. En general, las implicaciones fisiolégicas de los esta-
dos misticos son hipotéticas. La implicacién del hemisferio cerebral derecho es una hip6-
tesis que parece sugerente aunque no ha sido cominmente aceptada; otros estudios
parecen determinar un aumento de la actividad de la zona frontal del cerebro en los
trances misticos.

6. Y el caricter no patoldgico de las mismas. La incomprension hacia el fenémeno
mistico por parte de los psiquiatras tradicionales, que usaban como patrén de normalidad
el estado de conciencia comin, llevé, por ejemplo, a la exageracion de estimar la mistica
femenina como manifestacién de patologias histéricas (la infravaloracion de las experien-
cias femeninas por parte de la ciencia se sustentaba y conformaba un sistema de valores
muy determinado).

7. Véase Diez de Velasco, 1995b, 20 ss. Una versién del presente trabajo, redacta-
da en 1994, aparece en Diez de Velasco, 1997c.

8. Lhermite, 1953.

9. Baruzi, 1948, 51 ss.

10. Por ejemplo, Merton, 1972.

11. Valga un repaso a muchas de las contribuciones (y a las lineas editoriales) de las
revistas especializadas en mistica, por ejemplo Revue d'ascetique et de mystique o Studia
mystica.

12. Véanse, por ejemplo, para los cudqueros Kent, 1987 y para los shakers Stein,
1992 entre las aportaciones recientes.

13. Era la postura, por ejemplo, de Feléce, 1934. Véase una sintesis del uso de psi-
codélicos en la experiencia religiosa en Ropp, 1987 (con referencias a obras fundamenta-
les como las de Masters y Houston o Aaronson y Osmond y a la experiencia de A. Hux-
ley). Para la relacién mistica-psicodélicos, por ejemplo, Kellenberger, 1978. Critica hasta
la ceguera es la postura de Zaehner, 1957; también Zaehner, 1972.

14. Véase en espaiiol el reciente articulo con bibliografia en lengua inglesa de Calla-
way, 1994, 197 ss.

15. Esta postura la expone Bergson, 1933 al enjuiciar la obra de James, 1902 (que
ha sido extremadamente influyente en la investigacién norteamericana sobre estados alte-
rados de conciencia y religion).

16. Por ejemplo, McKenna, 1993 o los trabajos de Wasson (hay que prevenirse de
la tendencia obsesiva de este autor de explicar los origenes de la religion e incluso de la
cultura en clave etnomicol6gica —especialmente 1986, 92 ss.—).

17. Véase el estudio de Aberle, 1982.

18. Wasson, 1978; 1986, 189 ss. La teoria del uso de psicotropicos en Eleusis la
plante6 Kerenyi, 1962, 179 ss.; 1976, 36 ss. La cuestién la repasa breve y recientemente
Burkert, 1987, 98 ss. El estudio fundamental sobre el cicedn sigue siendo el opiisculo de
Delatte, 1955.

19. Un planteamiento del tema muy interesante aunque se decanta por una aplica-
cién estrecha aparece en Sabbatucci, 1980, caps. I y VIL. Van der Leeuw, 1956, cap. 75
también presenta unas breves paginas muy sugerentes en las que incluye el dionisismo en-
tre los fendmenos misticos. La postura de Paniker, 1992 resulta algo confusa.

20. Heraclides Pontico, fr. 81, Wehrli, el libro se titulaba Peri tés dpnou (La cata-
léptica). Véase Detienne, 1958 para un analisis de la documentacion sobre catalepsia en
Heraclides y otros autores.

21. Véase entre otros Foucart, 1914, 355 ss.

22. 31B12,9 Diels-Kranz (= Porfirio, Vida de Pitagoras, 30 —mas completo—; Di6-
genes Laercio, 8,54): «Habia entre ellos un hombre de extraordinario conocimiento, do-
minador, mas que ninguno, de todo tipo de técnicas de sabiduria, que habia adquirido un
inmenso tesoro en sus prdpides, porque cuando ponia en tension toda la fuerza de sus prd-
pides, sin esfuerzo alcanzaba a visualizar en detalle las cosas de diez o veinte generaciones
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de hombres». Los términos transmitidos por Clemente son muy reveladores: «Bienaventu-
rado (dlbios) el que ha adquirido la riqueza de prdpides divinos (theién prapidén)» (Stro-
mateis, V,140); véase Diez de Velasco, 1995, 117 ss.

23. Como desvel6 Louis Gernet, 1945, 252 y desarrolla Vernant, 1960, 124 (los ar-
gumentos expuestos en este punto son deudores estrechos de estos dos autores). También
Svenbro, 1988, 153 (adjudica el saber a Epiménides). Detienne, 1958 repasa las relaciones
catalepsia-inmortalidad del alma y Francotte, 1985 las técnicas extéticas (control respirato-
rio, trances) empleadas en la Grecia arcaica que, segin su hip6tesis, también utilizaba Par-
ménides. Véase también Bremmer, 1993 o con mas detalle Diez de Velasco, 1995, 114 ss.

24. Fedon, 67c; menos claramente expuesto por ejemplo en Fedon, 65¢ o 83a.

25. Plutarco fr. 178, Sandbach (= Estobeo, 1V,52,49).

26. Es justo indicar que nuestra argumentacion resulta profundamente deudora de
las intuiciones de Gernet, 1945 y su desarrollo por Vernant, 1960, esp. 124 ss.

27. Véanse (entre una bibliografia muy nutrida) los trabajos de Lled6, 1984, 199 ss;
Lledd, 1992 esp. cap. 8, o la reflexion sintética de Cornford, 1952 cap. 4.

28. Estudiada con detalle por Motte, 1986, también Casel, 1919 cap. 1.

29. Van der Leeuw, 1956, 487 ss.

30. Burkert, 1987, 81 ss. dedica la cuarta parte de su trabajo a analizar la que de-
nomina «experiencia extraordinaria» en los misterios antiguos aunque puntualiza (p. 102)
que no se trata de misticismo «en el verdadero sentido de la palabra» en el caso eleusino.

31. Cicerén, Leyes, 11,14.

32. Fr. 168, Sandbach.

33. Esla promesa de las ldminas de Turio (1 y 4, Népoles, Museo Nacional n? 111623
y 111463) y de Roma (British Museum n? 3154), editadas en Zunz, 1971, n? A1/4/5 o Diez
de Velasco, 1995, 126 ss.

34. Platén, Fedon, 114c.

35. Por ejemplo Spencer, 1963 cap. 5; Festugiére, 1967, esp. 15 ss. o Gonzélez
Blanco, 1973 entre otros. Algunos de los argumentos defendidos aqui aparecen, aunque
con una 6ptica muy idealista y poco sistematica, en Agathias, 1972 o repasados como pre-
figuraciones en la presentacion de Schlétermann, 1958, 56 ss.

36. Pero que seria conveniente tener en cuenta; son experiencias misticas las que fa-
vorecen la transformacién del guerrero homérico tal como lo ha avanzado Lincoln, 1975 y
que eran bien conocidas por numerosos pueblos indoeuropeos (en general Diez de Velas-
co, 1994, 527 ss.). Su origen probablemente provenga de técnicas de metamorfosis para la
caza (caza mistica) como parecen rastrearse en ciertos mitos y especialmente en practicas
iniciaticas que conllevan la captura de un gran animal (Diez de Velasco, 1995b, 53 ss.).

37. Aunque parece correcta la postura de Eliade, 1972 sobre el caracter mistico de
ciertas practicas chamdnicas (véase recientemente el trabajo sintético y revelador de lazos
conceptales entre chamanismo vy filosofia en Meslin, 1994), no parece sélido defender el
caracter extraheleno de los conocimientos de los mal llamados «chamanes» griegos (Epi-
ménides, Abaris, Hermétimo, etc.) tal como defendié Dodds, 1951, cap. V (resumiendo a
Meuli, 1935) y que siguieron muchos otros y recientemente han puesto en duda Couliano,
1980 o Bremmer, 1983, 47 ss. En general sobre la polémica Cusumano, 1984; también
Diez de Velasco, 1995, 114 ss.

38. Que fue definida desde el punto de vista metodolégico de modo correcto por
Sabbatucci, 1980, 50 ss. Aunque se limita en su estudio al orfismo y los misterios (las con-
clusiones histéricas finales resultan muy discutibles), Boyancé, 1939 habia planteado
como mistico este componente religioso griego. Véase también Pokorny, 1971.

39. Aunque no dejan de aparecer trabajos extremadamente religiocéntricos y euro-
céntricos como la reciente sintesis de divulgacion de Beaude, 1990.

40. Y la asuncién de la inclusién de la mistica hindt desde los trabajos de Otto,
1926 o Gardet, 1970; Gardet y Lacombe, 1981.
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6

LA IMAGEN Y EL MITO

1. Mito, literatura e iconografia

Solamente podemos intuir la riqueza y diversidad de los mitos grie-
gos antiguos. Esta constatacion deplorable resulta una reflexion re-
currente en todos los capitulos que conforman el presente trabajo.
Resulta imposible pasar en la mayoria de los casos de vislumbres
que transforman en aun mds deslumbrante lo que se desvela (por su
inaccesibilidad).

A pesar de la riqueza de la literatura legada por el mundo anti-
guo, infinitamente mas numerosa y variada que la de cualquier otra
civilizacién desaparecida, la insatisfacciéon por lo perdido ha lleva-
do a generaciones de estudiosos, por medio de la basqueda de nue-
va documentacién o la depuracién de los instrumentos de andlisis
de lo ya conocido, a recuperar, recomponer, interpretar. El deseo
vehemente de comprender ocasiond estrategias de andlisis que, de
tanto intentar salvar, terminaban produciendo monstruos, excre-
cencias que, a fuerza de teoria, terminaban pintando a unos extra-
flos griegos cuyo acervo cultural, ya de por si abigarrado, se con-
vertia en verdaderamente irreconocible. Como respuesta a lo que
execraron como excesos del comparativismo, se generé una actitud
pacata que se atrincheraba en los textos antiguos, que renegaba de
cualquier intento de buscar semejantes (es decir, paralelos cultura-
les que aclarasen datos inconexos o incompletos) entre cualquier
otro pueblo para esos griegos antiguos que se estimaban hijos del
milagro, unicos e irrepetibles, ancestros impecables en los que se
miraba una civilizacién que se queria creer satisfecha de sus logros.
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Pero ya vimos como ni siquiera el nuclear concepto de Europa
podia ofrecer seguridades si se encaraba con los ojos hurafios del
que desea, por medio de la jerarquizacién de las palabras, consoli-
dar mejor la preeminencia y mitigar el recelo hacia lo diferente.
Desde esta optica los griegos no resultan mas que un espejismo en
el que se reflejan, en una distorsion falsamente idealizadora, las in-
satisfacciones y mezquindades de cualquier presente, siempre im-
perfecto por necesidad.

Mirando con esos ojos jerarquizadores el legado del mundo an-
tiguo, la literatura se erigia en déspota. Cualquier otro tipo de fuen-
te solamente resultaba fiable cuando no quedaba otro remedio que
desviar los ojos en su direccién porque no se podia recurrir a algin
pasaje escrito que ilustrase lo que se intentaba estudiar. En caso de
discordancia se sacrificaba el dato que se originaba al margen de la
transmision escrita.

Esta forma de entender a los griegos, que buscaba siempre sus
palabras y sus pensamientos y que s6lo cuando éstos faltaban tole-
raba desviarse del modelo, ha provocado que la iconografia no haya
sido tenida en cuenta y explotada de modo exhaustivo, que haya que-
‘dado como una disciplina en cierto modo marginal cuyos resultados
s6lo en contadas ocasiones permeaban los limites estrechos de los
circulos de especialistas.

Pero en nuestro presente anegado por la imagen (y la realidad vir-
tual), donde el magisterio de la vida lo transmiten la television y el
cine, creando mundos en los que lo real y lo imaginario se superpo-
nen (que, por otra parte, es lo que ocurria también en el lenguaje del
mito), la iconografia se fortalece. La inmediatez de la imagen, aun
parada (como es la griega), no tiene hoy rival para ojos incomodos
frente al esfuerzo que requiere la lectura, como son los de la mayoria
de los nacidos en las tltimas cuatro décadas. La imagen sugiere de un
modo diverso a las solas palabras, convence también a esa mitad del
yo donde radican los suefios, donde florece el jardin de los mitos,
donde la razon pierde la seguridad de sus limites ante lo imaginario.

La iconografia, pues, resulta hoy un instrumento de acceso in-
mediato al mundo griego, capaz de desvelar sutilezas que quizé la
literatura guarda con mucho mayor celo. Hay que tener en cuenta
que cada vez son menos los capaces de disfrutar de la lectura direc-
ta de los cldsicos sin la traicion de una traduccion, de seguir la mu-
sicalidad y el sentido de unas palabras escritas en una lengua que,
ademds de muerta, resulta cada vez mds ajena.

No es de extrafiar que la imagen sea campo privilegiado para
ahondar en la comprension de facetas poco explicitas en la literatu-
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ra griega, para afadir alicientes a estudios que, si hubieran seguido
atrincherados en la mera revision de textos ya explotados desde el
Renacimiento, hubieran nacido muertos de tedio.

La imagen nos introduce en parajes en algunas ocasiones silen-
ciados por la transmision escrita, tan dependiente, como hemos vis-
to, de las sensibilidades de cada momento. El mundo de lo femeni-
no, despreciado en una civilizacién que escribié ante todo para los
hombres, se manifiesta en imdgenes que pueblan una serie de vasos
ceramicos y objetos que usaban las mujeres. La crudeza de lo se-
xual, expresado sin el menor recelo y en sus combinaciones més va-
riadas (en una sociedad de pedofilos, bisexuales, amantes multiples
y en grupo como era la griega), se escenifica en vasos que el pudor
ha ocultado en los gabinetes privados de los museos y las grandes
colecciones hasta que en las tiltimas décadas hemos sido capaces de
enfrentarnos a ellos! aun a costa de tener que encarar de otro modo
las ambigiiedades de algo que tan ideal y perfecto parecia resultar
bajo la denominacién de «amor platénico».

Las imagenes ofrecen un mundo sin intermediarios, directo des-
de los griegos a nosotros, sin las cribas que dejaron atris tantos es-
critos que no gustaban o no se comprendian. Miramos el mismo
objeto que ellos vieron vy, gracias a la riqueza de nuestro conoci-
miento de su civilizacién, que desde luego hay que agradecer en su
mayor parte a las fuentes escritas, sabemos casi siempre para qué
servia y qué queria decir. Es mas, dotados de los instrumentos de
analisis actuales (que, por ejemplo, ofrece la semidtica) nos creemos
capaces de desentrafiar significados que quiza pasaron desapercibi-
dos incluso para la percepcion consciente de los antiguos. Pero hay
que prevenirse para no naufragar en la complacencia y el orgullo de
modernos. Quiza la capacidad griega de gozar y comprender una
imagen (mds alld de lo meramente racional) era mayor que la nues-
tra, sobre todo si el marco en el que se exhibia el vaso cargado de
pinturas era, por ejemplo, el polisémico sympdsion.

El mito, primogénito de la imaginacion, se aviene demasiado
bien a la imagen. Quiza porque le ofrece un marco menos mediato
que el que elaboran las palabras. De vision a ilustracion, lo imagi-
nario campea a sus anchas. El pintor no tiene que explicarlo todo,
puede dejar sélo esbozada una actitud, permitir al que contempla
su obra que perciba a su gusto, que fabule, que interprete, que un
dia vislumbre una cosa y al siguiente otra distinta.

Mito e imagen se combinan para permitirnos ahondar en nues-
tro viaje hacia los griegos y en las paginas que siguen se optard,
para terminar, por desarrollar otras dos pequefas travesias. En la
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primera analizaremos la mirada tierna de Deyanira, esos ojos de
enamorada que parecen dirigirse no hacia Heracles, su fabuloso es-
poso, sino hacia una bestia salvaje, el centauro. En la segunda in-
tentaremos aliviar el martirio de un poema épico del que no quedan
mas que briznas, la Miniada, buscando con los instrumentos del
analisis mitolégico e iconografico avanzar en su comprension.

2. La mujer y el centauro: los extrarios amores de Deyanira

El rapto de Deyanira y la subsiguiente muerte del centauro Neso es
un motivo iconogréfico (y mitoldgico) que tuvo un tratamiento des-
tacado durante todo el mundo antiguo?®. Servia de preludio y a la
par concentraba en una sola imagen el destino tragico del mayor de
los héroes griegos, creando una escena con una gran carga significa-
tiva implicita. El centauro y la mujer fundidos en un forzado abra-
zo, Heracles unido al centauro en el acto de procurarle la muerte y,
en el futuro, la terrible venganza del centauro en forma de tanica
emponzofiada son los ingredientes narrativos de la consumacion del
destino tragico del héroe invencible.

Pero esta lectura primera y mas evidente del episodio deja paso, en
algunas escenas, a una segunda, menos literaria, menos tragica, pero
no menos efectiva. Solos en la imagen aparecen la mujer y el centauro,
resultando que, sin la presencia del marido vengador, el abrazo de la
bella joven y el engendro de hombre y caballo parece menos forzado.

Vamos a concentrar la mirada en algunas de estas imagenes de
indudable carga erédtica en las que se combina el ser mixto, enlo-
quecido por los apetitos irrefrenables de su componente animal, y
la bella esposa, fragil pero acostumbrada a los embates del amante
prodigioso (y sobrehumano como en el resto de sus actuaciones)
que es Heracles.

La mirada se convierte en pregunta al fijar la vista, por ejemplo,
en una copa de Londres (ilustracioén 48): no hay violencia y, muy al
contrario, parece haber un recogimiento con cierta dosis de ternura.
Si las inscripciones no nombrasen claramente al centauro y la mujer
(como Neso y Deyanira), la identificacion seria mds que dudosa y
grande la tentacion de explicarla como representacion de algin epi-
sodio de centaurofilia. Pero en este caso el pintor parece haber que-
rido dejar constancia de su renuncia a la ambigiiedad, consolidando
la postura engafiosa que lleva a pensar que escenas parecidas (ilus-
traciones 49-50), gracias al peso del paralelo iconogrifico que con-
forma una serie, resultan de identificacion evidente.
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Ilustracion 48:

Deyanira y Neso

(nombrados por inscripciones)

en un abrazo. Copa ética de figuras rojas
(Londres, Museo Britdnico n® E42).

Hlustracion 49:

Deyanira y Neso

(sin inscripciones).

Plato de figuras negras

(Atenas, Museo Nacional n? 83).

Ilustracion 50:

Deyanira y Neso

(sin inscripciones).

Plato de figuras negras

(Tiibingen, Universidad n? S./10 1284).
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Pero la fijacién de un motivo iconografico (centauro-mujer) y su
identificacién en un documento no permiten en realidad establecer
con seguridad que Deyanira y Neso sean los participantes, amantes
imposibles, en tcdas las representaciones en las que no se les nom-
bra. Para ello es necesario el recurso a otras tradiciones mitoldgicas
transmitidas por la literatura o la iconografia que pudieran generar
una figuracion semejante a la que estudiamos y que incluyesen per-
sonajes parecidos (Heracles, mujer, centauro). Por lo menos se pue-
den recensionar seis casos:

El primero corresponde a la versién que comentamos y que, con
diferencia, es la mds representada’. En ella se figura al centauro
Neso, Heracles y a Deyanira, hija de Eneo (rey de Calidén). Desta-
can varios documentos con inscripciones que nombran a los partici-
pantes y, en particular, dos que representan a Neso y Deyanira so-
los: la copa atica de figuras rojas del Museo Britanico®, fechable
hacia el 510 a.e. (ilustracion 48), antes citada, y un fragmento de
brazalete de escudo en bronce del J.P. Getty Museum de Malibi’,
fechable hacia el 580 a.e. La escena es, desde el punto de vista com-
positivo, muy semejante, por ejemplo, y como dijimos antes, en sen-
dos platos de figuras negras, uno del Museo Nacional de Atenas®
(ilustracién 49), fechable hacia el 550 a.e., y el otro de la Universi-
dad de Tibingen” (ilustracién 50), algo posterior.

Una segunda version hace intervenir a Deyanira, Heracles y
Aqueloo, resultando los dos tltimos pretendientes rivales a la ma-
no de la primera. El enfrentamiento de Heracles y Aqueloo se ha
resuelto en algunos casos® de un modo anémalo, representando a
Aqueloo como un centauro cornudo. Aunque cabe una remota po-
sibilidad de confusion con el episodio anterior, el motivo del cuerno
(fundamental en la derrota de Aqueloo en las versiones literarias)
identifica con cierta seguridad estas escenas.

Conocemos por Higino® a otra Deyanira, de padre distinto (hija
del rey Dexdmeno!® de Oleno, en Acaya), y amante de Heracles'!.
Su padre acepté a la fuerza entregarla en matrimonio al centauro
Euritién'?, pero Heracles apareci6 el dia de la boda y mat6 al entro-
metido pretendiente. Esta seria nuestra tercera version.

La cuarta versién narra una situacion idéntica, pero Apolodo-
ro'3, que es el que nos transmite el mito, ofrece una protagonista fe-
menina diferente; la mujer es nombrada Mnesimaca en vez de De-
yanira.

Por su parte, Diodoro de Sicilia* complica nuestro elenco de hi-
jas del rey Dexdmeno al nombrar como Hipdlita a la hija envuelta
en el episodio del centauro Eurition. Seria la quinta version.
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Al I NATA G
7

Ilustracion 51: Deyanira, Heracles, Eneo y el centauro Dexdmeno
(nombrados por inscipciones). Estamno ético de figuras rojas
(Népoles, Museo Nacional n? H3089).

Por dltimo, este conjunto de «despropositos» mitologicos se
complica en mayor medida como resultado de una versién icono-
grafica. Un centauro nombrado Dexédmeno!® aparece en combate
con Heracles, raptando a Deyanira ante su padre Eneo (identifica-
dos todos por inscripciones) en una representacion figurada en un
estamno 4tico de figuras rojas del Museo Nacional de Népoles'®,
fechable hacia el 440-430 a.e. (ilustracion 51).

Este vaso se podria clasificar como un error de identificacion
por parte del pintor si no contdsemos con algunos datos que se ras-
trean en fuentes literarias. Calimaco'” habla de un Dexdmeno, hijo
de Eceo, que tenia un establo en Bura (Acaya), que el escoliasta'®
del pasaje identifica como centauro'. Por otra parte parece que Ti-
mocles?® dedicé a este Dexdmeno centauro una comedia.

La escena del estamno de Népoles se ha intentado convertir en
pieza fundamental para consolidar una serie iconografica caracte-
ristica?!. La mujer no se situaria en la grupa del centauro sino que
huiria delante de él (o apareceria en diversas otras posiciones) a la
par que Heracles se encargaria de castigar con su maza al ser mixto
que podria asi identificarse con seguridad como Dexdmeno. Se tra-
taria de una representacién alternativa a la que figuraba la muer-
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te del centauro Neso que, si se sigue la prestigiosa narracién sofo-
clea??, requiere de la flecha como medio de agresién de Heracles
(que permite al centauro los segundos necesarios para ofrecer a
Deyanira el filtro a la postre mortal para el héroe). De todos mo-
dos la variabilidad iconografica del motivo de la muerte de Neso es
muy grande. Heracles mata al centauro con una espada en buen
nimero de vasos, alguno con inscripciones que no permiten dudas
sobre la identificacion??, pero también usa la maza, por ejemplo en
la narracién del papiro de Berlin 16140%* 0 en una buena treintena
de documentos iconograficos*’. Por otra parte, Deyanira durante
el episodio, si bien mayoritariamente aparece sentada sobre la gru-
pa, en algunos casos aparece entre los brazos o delante del mons-
truo?®.

No parece, por tanto, necesario convertir la muerte de Dexame-
no en un motivo iconografico consolidado?’. Se ha hipotetizado
que el ceramista del estamno de Népoles cre6 una escena en la que
«la violencia amorosa estaba ausente» que resultaba tan radicalmen-
te diversa a la sofoclea como para que resultase necesario encontrar
otro centauro protagonista. El pintor, en un rasgo de erudicion, lo
nombraria Dexdmeno, creando una escena significativamente dife-
rente aunque compositivamente semejante?®.

Heracles, la mujer y el centauro resultan un motivo mitoldgico
que posee una fuerte carga erdtica implicita (de ahi que se represen-
tase en lucernas romanas que, entre otras cosas, servian para ilumi-
nar los devaneos de los amantes?®), pero cuya plasmacion literaria e
iconogréfica termin6 generando un panorama cuando menos con-
fuso (si no directamente absurdo). La tradicion mitologica presenta
problemas de homonimia que rozan lo inverosimil, ya que Heracles
o tiene que defender a su mujer Deyanira del ataque de tres centau-
ros diferentes o se asocia a dos Deyaniras diferentes (y otras dos
mujeres mas) en episodios de centauromaquia.

Estamos viendo que hay representaciones en las que no parece
haber violencia, en las que la mujer se deja ir en brazos del centauro
como en un rapto deseado. La explicacion no resulta sencilla y el
recurso a una mala interpretacion en cadena de pintores y tardios
mitografos (Diodoro, Apolodoro e Higino) no parece, a pesar de la
simplicidad, un recurso plenamente satisfactorio.

Tanta confusién causa perplejidad y solamente queda el con-
suelo de plantear una hipétesis. Es posible que circulase alguna
version que desconocemos por su falta de plasmacion en las muy
mutiladas fuentes literarias que han salvado el abismo bimilena-
rio; un motivo mitologico que la iconografia (que llega a nosotros
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libre de otras cribas que las que procuran el azar arqueolégico y
las veleidades anticuarias) s6lo permite intuir, y en el que el papel
de la joven esposa en el rapto por el ser mixto fuese menos pasivo
(comportamiento que determinaria un modelo de mujer diferente
del tenido por adecuado en las mentalidades de los dos dltimos
milenios y medio, lo que explicaria, quizd, su desaparicion de
nuestras fuentes, tan cribadas por la ideologia masculina). Ese
motivo, que redimensionaria completamente el erotismo subya-
cente de la escena, lo podriamos denominar la centaurofilia de
Deyanira.

3. El poema épico Miniada. Reflexiones mitoldgicas e iconogrificas

Las circunstancias de la transmisién textual han tratado muy mal al
poema épico griego Miniada, del que quedan escasisimos testimo-
nios y noticias y tan sélo un fragmento original que ha transmitido
el viajero griego del siglo 11, Pausanias®’, al describir la representa-
cion de la Nekyia (descenso al Hades) de Odiseo que realizo el gran
pintor Polignoto de Tasos hacia el 470-465 a.e. en el portico de los
Cnidios de Delfos!. Con tan exiguo material los investigadores
modernos han adelantado diversas conjeturas sobre su contenido,
autor y fecha, aunque siempre de modo muy tangencial y en estu-
dios dedicados a otros temas32.

En lo que se refiere al autor, dependemos también de Pausanias,
la fuente que ofrece mayor cantidad de informacion sobre la Minia-
da, pero que, a la par, resulta particularmente oscura. En el libro
cuarto la atribuye sin entusiasmo a Prédico de Focea, mientras que
en los tltimos libros la deja sin atribucién??. Filodemo?*, por su
parte, utiliza el circunloquio: «y el que escribi6 la Miniada», en una
frase en la que precisamente habia citado a Hesiodo y no la obra de
la que extraia el parrafo. Parece claro, pues, que la autoria de la
Miniada ya en la antigiiedad era dudosa. La confusién se multiplica
como resultado de una cita de Clemente de Alejandria en la que se
atribuye un Descenso al Hades a Prédico de Samos*. Una parte de
la investigacién moderna identificé, por tanto, la Miniada con uno
de los Descensos al Hades de la tradiciéon orfica, basandose tanto
en la homonimia de los Prédicos como en el andlisis de los frag-
mentos del poema, que en una primera lectura pudiera parecer que
se desarrollan todos en el reino de Hades?®.

En resumen, en lo que se refiere al contenido de la Miniada, se
han vertido las siguientes hipdtesis:
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— que era una catdbasis (Descenso al Hades) de Orfeo y por
tanto un poema 6rfico;

— que era un poema del ciclo de los argonautas y/o de la caza
de Calid6n®7;

— que narraba la guerra de Heracles con los orcomenios y, por
tanto, correspondia al ciclo heracleo?®;

— que correspondia al ciclo de Teseo?%;

— que era el poema nacional de los orcomenios de Beocia y sus
miticos ancestros los minias*.

Ante tan dispares opiniones, en las paginas siguientes se intenta-
ra un andlisis del material mitico que aparece citado en la Miniada
en busca de relaciones légicas que permitan emitir alguna hipotesis
sobre su contenido y fecha. El material iconogréfico se repasard in-
cidiendo en las representaciones mas antiguas, que quizd puedan
ofrecer alguna pauta a la hora de rastrear el impacto del poema (si
lo tuvo) en los motivos mitolégicos plasmados en el arte.

Comenzaremos analizando las escenas de caracter inframunda-
no que forman el bloque principal de los testimonios que nos que-
dan del poema. Los personajes miticos citados son Anfién, Tdmiris,
Teseo-Pirito y Caronte.

Pausanias, nuestra fuente de referencia, afirma que en la Minia-
da se narraba el castigo de Anfién en el Hades. Por el contexto pa-
rece referirse al mitico rey de Tebas y la accién se relaciona con la
muerte de Niobe y sus hijos e hijas*'. Pero la narracién pausanea
presenta algunos puntos de interés. En primer lugar, Anfién no apa-
rece con su parentela en el Hades, sino que se le localiza al lado de
Téamiris, otro musico célebre. Parece, pues, primar su calidad de
muisico extraordinario frente a la de esposo de Niobe, causa dltima
de su castigo. Curiosamente Anfién no aparece como castigado ni
en la Nekyia (canto 11) de la Odisea ni en la que pint6 Polignoto en
Delfos, donde si se figura a Témiris, como veremos. En el poema
homérico Anfién esté citado en su calidad de héroe, rey constructor
de las murallas de Tebas*?, y una noticia hesiédica que transmite
Paléfato*® aclara que las levant6 «a golpe de citara», por tanto, por
artes magico- musicales. Hay que afadir que la tumba de Anfién en
Tebas descrita por Pausanias presenta unos caracteres magicos que
s6lo pueden relacionarse con la accién de un héroe de tipo bené-
fico*.

La tradicién sobre Anfion se complica como resultado de su ho-
monimia con otro Anfidén, hijo de Yaso, rey de Orcémeno, cuya
hija, Cloris, aparece en la Iliada como mujer de gran belleza con la
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que se casé Neleo y con la que tuvo al célebre Néstor#’. Para mayor
confusion, en algunos catilogos de Niobides aparece una Cloris,
hija, pues, del Anfién tebano, como unica superviviente femenina
del castigo de sus parientes. Diodoro, Apolodoro o Higino*® ya
confunden ambas Cloris, con lo que, por lo menos en el siglo 1 a.e.,
ambos Anfiones ya se identificaban por parte de algunos. Pero es
arriesgado afirmar que la homonimia de la pareja Anfién-Cloris es
s6lo un producto de los mitdgrafos postclasicos. En un intento por
ordenar las diversas tradiciones sobre Niobides se ha defendido*”
que debid de existir un catdlogo hesiédico de Nibides mas extenso
que el homérico en el que hemos de pensar que ya aparecia Cloris,
con lo que la homonimia Anfién-Cloris podria ser muy antigua y ya
dificilmente explicable con argumentos simples. Por otra parte, lo
que sabemos de ambos Anfiones no es excluyente. El Anfién orco-
menio tiene un origen bien definido*® (hijo de Yaso, sin mencién de
la madre), mientras que el Anfién tebano se encuadra en el comple-
jo sistema simbélico del nifio abandonado, del que sélo se conoce la
madre (Antiope), supuesto hijo de un dios (Zeus) acechado por un
pariente enemigo (su tio abuelo Lico, de nombre bien sospecho-
s0)*. Puede que estemos ante dos tradiciones diferentes en torno a
un mismo personaje heroico y mitico. Que el Anfién tebano pueda
identificarse con el orcomenio —en una tradicién mitica especifica
ya en época arcaica— explicaria de modo satisfactorio su inclusion
en la Miniada, ademas de servir de argumento en favor del caracter
orcomenio del poema.

En lo que se refiere a la iconografia, Anfion estd representado
de modo escaso y, en general, tardio (el material romano es el mas
numeroso’®). En el campo de la hipétesis muy azarosa queda la
identificacion de Anfién y Zeto en la critera de ciliz de figuras ro-
jas del Louvre’!, fechada hacia el 460-450 a.e. De todos modos,
aunque resultaria el testimonio més antiguo de aceptarse esta lectu-
ra muy poco segura, no parece aportar datos suficientemente signi-
ficativos al anélisis del poema que estamos desarrollando.

Junto a Anfién aparece en la Miniada el musico tracio Tamiris,
sufriendo castigo en el Hades por su hybris musical contra las Mu-
sas’2, Esta localizacién inframundana del castigo la encontramos
también en la Nekyia de Polignoto, pero no asi en la Nekyia (canto
undécimo) de la Odisea. La aparicién de Tamiris en la épica homé-
rica se testifica por su parte en la Iliada, donde el castigo del musico
se cumple en vida de éste’3. Nos encontramos, pues, ante dos tradi-
ciones dispares. La iconografia de Tamiris, fechable toda en época
clsica, parece surgir coetdnea con la pintura polignotea y se multi-
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plica como consecuencia de que Séfocles®* le dedicé una tragedia en
el 468 a.e. Ninguna de las hipétesis esgrimidas para explicar el con-
tenido de la Miniada permite entender la aparicién de Tamiris, sélo
comprensible, quizd, como contrapunto al musico mégico beocio
Anfion.

El tnico fragmento original que ha subsistido de la Miniada se
refiere a la catdbasis de Teseo y Pirito. La situacion tiene ciertos ri-
betes cémicos, puesto que los dos reyes en su descenso al Hades no
encuentran a Caronte en el embarcadero y hemos de suponer que
penetran en el inframundo sin su ayuda. Una situacién paralela,
aunque explotada al maximo en sus efectos comicos, la encontra-
mos en Las ranas de Arist6fanes®.

La razén de la aparicién de estos personajes en una epopeya de
nombre Miniada plantea bastantes problemas, puesto que se aviene
mal, en principio, con cualquiera de las hipétesis sobre el contenido
del poema antes recensionadas si exceptuamos la cuarta. Los para-
lelos con los que pudo contar el autor de la Miniada tampoco son
muchos. En este caso el prestigio de la obra homérica como modelo
tiene un peso relativo: Teseo y Pirito aparecen efectivamente en la
Nekyia de la Odisea’®, pero en un -pasaje del que se sospecha, ya
desde la antigiiedad, que resulta una extrapolacion de la época de
Pisistrato. Por otra parte, el papiro Ibscher presenta a Teseo y Pirito
en el inframundo dialogando con Meleagro, pero no existe certeza
total ni de su autor ni de la escuela a la que adscribirlo, de tal modo
que, aunque de modo hipotético, se ha pensado que pudiera tratar-
se incluso de un fragmento de la Miniada®”. El anilisis iconogrifico
en este caso permite una argumentacion mds satisfactoria. Una cra-
tera de céliz del Museo Metropolitano de Nueva York*® fechable
hacia el 440-430 a.e. presenta en el Hades a Teseo y Pirito y a Me-
leagro, lo que parece coincidir parcialmente con la narracién del
papiro Ibscher. Sigue la ténica de la totalidad de las representacio-
nes aticas de Teseo y Pirito en el Hades que se fechan en época cla-
sica®®. De todos modos el motivo ya se plasmé en el arte hacia el
560 a.e., en una placa de bronce, de una abrazadera de escudo hoy
en el Museo de Olimpia®®. Representa a Heracles frente a Teseo y
Pirito (ilustracién 52) en el momento de rescatar al primero de los
lazos invisibles que lo mantenian prisionero en el inframundo. Por
tanto, en pleno arcaismo y en una interesante localizacién no atica,
ya se figuraba esta aventura de Teseo.

Se ha argumentado que la presencia de Teseo en la Miniada per-
mite retrotraer la fecha de confeccion del poema al comienzo del si-
glo v a.e. al plantear que se trata de un motivo mitolégico clara-
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Hlustracion 52: Teseo y Pirito en el inframundo rescatados por Heracles.
Placa de Olimpia (Museo n® B4918/9).

mente clasico. Sin duda, Teseo tiene su época de esplendor en el cla-
sicismo ateniense, bajo un régimen democratico al que termina sim-
bolizando imaginariamente®!. Pero, a pesar de que, como hemos
visto, la iconografia ateniense del motivo de su catibasis es tinica-
mente clasica, los origenes de esta aventura son anteriores, quiza no
homéricos, pero si claramente arcaicos.

Hoy por hoy la clave para la comprensién de este episodio en el
seno de la Miniada depende de que se dilucide la autoria del episo-
dio de Teseo, Pirito y Meleagro en el papiro Ibscher. Si se plantea
que se trata de una obra hesiddica y que la Miniada es obra de un
escritor beocio o mds especificamente orcomenio, el episodio ten-
dria interés para el publico local y, por tanto, resultaria efectivo
desde el punto de vista de la narracién poética. Desde esta hipote-
sis, los caracteres politicos del Teseo ateniense pesarian mucho me-
nos en el recurso al motivo mitico que el prestigio de su presencia
en la obra del padre de la poesia beocia. Para entender el papel de
Teseo en la Miniada resulta necesario, quiza, desvincular al héroe
de la Atenas que le encumbré.
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Pausanias, al comentar la presencia de Caronte en la Nekyia de
Polignoto, transmite el tnico fragmento original que ha quedado
del poema: dos anodinos versos en metro épico en los que Caronte
es descrito como un anciano barquero. El pasaje es el siguiente:

Polignoto se inspira, a mi parecer [escribe Pausanias describiendo la pin-
tura polignotea del poértico de los cnidios en Delfos], en el poema la Mi-
niada [para su pintura de Caronte]. Pues hay en la Miniada una referen-
cia a Teseo y Pirito: «No obstante, la barca en la que embarcan muertos
que llevaba el anciano barquero Caronte no la hallaron alli, dentro del
puerto». Por eso también Polignoto pint6 a Caronte como a un anciano
ya de avanzada edad®.

El anilisis formal del pasaje es poco concluyente, pero el repaso
a la mitologia e iconografia del personaje ofrece datos de mayor in-
terés. Caronte es una figura no homérica, cuyas primeras testifi-
caciones literarias, si exceptuamos la Miniada, ya son plenamente
clasicas®3. Desconocido en la épica y lirica arcaicas, la iconografia
ofrece un panorama casi idéntico. Sus dos primeras representacio-
nes conocidas aparecen al filo del 500 a.e. Por una parte contamos
con el cilindro ceramico de figuras negras del Museo de Frankfurt®*
(ilustraciéon 53), en el que se representa al genio en la barca, presu-
miblemente en medio del Aqueronte y rodeado de una docena de
personajes voladores (eidéla) de apariencia casi humana. Por otra
parte se testifica una escena bastante semejante en un fragmento de
formisco de figuras negras de la Universidad de Tubinga® (ilustra-
cién 54). En ambos vasos Caronte aparece con barba blanca, es de-
cir, como un anciano, lo que coincide con la descripcion de la Mi-
niada y destaca frente a la iconografia posterior.

El andlisis iconografico en este caso complementa el vacio de la
literatura al permitir fechar claramente el surgimiento en el arte del
mito de Caronte al filo del siglo v a.e. No es imposible que pudie-
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Ilustracion 53: Caronte y almas voladoras.
Cilindro cerdmico de figuras negras (Frankfurt, Museo n? Li560).
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Ilustracion 54: Caronte y almas voladoras.
Fragmento de formisco de figuras negras (Tiibingen, Universidad n? $10.1507).

ra existir un desarrollo literario anterior, pero no esta constatado.
Ademas Caronte, en su representaciéon como genio barquero, cua-
dra bien en una sociedad como es la ateniense a partir del clasicis-
mo, como he expresado en otros trabajos®®. Todo parece abogar
por fechas bajas para la aparicién de Caronte como barquero en el
acervo mitolégico griego y, por tanto (en lo que parece ser un argu-
mento de peso), para la confeccién de la Miniada.

Frente a las andanzas de los personajes anteriormente revisa-
dos, en dos escenas de la Miniada, en las que aparecen Meleagro y
Orién, la localizacién inframundana no es tan clara ni necesaria.

La cita de Meleagro se inscribe en el episodio de su muerte que
Pausanias comenta. La Miniada en este caso seguiria la misma ver-
sién que las Eeas hesiddicas, planteando que el héroe muri6 bajo
las saetas de Apolo en la lucha entre curetes y etolios®”. No se trata,
en principio, de ningun episodio claramente desarrollado en el in-
framundo, aunque si sea de contexto funerario. La identidad en la
tradicion entre la Miniada y Eeas permite incidir en que pudiera
tratarse de un desarrollo mitico de tipo local beocio contrapuesto a
otra version diferente que es la transmitida por la tradiciéon homéri-
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ca o por Frinico®®. De todos modos no parece que se pueda descar-
tar completamente que esta referencia a la muerte de Meleagro se
insertase como introduccién en un relato que lo localizase en el Ha-
des. La iconografia nos ofrece un ejemplo muy significativo de la
presencia del héroe en el Hades junto a Teseo y Pirito: la critera de
figuras rojas del Museo Metropolitano de Nueva York, antes cita-
da. En resumen, la aparicién de Meleagro en la Miniada junto con
los personajes que ya hemos repasado podria convenir en diversos
contextos mitolégicos; tanto la caza del jabali de Calidén (en la ico-
nografia de Meleagro es el episodio mas comiin), como el combate
entre curetes y etolios, la gesta de los argonautas o alguna cataba-
sis. Pero, desde luego, también tendria razon de ser en un poema
beocio que recopilase versiones locales de mitos diversos.

Por iltimo, en un fragmento de Filodemo®’ se da a entender que
en la Miniada se hacia referencia a Ori6n, pero el pasaje estd tan co-
rrupto que no hay posibilidades de saber de qué podia tratar. Desde
luego cabe la posibilidad de que Orién apareciese en una escena en el
reino de Hades de un modo parecido a como ocurre en la Odisea en
la que el gigante estd figurado cazando en el prado de Asfédelos™.
Pero también es posible que Orion estuviese en la Miniada por una
razén de mayor peso. En efecto, este personaje tiene una clara vincu-
lacién con el territorio beocio. Su lugar de nacimiento se situaba en la
zona oriental del pais (en Tanagra o Hiria) e incluso su tumba se ense-
fiaba en Tanagra, a decir de Pausanias”. La poetisa beocia Corina
nos presenta un interesante Orién al que califica de eusebéstatos y al
que otorga los rasgos de un héroe benefactor’?. Otro pasaje mitologi-
co relacionado con Orién interesa de modo particular y se refiere a
Metioque y Menipe, las hijas del gigante. Lo transmite Antonino Li-
beral, dando a entender que lo tomé de Nicandro y de Corina, por lo
que la antigiiedad del pasaje mitoldgico esta bastante asegurada’. Las
hijas de Ori6n aceptan la muerte voluntariamente para satisfacer a las
divinidades infernales y de este modo poner fin a una peste que asola-
ba Beocia. En la narracién tardia no se produce una muerte normal
sino un catasterismo (como ocurre con Orién en una de las tradicio-
nes miticas). Los beocios deciden rendir culto a ambas mujeres en un
santuario fundado en Orcomeno donde se realiza una ofrenda anual
por parte de jovenes orcomenios de ambos sexos. Orién y sus hijas en
estos episodios juegan el papel de personajes benefactores de Beocia y
especialmente de Orcémeno, rindiéndoseles por ello un culto.

La explicacion de la presencia del gigante en la Miniada resulta
didfana si partimos de la hipétesis de que se trata del poema «na-
cional» de los orcomenios.
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El repaso del material mitico de la Miniada, aun sin permitir
aclarar completamente la naturaleza del poema, si permite aventu-
rar algunas hipotesis.

Parece existir una relaciéon destacada entre algunos mitos pre-
sentes en la Miniada (Anfién, Oridn, quiza Caronte”) y el territorio
beocio y especificamente la ciudad de Orcémeno. La hipétesis de
que la Miniada fuese el poema nacional de los orcomenios parece,
sin excluir alguna de las otras, la mas defendible.

La aparicion de personajes como Teseo, Pirito o Meleagro po-
dria también explicarse desde esta hipotesis: los tres participaron en
el viaje de los argonautas, grupo de héroes a los que se ha denomi-
nado minias por descender algunos de ellos (en especial Jason) de
las Miniades (hijas del rey Minia de Orco6meno), segiin cuenta Apo-
lonio de Rodas”. En el desarrollo del discurso épico cabria recurrir
a narrar la muerte o las aventuras en el Hades de estos personajes,
sobre todo si tenian una cierta fama local que se reflejaba en versio-
nes propias de algunas de sus aventuras.

Estas dos hipétesis y el hecho de que algunos episodios miticos
del poema quiza no se desarrollen en el Hades hacen que la identifi-
cacién de la Miniada con una Catdbasis de Orfeo resulte bastante
improbable.

La aparicion tardia de algunos de los motivos mitologicos, y muy
especialmente el de Caronte, parece abogar por fechas muy cercanas
al clasicismo para la confeccién del poema. Se trata de motivos cuyo
desarrollo iconografico fundamental lo encontramos ya en época
clasica (Caronte, catdbasis de Teseo y Pirito, Tamiris, Anfion).

Esta fecha cercana al clasicismo explicaria la utilizacién por Po-
lignoto de Tasos de la Miniada a la hora de pintar la Nekyia del
pértico de los Cnidios en Delfos: frente al Hades homérico, la Mi-
niada presentaria un Hades alternativo, en cierto sentido mds a la
moda. Polignoto utilizaba, pues, un poema reciente y conocido en
la zona que posteriormente cay6 en un relativo olvido. Esta es la
causa de que lo conozcamos de forma tan escasa y que no podamos
plantear en su estudio, como se puede ver, mis que explicaciones
bastante hipotéticas.

NOTAS

1. Por ejemplo Kilmer, 1993.
2. Véase Diez de Velasco, 1992; una version previa de este trabajo (redactada en
1996) se encuentra en Diez de Velasco, 1998b.
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3. Diez de Velasco, 1992, 838 ss. con mas bibliografia; afiadir Shapiro 1994, 155-160.

4. N° E42; BADN 201584, del «Ambrosios painter» (ARV 174, 20, Add 184);
véase Diez de Velasco, 1992, n? 98 (con ilustracion y mas bibliografia).

5. N?84.AC.11, firmado por Aristodamo de Argos, véase Diez de Velasco, 1992,
n? 97 (con ilustracion y bibliografia).

6. N? 83; BADN 301030, del «Snake and Spots Group» (Add 35), véase Diez de
Velasco, 1992, n? 101a (con ilustracién y bibliografia). Aparecen junto a la mujer y el cen-
tauro sendas falsas inscripciones (manchas figurando letras pero sin posibilidad de identi-
ficacién).

7. N?S./10 1284 (D76); BADN 301031 del «Snake and Spots Group» (ABV 132,
9), véase Diez de Velasco, 1992, n? 101b (con ilustracién y bibliografia).

8. Isler, 1970, n? 69 ss.; 83 ss. ils. IV ss.; Isler, 1981, n? 246-259 con ilustraciones
y bibliografia; Brommer, 1984, 73-76; Vollkommer, 1988, 25-26.

9. Fabulas, 31,11 y 33,2-3.

10. Véase Weiszicker, 1884-6.
11. Véase Stoll, 1884-6, 977-978 o Vollkommer, 1986, 359-361, con mas biblio-

12. Véase Roscher, 1884-6.

13. IL[91]5,5.

14. 1v,33.

15. Véase Weiszicker, 1884-6b o Gondicas, 1986.

16. N?H3089 (BADN 213635); del «Polygnotos Group» (ARV 1050,4, Add 321);
Vollkommer, 1986, n? 2 (con ilustracion y bibliografia); Gondicas, 1986, n? 1; Vollkom-
mer, 1988, 26 ss., n? 184 (con explicacién del episodio), discusiones en Dugas, 1943, 90-
91 o Fittschen 1970, 166.

17. Himnos, 4,102.

18. Escolio al Himno délico de Calimaco, 4,102 (p. 69, Pfeiffer).

19. Ainadase Etimologicum Magnum, s.v. boiira (aunque con varia lectio Hexadios
por Dexamenos).

20. Fr. 21, PCG VII, Kassel-Austin = Ateneo, Banquete de los sofistas, V1,240d.

21. Vollkommer, 1988, 26-28; Vollkommer, 1986, n? 3-8.

22. Traquinias, 564-568.

23. Diez de Velasco, 1992, n? 1; otros ejemplos sin inscripciones n? 2-36.

24. Baquilides, fr. 64,26, Snell-Maehler, dubius.

25. Diez de Velasco, 1992, n® 37-79.

26. Diez de Velasco, 1992, n® 9-12, 27, 38, 55, 61-64, 69, 72, por ejemplo.

27. Como queria Vollkommer; una postura prudente la expresa Gondicas (1986,
385-386).

28. Que segtin Dugas sirve para fechar, ademas, la época en que Séfocles compuso Las
Traquinias. Todo el episodio lo analiza Dugas, 1943, 90-91 de un modo muy interesante.

29. Diez de Velasco, 1992, n? 103, 109, por ejemplo.

30. Fr. 1, Kinkel = Davies = Bernabé. La traduccion espafiola disponible es la de
BCG (Bernabé), con un estudio preliminar muy ttil. Una versién previa de este apartado
se encuentra en Diez de Velasco, 1990b.

31. El contexto de la obra lo estudia Kebric, 1983.

32. En RE no hay ningin articulo dedicado a la Miniada y s6lo unas lineas en Aly,
1957.

33. Pausanias, 1V,33,7 (Miniada, testimonio 1B, fr. 4, Bernabé-Davies-Kinkel);
X,28,2 (Miniada, fr. 1, Bernabé-Davies-Kinkel); X,28,7 (Miniada, fr. 2, Bernabé-Davies-
Kinkel); X,31,3 (Miniada, fr. 5, Bernabé-Kinkel = fr. 3, Davies); 1X,5,8 (Miniada, fr. 3
Bernabé-Kinkel = fr. 4, Davies).

34. Filodemo, De la piedad, pap. Herc. 242,IVb,5 ss. (Miniada, fr. 6, Bernabé-Kin-
kel = fr. 5, Davies = Hesiodo, fr. dubius 345, Merkelbach-West. Es lo mismo que pasaba
en Pausanias, X,28,7.
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35. Stromateis, 1,21,131,3 (Miniada, testimonio 2, Bernabé; fr. 4, Davies). El nom-
bre, para mayor confusién, fue leido Herédico de Perinto en Suda, sv. Orpheus (I11,565,6,
Adler; Miniada, testimonio 4, Bernabé; fr. 4, Davies).

36. El primero en desarrollar esta hipotesis es Miiller, 1844, 12 ss., en un trabajo
muy influyente. Rohde, 1898, 302, en una larga nota, intenté matizar esta identifica-
cion. West, 1983, 10, nota 17, hace ociosa esta hipoétesis al plantear que el autor del
Descenso al Hades 6rfico en cuestién era Herddico de Perinto optando por la lectura de
Suda.

37. Se basa en Apolonio de Rodas, 1,228 ss. Lo defiende C. Robert en Preller, 1894-
1921, II, 55 ss. y en el terreno de la conjetura Schefold, 1978, 169 ss. El nombre del poe-
ma y la presencia de los héroes Meleagro, Teseo y Pirito se explican bien segiin esta hip6-
tesis.

38. Se basa en la narracién de Apolodoro, IL[67-71]4,11. Uno de los pilares funda-
mentales en la defensa de esta hipotesis se sustenta en un error de lectura del manuscrito
de Filodemo que era habitual en época de Kinkel (fr. 6, Miniada). Los editores recientes
optan por la transcripcion correcta de este pasaje corrupto del papiro de Herculano en el
que realmente no se habla de Heracles (Miniada, fr. 6, Bernabé = 5, Davies = Hesiodo, fr.
dubius 345, Merkelbach-West).

39. Es una hipétesis que s6lo explica la presencia de Teseo y se basa en la sobreva-
loracién del fr. 1, Bernabé-Davies-Kinkel de la Miniada. No esta claro que el episodio fun-
damental de este poema fuera la catdbasis de Teseo y Pirito y la inclusion en la Miniada
como fr. 7, dubius, Bernabé de la narracién del papiro Ibscher es hipotética y no ha sido
aceptada claramente por Davies, ademds pudiera tratarse de un fragmento hesiddico al de-
cir de Merkelbach-West (Hesiodo, fr. 280).

40. De este modo se explicaria bastante satisfactoriamente el nombre del poema y
se relacionaria con Orcémeno, ciudad beocia de historia mitica muy prestigiosa. Es la pos-
tura defendida por Huxley, 1969, 118 ss., que opta por adjudicar la autoria de la obra a
Quersias, el més conocido poeta orcomenio (aunque se trata de una mera hipétesis).

41. Pausanias, IX,5,8 (Miniada, fr. 3, Bernabé-Kinkel; fr. 4, Davies); sobre el perso-
naje: Heger, 1981; sobre los Niébides: Geominy, 1992 con bibliografia.

42. Odisea, 11,260 ss.; sobre la genealogia de Anfién y su reflejo literario trata
Vian, 1963, 69 ss.

43. Hesiodo, fr. 182, Merkelbach-West; Paléfato, 41 (62, Festa).

44. Pausanias, IX,17,4 ss.; su culto en Tebas lo repasa Schachter, 1981, 28.

45. Odisea, 11,281 ss.

46. Diodoro, IV,68; Apolodoro, 1[93],9,9; 111[45-47],5,6; Higino, Fibulas, 10. El
escoliasta de la Odisea, 11,283 (497, Dindorf) destaca claramente que ambos Anfiones
son diferentes, pero es la tinica fuente tan rotunda.

47. Lienard, 1938, 20-29.

48. Aparece Anfion solamente con la mencion del patronimico en la Odisea,
11,283-284, Hesiodo, fr. 33,6, Merkelbach-West o en Pausanias, IX,36,8; mas detalles so-
bre su familia en escolios a la Odisea, 11,281 (497, Dindorf = Ferécides, 3F117, Jacoby).

49. La aproximacion Anfién-Zeto con los Diéscuros pudo llevar a diferenciar el
Anfién orcomenio del tebano y darle al dltimo un hermano y una historia mitica ejemplar,
aunque no hemos de olvidar que las figuras gemeladas tienen una dilatada serie de parale-
los en la mitologia comparada.

50. Véase Heger, 1981 o Schefold, 1988, 39 ss. Por el contrario el episodio de la
muerte de sus vastagos tiene plasmaciones desde el tercer cuarto del siglo vi a.e. (Geo-
miny, 1992, n? 1-3).

51. N? G341; BADN 206954; del «Niobid painter» (ARV 601,22;1661; Add 266).
Heger, 1981, n? 11, lo incluye entre los vasos de significado no seguro; Geominy, 1992, n? 4.

52. Pausanias, X,5,8 (Miniada, fr. 3, Bernabé-Kinkel; fr. 4, Davies); Tamiris apare-
ce s6lo en Pausanias, IV,33,7 (Miniada, fr. 4, Bernabé-Davies-Kinkel).

53. Iliada, 11,595 ss.
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54. Fr. 236-246, TGFIV. La primera representacion aparece en un hidria fragmen-
taria de figuras rojas de Burdeos (coleccion privada), fechable hacia el 465 a.e. (obra del
«Niobid painter»; BADN 5452; Marcadé, 1982; Nercessian, 1994, n° 1).

55. Aristofanes, Las Ranas, 181 ss.

56. 11,630-631.

57. Lo defiende Bernabé (Miniada, frs.7-8), pero la autoria es bien controvertida y
Merkelbach-West estiman el pasaje como de Hesiodo (frs. 280-281); véase Merkelbach,
1950.

58. N?08.258.21; BADN 214585, del «Nekyia painter» (ARV 1086,1; Add 327);
Felten, 1975, il. 27-28; Boardman, 1990, n? 3516; Woodford, 1992b, n? 44; 1994, n° 295,
Manakidou, 1994, n? 73; Lindner, 1988, n? 151.

59. BADN 206035 (fechable hacia el 460 a.e.; lécito de figuras rojas del «Alkima-
chos painter»: ARV 532,57; Add 255, del Museo de Berlin n? 30035: Felten, 1975, il. 17;
Boardman, 1990, n° 3515; Manakidou, 1994 n? 69; Neils, 1994, n? 294); BADN 4483
(fechable entre el 350-330 a.e.; pelike de figuras rojas del Museo de Kerch n? 4483: Board-
man, 1990, n° 3517; Manakidou, 1994 n? 71; Neils, 1994 n? 297); BADN 217376 (fecha-
ble hacia el 350 a.e.; copa de figuras rojas del «Painter of London E105»: ARV 1293,10;
Add 359, del Museo del Louvre n® G622, fechable hacia el 410 a.e., Manakidou, 1994, n°
74; Neils, 1994, n° 296). En general sobre el episodio Felten, 1975, 46-64; Brommer,
1982, 97-103 (esp. 99-101); 1979, 505-6; Schefold, 1978, 157; 1988, 184 ss.; 261 ss.

60. N°4918/9; Kunze, 1950 n° 29 bis = 44 bis il. 7,4, 30-31, 112 ss.; 127 ss.; Brom-
mer, 1982, il. 15; Boardman, 1990, n? 3519; Manakidou, 1994, n? 84a; Neils, 1994 n?
298); Teseo y Pirito aparecen citados por sus nombres en sendas pequefias inscripciones.

61. Vermeule, 1979, 212, nota 7, defiende esta estrecha relacién Teseo-democracia
que le permite aventurar una fecha para la Miniada. Si bien no se puede negar la relacion
del héroe con el imaginario democrético (véase por ejemplo Calame, 1990, 397 ss.; Neils,
1987, 1 ss. o Connor, 1970, 175 ss.), ya tuvo una valoracién destacada con los Pisistrati-
das y, por tanto, el argumento de Vermeule pierde fuerza.

62. Pausanias, X,28,2 (Miniada, fr. 1, Bernabé-Davies-Kinkel), traducciéon BCG,
Bernabé; el anilisis filologico realizado por A. Bernabé destaca la anomalia del hdpax nek-
ydmbaton (que no es de extrafar, puesto que el primer testimonio de barco infernal que
conocemos lo ofrece Pindaro, fr. 143, Snell-Maehler), mientras que el resto de las palabras
tienen un uso testificado en la épica homérica.

63. Véase Diez de Velasco, 1995, 42 ss.; 1990; 1988b. El tnico testimonio escrito
mas antiguo hipotéticamente lo ofreceria una estela, fechada hacia el 500 a.e. de Teithro-
nion (Fécide): Peek, 1955, n° 1384; pero, a pesar de los argumentos de Sourvinou-Inwood,
1995, 362 ss., no parece convincente que en vez de un personaje comiin (probablemente un
médico) se invoque al genio Caronte.

64. N2 Li560; BADN 4966; Furtwingler, 1905; CVA, 11, pl. 46,4-6; Sourvinou-In-
wood, 1986, n? 1. En general la iconografia de Caronte se recopila en Sourvinou-Inwood,
1986; Diez de Velasco, 1988, vol. II; 19935, 42 ss.; Mugione, 1995.

65. N25.10.1507; BADN 9523; CVA, 3, il. 22,6-7. Seguimos la hipétesis de Mom-
msen, 1982, il. 43,1-2 que reinterpreta la escena de la derecha como una representacion de
Caronte y un eidélon (y la de la izquierda como Sisifo y la piedra; Oakley, 1994, n? 15), lo
que parece mds satisfactorio que las interpretaciones anteriores que lo relacionaban con el
ciclo odiseico (Touchefeu-Meynier, 1968, 60-61, n? 160; Fellmann, 1972, 54 ss., il. 14).

66. Es la tesis principal de Diez de Velasco, 1988b; también 1995, 56-57.

67. Pausanias, X,31,3 (Miniada, fr. 5, Bernabé-Kinkel; 3, Davies); el pasaje de las
Eeas se recoge como fr. 25, Merkelbach- West.

68. lliada,1X,529 ss.; Frinico, 3F6, Snell (Pausanias, X,31,4).

69. Filodemo, De la Piedad, pap. Herc. 242,IVb,5 ss. (Miniada, fr. 7, Bernabé; 5,
Davies = Hesiodo, fr. 345, dubius, Merkelbach- West.

70. Odisea, 11,572 ss. Las representaciones figuradas mas antiguas no especifican
el contexto inframundano del episodio (que de todos modos tampoco se puede descartar).
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Resulta especialmente interesante una copa fragmentaria atica proviniente de Naucratis,
actualmente en el Museo Britdnico (n? 1948.8-15.13; BADN 301070) del «Phrynos pain-
ter» (ABV 168,1) fechable hacia mediados del siglo vi a.e. (véase Lochin, 1994, n° 2), en
la que Ori6n ha capturado una liebre y un zorro.

71. 1X,20,3; también un escolio a Nicandro (Theriaka, 15a,1 ss., Crugnola) y otro
a la lliada (XVIIL,486); véase para el caricter beocio del personaje Kuentzle, 1897-1902 o
Schachter, 1986, 193 ss.

72. Corina, fr. 20(673), Page = escolio a Nicandro, Theriaka, 15a,6-8, Crugnola.

73. Antonino Liberal (XXV); Corina, fr. 3(656), Page. La fecha de Nicandro es de-
masiado avanzada para nuestro propésito y la de Corina plantea algunos problemas. Tra-
diciones tardias hacen a la poetisa beocia contemporinea de Pindaro, aunque el estilo de
los fragmentos conservados (654-689, Page) es bastante posterior (corresponde al siglo m
a.e.). Pensar que las tradiciones tardias sobre la fecha al limite del clasicismo de Corina
son puras invenciones quiza sea excesivo y haya que optar por una postura intermedia,
manteniendo la fecha alta para la vida y la baja para la transmisién de sus fragmentos, re-
tocada por mano de un intermediario atento, entre otras cosas, a los avatares politicos del
momento. Véase la discusién y postura critica en Page, 1963, 65-84, las lineas mas mati-
zadas y favorables a la fecha temprana en Segal, 1975 o la postura contraria en West,
1970, entre otros.

74. Existe en la zona beocia un culto a Héraklés-Chdrops o Chdrops-Héraklés en
relacion con el lugar donde el héroe ascendi6 del inframundo portando el perro de Hades;
la aproximacién Chdrén-Chdrops no es fortuita y relacionaria también a Caronte con el
territorio beocio (sobre el personaje véase Papachatzis, 1983; Schachter, 1981, 145; 1986,
3ss.).

75. 1,228 ss.
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Apolonio de Rodas, IV, 1395 ss.: 4.75
Apolonio de Rodas, IV, 1396: 4.8;
4.154
Apostolio, 11, 57: 4.93

Aquiles Tacio, Leucipa y Clitofonte,
I, 2-3: 2.25

Arato, Fenomenos, 45 ss.: 4.104

Aristocles (33F1, Jacoby): 2.4

Aristo6fanes, Las ranas, 181 ss.: 6.55

Ateneo, Banquete de los sofistas, 111,
82-84: 4.96

Ateneo, Banguete de los sofistas, 11,
84:4.73

Ateneo, Bangquete de los sofistas, VI,
240d: 6.20

Ateneo, Bangquete de los sofistas,
XIII, 601b: 4.16

Ateneo, Banquete de los sofistas,
X111, 601f.: 3.80

Avieno, Fenémenos, 11, 175 ss.: 4.21

Baquilides, fr. 10: 2.27
Baquilides, fr. 17: 3.15; 3.44
Baquilides, fr. 64, 26: 6.24

Calimaco, fr. 622: 2.5

Calimaco, Himnos, IV, 102: 6.17

Calimaco, Himnos, VI, 11: 4.70

Calimaco, Himno a Zeus, 52 ss.:
3.64

* Citadas por el nimero de la nota en la que se incluye la referencia al documento (la

primera cifra indica el capitulo).
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Cicerén, Leyes, II, 14: 5.31

Cicerén, Sobre la naturaleza de los
dioses, 3, 44: 4.147

CIG, 8480: 4.142

Cineas (603F, Jacoby): 3.79

Clemente, Stromateis, 1, 21, 131, 3:
6.35

Clemente, Stromateis, V, 140: 5.22

Cnosos, tablilla (Gg 702): 3.3

Conén (26F1, 32, Jacoby): 2.27

Corina, fr. 3: 6.73

Corina, fr. 20: 6.72

Diéuquidas de Mégara (485F6, Ja-
coby): 1.23

Diodoro, IV, 11-18: 4.166

Diodoro, IV, 26-27: 4.91

Diodoro, IV, 27, 2: 4.135

Diodoro, IV, 33: 6.14

Diodoro, IV, 56: 4.80

Diodoro, IV, 68: 6.46

Diodoro, IV, 76: 3.76

Diodoro, IV, 77: 3.50

Diodoro, V, 41-46: 1.28

Didgenes Laercio, 1, 57: 1.23

Didgenes Laercio, 8, 54: 5.22

Dién, Sobre la Virtud, 34: 4.101

Eforo (70F149, 88, 30-89, Jacoby):
353

Epiménides (A2, Diels-Kranz): 3.60

Eratostenes, Catasterismos, 3: 4.19

Eratostenes, Catasterismos, 3-4: 4.102

Eratostenes, Catasterismos, 4: 4.20

Erifo, fr. 2: 4.74

Escolios a Apolonio de Rodas, I,
181:2.34

Escolios a Apolonio de Rodas, IV,
1396: 4.19; 4.90

Escolios a Apolonio de Rodas, IV,
1399d: 4.148

Escolios a Apolonio de Rodas, IV,
1562:2.34

Escolios al Himno délico de Calima-
co, 4,102: 6.18

Escolios a Esquilo, Persas, 188: 2.42

Escolios a Euripides, Orestes, 938:
2.40

Escolios a Euripides, Reso, 29: 2.2

Escolios a la Aratea de Germanico,
60, 6 ss.: 4.19

Escolios a la Aratea de Germanico,
61,2:4.20

Escolios a la Iliada, XVIII, 486: 6.71

Escolios a Licofrén, Alejandra, 894:
2.43

Escolios a Licofrén, Alejandra, 1283:
2.43

Escolios a Nicandro, Theriaka, 15a,
1ss.:6.71

Escolios a Nicandro, Theriaka, 15a,
6-8: 6.72

Escolios a la Odisea, 11, 281: 6.48

Escolios a la Odisea, 11, 283: 6.46

Esquilo, Los Carios: 2.26

Esquilo, Europa: 2.26

Esquilo, Prometeo encadenado, 347
ss.: 4.49

Esquilo, fr. 199: 4.48

Estacio, Silvas, 3, 3, 158: 4.71

Esteban de Bizancio (s.v. Hesperides):
4.89

Estesicoro, Gerioneida, fr. $8: 4.12

Estesicoro, Europeia: 2.26

Estobeo, IV, 52, 49: 5.25

Estrabén, IV, 1, 7: 4.48

Estrabén, VIII, 6, 2: 3.27

Estrabén, X, 2, 8-9: 3.74

Estrabén, X, 4, 21: 3.53

Estrabén, XVII, 3, 20: 4.155

Etimologicum Magnum, s.v. boira:
6.19

Eubulo, Europa: 2.26

Eudocia, Violarum, 356: 4.93

Eudocia, Violarum , 366: 4.148

Eumelo, Europia: 2.26

Euripides, Heracles, 395-406: 4.51

Euripides, Hipdlito, 741-751: 4.52

Ferécides (3F16a, Jacoby): 4.144

Ferécides (3F16b, Jacoby): 4.158;
4.163

Ferécides (3F16-17, Jacoby): 4.19

Ferécides (3F117, Jacoby): 6.48

Filipo, en Antologia Palatina, XVI,
93:4.71

Filocoro (328F111, Jacoby): 3.70



INDICE DE FUENTES ESCRITAS

Filodemo, De la piedad, pap. Herc.
242,1Vb, 5 ss.: 6.34; 6.69

Flegon (257F36, 30-31, Jacoby): 2.31

Focio, Biblioteca 186[142b]: 4.85

Frinico (3F6, Snell): 6.68

Fulgencio, 755: 4.137

Hegesipo (391F3, Jacoby): 2.7; 2.30

Helénico (4F51, Jacoby): 2.27

Heladnico (4F169a, 147, 4 ss., Jaco-
by): 3.76

Heréclides Lembo, fr. 16: 4.47

Heréclides Péntico, fr. 81: 5.20

Hermipo, Europa: 2.26

Heré6doro (31F13, Jacoby): 4.100

Herédoto, I, 1-3: 2.11

Herédoto, I, 4: 2, 10

Herddoto, I, 1-5: 2.12

Herddoto, IV, 45: 2.1

Herddoto, IV, 147: 2.28

Herddoto, IV, 204: 4.46

Hesiodo, fr. 25: 6.67

Hesiodo, fr. 33, 6: 6.48

Hesiodo, fr. 140: 2.27

Hesiodo, fr. 182: 6.43

Hesiodo, fr. 280: 6.39

Hesiodo, frs. 280-281: 6.57

Hesiodo, fr. 345: 6.34; 6.38; 6.69

Hesiodo, fr. 360: 4.7; 4.136

Hesiodo, Teogonia, 213-216: 4.3;
4.145

Hesiodo, Teogonia, 270-275: 4.5

Hesiodo, Teogonia, 333-335: 4.4

Hesiodo, Teogonia, 357: 2.41

Hesiodo, Teogonia, 517-518: 4.6

Hesiquio, s.v. Hesperides: 4.89

Higino, Astronomia, 2, 3: 4.19

Higino, Astronomia, 2, 6: 4.20

Higino, Astronomia, 3: 4.103

Higino, Astronomia, 6: 4.103

Higino, Fabulas, prefacio 1: 4.88;
4.146

Higino, Fibulas, 10: 6.46

Higino, Fibulas, 14: 2.35

Higino, Fibulas, 15: 2.35

Higino, Fabulas, 30: 4.167

Higino, Fabulas, 30, 12: 4.88

Higino, Fabulas, 31, 11: 6.9

Higino, Fabulas, 33, 2-3: 6.9

Higino, Fabulas, 38, 4: 3.66
Higino, Fabulas, 89: 3.75

Higino, Fabulas, 155,2:2.28 y 178, 1
Higino, Fdbulas, 166: 3.73

Higino, Fibulas, 178, 1: 2.28
Higino, Fdbulas, 224: 3.75

Higino, Fibulas, 264: 3.75
Hipéstrato (568F1, Jacoby): 2.31
Horacio, Odas, 111, 25-76: 2.21

fbico. fr. 5: 4.16

fbico, fr. 182-183: 4.15

IG X1V, 1293 (Tabula Albana): 4.123

Iliada, 11, 546-566: 1.23

Iliada, 11, 595 ss.: 6.53

Iliada, IX, 529 ss.: 6.68

Iliada, X1V, 321: 2.27

Iliada, XVIII, 590-593: 3.41

Isocrates, Elogio a Helena, X, 24:
4.69

Juan de Antioquia (fr.6, 15, Miiller):
2.29
Juba (275F6, Jacoby): 4.97

Lactancio Plicido, Comentarios a la
Tebaida de Estacio, IV, 306:
2.36

Lucano, Farsalia, 9, 355: 4.156

Lucano, Farsalia, 9, 357-367: 4.175

Luciano, Didlogos marinos, 15: 2.22

Marcial, IX, 101, 4: 4.71

Mimnermo, fr. 12: 4.13

Miniada, testimonio 1: 6.33

Miniada, testimonio 2: 6.35

Miniada, testimonio 4: 6.35

Miniada, fr. 1: 6.30; 6.33; 6.39;
6.62

Miniada, fr. 2: 6.33

Miniada, fr. 3: 6.33; 6.41; 6.52

Miniada, fr. 4: 6.33; 6.52

Miniada, fr. 5: 6.33; 6.67

Miniada, fr. 6: 6.34: 6.38

Miniada, fr. 7: 6.39; 6.69

Miniada, frs. 7-8: 6.57

Mitégrafo vaticano, I, 38: 4.88; 4.99

Mitdgrafo vaticano, I, 106: 4.88
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Mitégrafo vaticano, II, 161: 4.88;
4.99

Mitégrafo vaticano, III, 13, 5: 4.137

Mitégrafo vaticano, III, 13, § ss.:4.88

Mosco, Europa, 11, 6: 2.27

Mosco, Europa, 11, 164-166: 2.19

Nono, Dionisiacas, 1, 46-137: 2.23
Nono, Dionisiacas, 1, 322-355: 2.23
Nono, Dionisiacas, 25, 247 ss.: 4.98

Odisea, 1, 52-54: 4.2

Odisea, 8, 249 ss.: 4.143

Odisea, 11, 260 ss.: 6.42

Odisea, 11, 281 ss.: 6.45

Odisea, 11, 283-284: 6.48

Odisea, 11, 572 ss.: 6.70

Odisea, 11, 630-631: 6.56

Ovidio, Fastos, V, 603-616: 2.20

Ovidio, Metamorfosis, 11, 847-875:
2.20

Ovidio, Metamorfosis, 11, 858: 2.28

Ovidio, Metamorfosis, IV, 627 ss.:
4.81

Ovidio, Metamorfosis, IX, 190: 4.71

Paléfato, 18: 4.92
Paléfato, 41: 6.43
Paniasis, fr. 11: 4.22
Papiro Bodmer XXVIII, fr. 655 (TG-
FII): 4.116
Pausanias, I, 17, 2: 3.15
Pausanias, IV, 33, 7: 6.33; 6.52
Pausanias, V, 10, 9: 4.35
Pausanias, V, 17, 2:'4.26
Pausanias, V, 18, 4: 4.36
Pausanias, VI, 19, 8: 4.26
Pausanias, IX;, 5, 8: 6.33: 6.41; 6.52
Pausanias, IX, 17, 4 ss.: 6.44
Pausanias, IX, 20, 3: 6.71
Pausanias, IX, 36, 8: 6.48
Pausanias, X, 28, 2: 6.33; 6.62
Pausanias, X, 28, 7: 6.33; 6.34
Pausanias, X, 31, 3: 6.33; 6.67
Pausanias, X, 31, 4: 6.68
Pedidsimo, XI: 4.88
Pelina (ldmina 4urea): 4.67
Peon (757F2, Jacoby): 3.71
Pilos, tablilla (Cn 1287): 3.3
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Pindaro, fr. 143: 6.62

Pindaro, Pitica, 4, 44-47: 2.33

Pisandro (mitégrafo, 16F8, Jacoby):
4.10

Pisandro (épico), fr. 15: 4.9

Pitagoras (31B129, Diels-Kranz): 5.22

Platén el comico, Europa: 2.26

Platén, Fedon, 65c: 5.24

Platén, Fedon, 67c: 5.24

Platén, Fedon, 83a: 5.24

Platén, Fedon, 114c: 5.34

Platén (dub.), Minos, 318d: 1.24

Plinio, Historia Natural, 5, 11: 4.156

Plinio, Historia Natural, 36, 90: 3.39

Plutarco, fr. 168: 5.32

Plutarco, fr. 178: 5.25

Plutarco, Teseo, 10: 3.66

Plutarco, Teseo, 17: 3.69; 3.70

Plutarco, Teseo, 20, 7: 3.71

Plutarco, Teseo, 21, 1: 3.40

Plutarco, Teseo, 35: 3.67

Polido, fr. 837: 4.82

Porfirio, Vida de Pitdgoras, 30: 5.22

Prodico de Focea: 6.33

Prédico de Samos: 6.35

Propercio, Elegias, 3,22, 10: 4.151

Roma, ldmina 4urea (Londres, Bri-
tish Museum n°® 3154): 5.33

Séneca, Agamendn, 852: 4.71
Séneca, Hércules en el Eta, 18: 4.71
Séneca, Hércules loco, 240: 4.71
Séneca, Hércules loco, 530: 4.71
Séneca, Hercules loco 530-32: 4.123
Servio, Comentario a la Eneida, 1V,
246:4.82;4.90
Servio, Comentario a la Eneida, IV,
484:4.7;4.90; 4.99; 4.134
Sidonio Apolinar, 9, 97: 4.71
Sidonio Apolinar, 13, 12: 4.71
Sidonio Apolinar, 15, 143: 4.71
Silio Italico, VI, 183: 4.71
Siménides, Europa: 2.26
Sofocles, fr. 236-246: 6.54
Séfocles, Traquinias, 564-568: 6.22
Séfocles, Traquinias, 1099-1100: 4.50
Solino, 24, 4-6: 4.99
Solino, 27, 54: 4.156
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Suda, s.v. Hesperides: 4.89
Suda, s.v. Orpheus: 6.35

Tabula Albana (40c, Jacoby): 4.123;
4.167

Teithronion (estela,
1384): 6.63

Timocles, fr. 21: 6.20

Tolomeo, 4, 4, 3-5: 4.155

Tolomeo Evergeta (234F1, Jacoby):
4.156

Peek, 1955,
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Turio, ldmina durea 1 (Napoles, Mu-
seo Nacional n°® 111623): 5.33

Turio, ldmina durea 4 (Napoles, Mu-
seo Nacional n® 111463): 5.33

Tzetzes, Historias, V11, 368-372: 2.31

Varrén, Res Rusticae, 2, 1, 6: 4.95
Virgilio, Eneida, IV, 483-86: 4.123
Virgilio, Eneida, V, 545 ss.: 3.48

Zenobio, I, 22: 4.89
Zenodoto (19F3, Jacoby): 2.6



{NDICE DE FUENTES ICONOGRAFICAS*

Amsterdam, Allard Pierson Museum
n°® 8229 (BADN 5297): 4.57
Atenas, Acrdpolis n° 1280 (BADN
4329): 3.22 (ilustracién 17)
Atenas, Acrépolis n° 1314a (BADN

32157): 3.22

Atenas, Museo Nacional n° 83
(BADN 301030): 6.6 (ilustra-
cion 49)

Atenas, Museo Nacional n° 1061
(BADN 4328): 3.20 (ilustracién
15)

Atenas, Museo Nacional, n°® 1132
(BADN 330739): 4.32 (ilustra-
cién 27)

Atenas, Museo Nacional n° 1691
(BADN 206473): 3.35

Atenas, Museo Nacional n°® 12783:
(ilustracién 2)

Atenas, Partenén, frontén oriental:
4.61

Atenas, Teseion, pintura mural de
Micén: 3.15

Basilea, venta (cratera): 4.133

Basilea, venta (pelike apula): 4.124

Basilea, Museo de Antigiiedades (bra-
zalete de escudo): 4.30.

Berlin, Antikensammlungen n° 3261
(BADN 330543): 4.39 (ilustra-
cion 32)

Berlin, Antikensammlungen n°® 31094
(BADN 218149): 3.13

Berlin, Museo Estatal n° 30035
(BADN 206035): 6.59

Berlin, Museo Estatal n° F2882:
4,132

Berlin, Museo Estatal n° F3245:
4.117 (ilustracién 45)

Berlin (hoy desaparecido, relieve de
bronce): 4.41 (ilustracién 33)

Berna, Universidad (BADN 316): 4.29

Bochum, Ruhr Universitit (BADN
41686): 4.33 (ilustracién 28)

Boston, Museum of Fine Arts n°
01.8032 (BADN 211718): 3.8
(ilustracion 10)

Boulogne, Museo de Bellas Artes n°
421 (BADN 7612): 4.44

Burdeos, coleccion privada (BADN
5452): 6.54

Catania, Museo Civico n® MB4402
=1768:4.118

Champaign (Illinois), Museo Krannert
n°® 70.8.4 (BADN 5159): 4.62

* Citadas por el niimero de la nota en la que se incluye la referencia al documento (la

primera cifra indica el capitulo).
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Cirene (tetradracma): 4.45 (ilustra-
cion 34)

Cnosos, monedas con representa-
cién de laberinto: 3.12 (ilustra-
cién 12-13)

Colecciones Caputti y Moretti (cra-
tera apula): 4.112 (ilustracién
43)

Djemila (mosaico de Europa): 2.22

Ferrara, Museo Nacional n° 817 =
T503 (BADN 206431): 3.33

Festo (estdtera): 4.138

Flaviépolis (doble sestercio de Vale-
riano): 4.64 (ilustracion 41)

Florencia, Museo Arqueoldgico (BADN
206668): 3.36

Florencia, Museo Arqueoldgico n°
4209 (BADN 300000): 3.43

Frankfurt, Museo n° Li560: 6.64
(ilustracién 53)

Gela, Museo Arqueoldgico (BADN
303369): 4.40

Génova, Museo Civico (critera de
volutas): 4.79

Harrow, School Museum n° T52 =
GW75 (BADN 31695): 3.10
(ilustracion 19)

Kato Paphos (casa de Teseo), mosai-
co: 3.7

Kerch, Museo n° 4483
4483): 6.59

Kiev, Museo de Arte (BADN 4485):
2.22

(BADN

Lisboa, coleccién Palmella: 4.83

Londres, Museo Britdnico n°® E12:
(ilustracion 3)

Londres, Museo Britinico n° E42
(BADN 201584): 6.4 (ilustra-
cion 48)

Londres, Museo Britinico n° E84
(BADN 217213): 3.11 (ilustra-
ciones 11; 18)
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Londres, Museo Britdnico n® E224
(BADN 220497): 4.58: 4.76
(ilustracion 38)

Londres, Museo Britdnico n® E227
(BADN 13295): 4.109

Londres, Museo Britdnico n® E539
(BADN 209570): 4.66 (ilustra-
cién 42)

Londres, Museo Britdnico n® E772
(BADN 209971): 4.53 (ilustra-
cién 35)

Londres, Museo Britianico n® F148:
4.111

Londres, Museo Britanico n°® 2300:
4.63 (ilustracién 40)

Londres, Museo Britdnico n° 1948.8-
15.13 (BADN 301070): 6.70
Londres, Sotheby, venta (créitera

apula): 4.128

Madrid, Museo Arqueoldgico Nacio-
nal n° 11265 (BADN 215557):
3.6 (ilustraciones 9; 20)

Mainz, coleccién Brommer (BADN
3053619): 4.65

Mainz, coleccién privada (VL 235,
8): 3.22

Maliba, J.P. Getty Museum n°
77.AE.11 (BADN 5739): 4.42

Malibu, J.P. Getty Museum n°
81.AE.78: 2.18; 2.22 (ilustra-
cion 7)

Malibi, J.P. Getty Museum n°
84.AC.11: 6.5

Mégara Hiblea (escifo corintio):
4.24 (ilustracién 26)

Mérida, Casa del Mitreo (mosaico
cosmoldgico): 4.174

Munich, Antikensammlungen n°® 2243
(BADN 310552): 3.42

Munich, Antikensammlungen n°® 2686
(BADN 417): 2.17 (ilustracion 6)

Munich, Antikensammlungen n°® SL471
(BADN 206868): 3.38

Napoles, Museo Nacional n® 81847 =
H2873: 4.125; 4.141

Nipoles, Museo Nacional n° 81856 =
H2893: 4.126
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Napoles, Museo Nacional n° 81865 =
H2885: 4.121; 4.140

Nipoles, Museo Nacional n® H3089
(BADN 213635): 6.16 (ilustra-
cién 51)

Naépoles, Museo Nacional n® 81934 =
H3255: 4.114 (ilustracion 44)

Napoles, Museo Nacional n® 82294 =
H2852: 4.84;4.129

Nipoles, coleccién Morchini (antes):
4.127

New Haven, Universidad de Yale n°
1913.138 (BADN 14674): 4.108

Nueva York, Museo Metropolitano
n° 08.258.20 (BADN 23396):
4.139

Nueva York, Museo Metropolitano
n° 08.258.21 (BADN 214585):
6.58

Nueva York, Museo Metropolitano
n®22.139.21: 4.56

Nueva York, Museo Metropolitano
n°® 24.97.5 (BADN 9525): 4.59;
4.152

Nueva York, Museo Metropolitano
n® 56.171.46 (BADN 206015):
3.34

Nueva York, Museo Metropolitano
n°® 1972.11.10: (ilustracion 4)

Nueva York, coleccion privada (léci-
to paestano): 4.119

Nueva York, venta (critera apula):
4.115

Nueva York, venta (pdtera apula):
4.131

Olimpia, Museo n° B1643: 3.55 (ilus-
tracion 24)

Olimpia, Museo n° 4918/9: 6.60
(ilustracién 52)

Olimpia, templo de Zeus, metopa de
Atlas y Heracles: 4.34 (ilustra-
cion 29)

Olimpia, tesoro de los epidamnios
(Hespérides): 4.25

Olimpia, arca de Cipselo: 4.36 (ilus-
tracion 30)

Oxford, Ashmolean Museum n°
1966.596: 2.16 (ilustracion 5)
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Paris, Cabinet des Médailles n® 4820
(R445) (BADN 46595): 4.160

Paris, Louvre n° C12161 (BADN
207407): 4.170

Paris, Louvre n°
206954): 6.51

Paris, Louvre n°
217376): 6.59

Paris, Louvre n° MN734 (BADN
230397): 4.106; 4.168

Paris, Louvre n° MNC675: 3.19
(ilustracién 14)

Peracora (brazalete de escudo): 4.43

Pilos, laberinto en tablilla (Cn 1287):
3.3 (ilustracién 8)

G341 (BADN

G622 (BADN

Roma, Vaticano n° 16592: 4.37 (ilus-
tracion 31)

Roma, Vaticano n°® 16567 (BADN
206699): 3.32

Roma, Villa Albani n® 1008: 4.56

Roma, Villa Giulia (hidria Ricci):
3.25

Roma, oinocoe de Tragliatella: 3.45
(ilustraciones 21-23)

Ruvo, Museo Jatta n° 1097: 4.54
(ilustracion 36)

San Petersburgo, Ermitage n° A641:
4.56

San Petersburgo, Ermitage n° B2392
(BADN 6563): 2.22

San Petersburgo, Ermitage n° 1559
(BADN 207407): 4.170

San Petersburgo, Ermitage n° 1718:
4.77

San Petersburgo, Ermitage n° 2351
(BADN 200089): 4.161 (ilustra-
cion 47)

Sarajevo, Museo, mosaico del Mino-
tauro: 3.63 (ilustracion 25)
Siracusa, Museo Regional n® 36209:

4.113
Suiza, col. privada (BADN 202929):
3.37

Tarento, Museo n° 1G4342 (BADN
300598): 4.27



LENGUAJES DE LA RELIGION

Tebas, Museo (hidria 4tica de f.r.): Utrecht, Museo de la Universidad

4.78 (BADN 331224): 3.21 (ilustra-
Tiibingen, Universidad n°® S.10 1284 cién 16)

(BADN 301031): 6.7 (ilustra-

¢ién 50) Venta (situla apula): 4.130 (ilustra-
Tiibingen, Universidad n® $.10.1507 cion 46)

(BADN 9523): 6.65 (ilustracién

54) Zirich, coleccién Ros: 4.120
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