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PRESENTACION
Patricio de Navascués Benlloch

Instituto de Filologia San Justino, Madrid (Espafia)
Facultad de Teologia San Ddmaso, Madrid (Espafia)

He aqui el segundo volumen dedicado a la «filiacién en los inicios de
la reflexién cristiana». La tarea que comenzamos en 2003 no ha hecho
sino continuar. En este libro el lector encontrari, por ello, las Actas de
las IIT y IV Jornadas de Estudio sobre el tema, que el Instituto Diocesano
de Filologia Clésica y Oriental San Justino organiz6 en 2005 y 2006
respectivamente.

Hemos dividido la materia —tal como se hizo en el primer volu-
men'— en tres apartados, a saber: cultura pagana, religién de Israel y
origenes del cristianismo. Se comprendera facilmente que tal division es
mds tedrica que real y, de hecho, este dato es algo que no deja de generar
su pequefia polémica en algtn caso particular de este segundo volumen.

En el primer apartado, nos hemos acercado a la filiacién desde la
perspectiva de la historia, en concreto, de la historia de la politica de
sucesién en tiempos del Imperio (Inglebert). El panorama que se ofrece
invita a profundizar en la relacién entre filiacién y poder, filiacién y rei-
nado, y se antoja fecunda por sus repercusiones en la cristologia asi como
en la teologia de la historia. No menos interés reviste la colaboracién
sobre las religiones mistéricas (Scarpi), que descubre c6mo lo humano
y lo divino se relacionan precisamente a través de distintos médulos fa-
miliares o de filiacién, que no son totalmente ajenos a algunas de las
especulaciones cristianas. Las dos contribuciones consagradas a la peda-
gogia —de dmbito griego y romano— (Laspalas) pusieron de manifiesto
sobradamente cémo las areas de la filiacién natural y la filiacién positiva
estaban interrelacionadas en la atmdsfera pagana, sin darse puramente
la primera sin la segunda. ¢Basté alguna vez la filiacién natural entre

1. Filiacion 1. Cultura pagana, religion de Israel, origenes del cristianismo, ]. J. Ayan, P. de
Navascués, M. Aroztegui (eds.), Trotta, Madrid 2005, que cubria las Actas de las [ y II Jornadas
de Estudio sobre la filiacién en los inicios de la reflexién cristiana.
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hombres? ¢Era habitual que una misma persona se hiciera acreedora, por
varios titulos, de varias filiaciones? Por dltimo, la disertacién sobre el
concepto filoséfico de época imperial de voluntad (Alesse) y sus implica-
ciones en la generacidn (filiacion) del cosmos, denuncia semejanzas con
postulados cristianos y, simultdneamente, subraya por contraste lo mis
genuino y especifico de la voluntas divina, libre y soberana por encima
de toda ley natural, pensada por los cristianos.

Por lo que toca a la religion de Israel, tras haber explorado en los
dos afios primeros figuras como la de Filon alejandrino, analizado pers-
pectivas veterotestamentarias o discurrido sobre las corrientes repre-
sentadas por Qumrin o el rabinismo, restaba sin estudiar las variadas
representaciones mesidnicas registradas en las distintas corrientes judias
(Lichtenberger). Tal trabajo confirma la importancia que tuvo la exégesis
de determinados pasos escrituristicos (como Nm 24, 17;2S 7, 14; Is 11,
1ss; Dt 33, 8-11; Sal 110...) de cara a comprender el significado cristiano
de la «filiacién divina» o también de la «filiacion davidica» del Mesias
esperado por Israel.

Por tltimo, en la seccion acerca de los origenes del cristianismo, nos
topamos con un documento como los Testamentos de los Doce Patriarcas
(Hollander) de discutidisimo origen (si judio o cristiano), y cuyo andlisis
revela una vez més la rica gama de significados que entre judios y cris-
tianos albergaban expresiones como la de hijo de Dios, sumo sacerdote,
aplicadas al descendiente de Levi, al descendiente de Juda. Continda un
analisis que rastrea el trasfondo judio que se esconde en 1 Jn 3, 12 acerca
de la filiacion diabélica de Cain (Dochhorn), algo que encontrard un
particular impulso mds tarde en la tradicién johdnica cristiana, conso-
liddndose como el prototipo del hereje. La primitiva tradicion cristiana
de logia de Jesus cristaliz6, gracias a un proceso que no siempre resulta
facil de discernir, en los escritos que conocemos como evangelios. Esta
vez repasamos lo concerniente a la filiacién (en general, de Cristo) en:
el Evangelio de Marcos (Pérez Herrero), donde el titulo Hijo de Dios,
exclusivo de Cristo, alcanza su mdxima expresion en el acontecimiento
de la muerte en cruz; el Evangelio de Tomds (Trevijano), que muestra
singularmente la derivacién gnéstica de muchos de los titulos de filia-
cién judios y «canénicos», asi como la preferencia més caracteristica por
otros como Hijo del Viviente y postula como marco ideal hermenéutico
de dicho evangelio un contexto gnéstico, al estilo del de Valentin o las
futuras sectas de Bardesanes o Mani, es decir, algo mds que un genérico
cristianismo protognoéstico sapiencial; el Evangelio de Mateo (Séanchez
Navarro), que subraya el vinculo filial de Cristo con el Antiguo Testa-
mento, Abraham, David y abre a una perspectiva de filiacién divina, gra-
cias, entre otras cosas, a una exégesis cristolégica de los pasos del Siervo
de Isafas; el Evangelio de Juan (Mufioz Le6n), donde la expresién Hijo
de Dios culmina —en numerosos lugares y también al final del evange-
lio— una presentacién de Jesucristo interesada en la condicién divina y
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preexistente del Verbo encarnado. La sugerente contribucién sobre Gd-
latas (Esler) denuncia toda la audacia de la argumentacién paulina, sélo
comprensible en el contexto cultural de su tiempo y, en particular, de la
comunidad de Galacia, y ofrece la conexién intima entre los envios del
Hijo y del Espiritu que afirman la identidad filial del bautizado, judio o
griego, que clama /iAbba, Padre!

Salimos del marco estrictamente neotestamentario con el estudio
acerca de la Comparacién V de Hermas (Aroztegui), que examina y lleva
adelante con éxito una vieja intuicién del padre Orbe, segin la cual los
«dos hijos» de la comparacién han de entenderse como el Espiritu Santo
(Cristo, que se encarna) y la carne de Jests (Cristo, que se bautiza), que
comienzan a vivir en comunién su filiacién y ministerio pablico a partir
del Jordan. Como es sabido, el comienzo conocié (¢y cudndo no fue asi?)
muchos cristianismos, no siempre ficiles de describir ni antes ni ahora,
en los que las fronteras de ortodoxia y heterodoxia no estuvieron siem-
pre claramente delimitadas. Es el caso de las tradiciones judeocristianas.
La ponencia dedicada a estas sectas (Jones), en el presente volumen, se
centra en los llamados elchasaitas (y en su radio de influencia, como los
Viajes de Pedro, subyacente a las Homilias Pseudoclementinas) y se inclina
por concluir el uso no especificamente heterodoxo de las distintas tradi-
ciones de filiacién en el dominio del Cristo preexistente.

A falta de que se den las condiciones para una sintesis postharnac-
kiana de Marcién, urge continuar, hasta dénde se nos permita, con un
minucioso andlisis e intento de reconstruccién del sistema marcionita, al
que no se le puede hurtar su parte de coherencia. Este principio gufa la
exposicion hecha sobre Marciéon (Norelli) y su interpretacién de varios
pasajes cristoldgicos y antropolégicos (Col 1, 15-19; Flp 2, 6-8; Ga 4,
21-26; 1 Co 4, 15; Ga 4, 5b-6) que evidencian la intervencién sobre
el texto asi como la interpretacién que el del Ponto hizo, dejando ver
la incompatibilidad radical entre las dos esferas (la del Dios bueno y la
del Creador), que generan, a su vez, sus respectivas filiaciones (la del
Evangelio del Hijo totalmente gratuita predicada por el Apéstol; y la del
yugo de la Ley, predicada por la parte catdlica). Finalmente, se contintia
el examen de la doctrina valentiniana de la filiacién (iniciada con su capi-
tulo antropoldgico en el volumen anterior) con un examen de dos pasos
cristolégicos de Ptolomeo y Te6doto (Navascués), que han de insertarse
en la tradicién valentiniana de interpretacién johdnica. Curiosamente, las
claves de comprensién de titulos tipicamente johdnicos —como Unigéni-
to (tinico capaz de comprender por su inmanencia) o Hijo (inico capaz
de salvar por su economia)— que encontraremos en autores posteriores
y tan lejanos de los presupuestos gnésticos —como Hipolito— nos las
brindan, cada uno con sus propios perfiles, estos dos maestros, discipulos
de Valentin.

En fin, Dios quiera que sigamos avanzando en esta empresa, en la
que no habriamos podido dar los primeros pasos y mantenernos en cami-
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no sin la ayuda prestada tanto por la Archidiécesis de Madrid como por
la Consejeria de Educaciéon de la Comunidad de Madrid. Asimismo, es
menester agradecer a la Facultad de Teologia San Ddmaso las facilidades
ofrecidas a la hora de realizar las Jornadas.

El deseo de ser breve en esta presentacién no me impedird recordar
a quienes este libro debe mucho. Imprimis, a J. J. Ayan, hasta hace bien
poco director del Instituto San Justino y primer promotor de las Jorna-
das, y a M. Aroztegui, amigos y colaboradores; a Marta Soto y Carmen
Gutiérrez por su labor inestimable de organizacion de las Jornadas y de
preparacion del libro llevada discretamente en la secretaria del Institu-
to; a los profesores del Instituto, Pilar Leganés, Pilar Gonzélez, Jacin-
to Gonzélez, Manuel Crespo, siempre disponibles; a la profesora Irene
Szumlakowski, a los doctorandos Jestis M. Santiago y Andrés Sdez y a los
alumnos Alfonso Diez, Jestis Garcia de Ledn, Jests Silva y Pablo Escriva
de Romani, por su ayuda generosa en la traduccién y en los diversos
trabajos que implica la celebracion de las Jornadas y la publicacion de
las mismas.

De modo particular, aprovechamos la ocasién todos los que pertene-
cemos al Instituto para rendir con gusto agradecimiento a quien fue nues-
tro pastor, maestro y amigo: Eugenio Romero Pose (1), obispo auxiliar de
Madrid, el cual, desde el comienzo de esta aventura en 2003, permaneci6
a nuestro lado aconsejando, animando y presidiendo las sucesivas Jorna-
das. Quien vivié con la uncién del hijo, descansa ahora custodiado en la
tierra, entre las manos del Padre.
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LA HIJA DE LA DIOSA, EL HIJO DEL REY
Y LOS INICIADOS EN LOS MISTERIOS DE ELEUSIS

Paolo Scarpi

Facolta di Lettere e Filosofia, Universita di Padova (Italia)

Como culto publico de Atenas, a lo largo del cual los ciudadanos reno-
vaban su identidad de miembros de un universo que no distinguia entre
lo civil y lo religioso, y actualizaban una igualdad temporal, limitada
a la duracién de las celebraciones, los misterios de Eleusis, ta mysteria
—simplemente para los griegos—, estaban fundados en un mythos, un
relato sacro, que dotaba de sentido al presente. «Relato» constituido por
una pluralidad de mitos de fundacién!, puestos por escrito ya en la época
arcaica o clasica, que encuentra en el Himno homérico a Deméter* su més
antigua redaccion escrita, aunque la composicién de estas narraciones
pertenece al Ambito de la tradicién oral’, donde cada «versién original» se
convierte en inaferrable e inalcanzable. La institucién del culto eleusino,
por consiguiente, por medio del mito de fundacién, quedaba vinculada al
periodo de constitucién de la vida civilizada. En la época histérica, entre
los siglos vy 1v a.C., la introduccién del cultivo de cereales y la fundacién
de los misterios simbolizaban para los griegos el estatuto efectivo de la
civilizacién*, a cuya puesta en marcha habia contribuido igualmente el
instituto del matrimonio. Y el neoplaténico Proclo®, bastante m4s tarde,
habria de recordar cémo «las leyes consuetudinarias (thesmoi) de los ate-
nienses» prescribian «celebrar las bodas en primer lugar por el cielo y por
la tierra» y cémo «durante los ritos de Eleusis» los celebrantes alzaban «la

1. Al respecto, cf. A. Brelich, «Nascita di miti (Due studi mitologici)»: Religioni e civilta 2
(1976) 7-80 (= Studi e Materiali di Storia delle religioni 42 1973-76, N.S., 2, 1976).

2. Véase P. Scarpi, Le religioni dei misteri 1, Eleusi, Dionisismo, Orfismo, Milano 42004,
442-443. Para la datacion, cf. The Homeric Hymn to Demeter, ed. N. J. Richardson, Oxford
1974, 6-11; The Homeric Hymn to Demeter, ed. H. P. Foley, Princeton, N.]J. 1994, 29.

3. Cf. The Homeric Hymn to Demeter, ed. N. J. Richardson, 46-52.

4. Isocrates 4, 28-29; 4, 31 (Scarpi, Le religioni dei misteri: Eleusi A 11, 441 y 472). Cf.
Cicerén, De legibus 11, 36 (Scarpi, Le religioni dei misteri: Eleusi G 9).

5. En Platén, Timeo 40 e (111 176, 26-30; Scarpi, Le religioni dei misteri: Eleusi D 60).
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mirada al cielo» y gritaban «“llueve” y, mirando hacia la tierra, “queda
gravida”»®, asociando de este modo, en el mismo contexto, el rito eleusi-
no a los ritos matrimoniales. En estas pricticas rituales debia ser central,
sin duda, para la pareja el auspicio de la fecundidad. Una fecundidad que,
quizds, resonaba en las palabras gritadas por el hierofante en la «noche
de los misterios» iluminada con las antorchas, cuando anunciaba el fruto
de un embarazo: «“La potente sefiora Brimés engendré al sacro nifio
Brimés”, es decir, la potente engendré al potente»’.

En el universo de imigenes mitico de los griegos la accién de Demé-
ter, la diosa de las cosechas y de la telete, de la myesis y de los orgia®, se
vinculaba, por lo tanto, con la introduccién de la cultura’ y, por ello, de
la vida asociada. Para asumir esta tarea, la diosa habia trabajado junto
con las ninfas, nymphai, y con las abejas, melissai, ninfas y abejas, sujetas
a lo largo del tiempo a un continuo desplazamiento semdntico entre am-
bas, hasta el punto de ser frecuentemente confundidas unas con otras'?.
Ademas, si, desde otro punto de vista, las ninfas eran las muchachas pre-
paradas para la boda, pero también las mujeres recién casadas y, al mismo
tiempo, evocaban las crisdlidas de donde habria salido la mariposa'!, las
abejas, por su parte, eran igualmente el modelo excelente de la mujer
buena'?, que gobierna la casa como la abeja reina el colmenar!?, eran las
sacerdotisas de la misma Deméter o sus iniciadas'* e identificaban como
titulo a las mujeres que celebraban el culto de la diosa en los Thesmo-
phoria®®. Ninfas y abejas habian contribuido, durante el tiempo del mito,
a separar al hombre de su estado natural, retirdndolo de este modo del
canibalismo, y dando pie contemporidneamente al régimen matrimonial.
Cuenta, en efecto, un escolio a Pindaro!® que, segiin Mnaseas de Patara,
activo entre los siglos 1 y 11 a.C., «en relacion al hecho de que las abejas
celebraban los ritos sacros (de Deméter)», fueron precisamente las Nin-
fas, quienes persuadieron «a los hombres para que no se alimentaran de
carne, sino de los frutos de los arboles; [...] una de ellas, Mélissa —es

6. Para esta férmula véase Hipolito, Refutatio V, 7, 34 (Scarpi, Le religioni dei misteri:

7. Hipdlito, Refutatio V, 8, 40 (Scarpi, Le religioni dei misteri: Eleusi D 61).
8. Para el problema terminoldgico, cf. Scarpi, Le religioni dei misteri, XV-XXI.
9. Cf. Apolodoro, FGrHist 244 F 89 (Scarpi, Le religioni dei misteri: Eleusi A 10).
10. L. Bodson, TEPA ZQIA. Contribution a I’étude de la place de 'animal dans la religion
grecque ancienne, Bruxelles 1978, 33, notas 153 y 154.
11. Cf. Aristételes, Historia animalium 551 a 29-551b 5.
12. Cf. Seménides, fr. 7, 83-93 West.
13. Cf. Jenofonte, Oeconomicus VII, 33-34.
14. Cf. Apolodoro de Atenas, FGrHist 244 F 89 (Scarpi, Le religioni dei misteri: Eleusi
C 31); Hesiquio de Alejandria, voz mélissai (Scarpi, Le religioni dei misteri: Eleusi C 32).
15. Cf. Apolodoro, FGrHist 244 F 89 (Scarpi, Le religioni dei misteri: Eleusi A 10).
16. Cf. Scholia Pindaro, Pythionikais 4, 106a = Mnaseas de Patara, FHG, III, fr. 5, 150.
M. Détienne, Il Mito: Guida storica e critica, Roma 1975, 106-107; P. Scarpi, Il picchio e il codice
delle api. Itinerari mitici e orizzonte storico-culturale della famiglia nell’antica Grecia. Tra i misteri
di Eleusi e la citta di Atene, Padova 1984, 110-111 y passim.
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decir, la abeja, sigue diciendo Mnaseas—, fue la primera en encontrar
panales de miel y comer de ellos asi como la primera en mezclarlos con
agua y beber de ellos. Después ensefié también a sus compaferas y des-
pués llamé con su propio nombre abejas a los insectos [...] Sin las Ninfas,
por tanto, no se celebraban los ritos sacros en honor de Deméter, pues
fueron ellas las primeras que hicieron conocer el fruto, hicieron cesar el
canibalismo y, por pudor, idearon el modo de confeccionar los vestidos
con fibras vegetales; sin las Ninfas no se celebran siquiera las bodas; antes
bien, las honramos en primer lugar para recordar todo esto, o sea, que
son el fundamento de la piedad y de la santidad».

En este panorama mitolégico, con este horizonte cultural la accién
de Deméter se dirige hacia aquello que, para los propios griegos, cons-
titufa el origen de la vida asociada, la familia, para la cual estaban desti-
nadas las bodas. En la vision retrospectiva de una cultura griega que se
vuelve constantemente hacia su prélogo mitico, la familia se encuentra
en el origen de la polis. Para Platén (Leg. 721 a) la sociedad conyugal
era el principio genético de cada estado, aunque el paso de los pequefios
ntcleos familiares a la realidad compleja de la polis (ibid. 680 d-681 a)
pueda parecer ante nuestros ojos como una historia improbable, que se
resienta de los médulos y de los procedlmlentos con que vienen confor-
mados los relatos miticos. Sin mitificar, mds ain, despojando la historia
de cualquier incrustacién mitica, Aristételes (Pol. 1252 b 9-18, 27-31),
por su parte, habia construido un itinerario diacrénico que situaba en
el origen la familia, a la cual seguia el pueblo y, a continuacién, la polis.
Ambos, pues, Platén y Aristételes, convenian a la hora de sostener que la
ciudad habia nacido para satisfacer un nimero cada vez mas creciente de
necesidades, a las cuales aquellas comunidades mas reducidas (la familia,
el pueblo) no habian sido capaces de responder!”’.

Por consiguiente, tanto la éptica mitica como la filoséfica situaban la
familia en la prehistoria de aquello que, para los griegos, era el corazén
de la vida asociada, es decir, de la ciudad, la cual constituia, por decirlo
asi, la raiz genética. Desde esta perspectiva, la instancia que, casi nece-
sariamente, conducia a los hombres a formar una familia dependia de la
necesidad de reproducirse por medio de la generacién de los hijos. Segtin
Platén (Leg. 721 b-c) el hombre debia casarse con el objetivo de repro-
ducirse, es decir, de formar una familia, pensando que, en cierta medida,
participaba de la inmortalidad. Cada matrimonio, ademas, debia ser con-
traido por interés de la polis, para no provocar desequilibrios en el tejido
social (ibid. 773 b). El hombre ateniense contrafa matrimonio para tener
hijos legitimos y encontraba en la mujer una fiel guardiana del hogar
doméstico. A continuacién, él introducia los hijos varones en la fratria
y en el demos y daba en matrimonio, en su caso, a las hijas'®, contribu-

17. Platon, Respublica 369 b ss; Aristoteles, Politica 1252 a 1-2, 15-16.
18. Pseudo Deméstenes, In Neaeram 122; Menandro, Perikeiromene 435-36 = 1113-1114.
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yendo al sistema de intercambios sociales, del que dependia la existencia
de la ciudad. El fin del matrimonio era, por tanto, la procreacién de los
hijos'?, procreacién que buscaba siempre el interés de la polis*’, y que
habia sido querida por los mismos dioses, segtin Platén (Leg. 775 ¢), Aris-
tételes (Oec. 1343 b 26-27) y Jenofonte (Oec. VII 12, 16, 18). La polis
estaba fundada sobre las familias y de la continuidad de éstas dependia la
de la polis, no permitiendo la extincién de la misma?!. La analogia entre
la familia y la ciudad se sentia fuertemente: la polis multlphcaba lo que
cada casa encerraba y reflejaba el universo doméstico, donde la mujer
gobernaba como modelo para los tutores de los nomoi, por medio de los
cuales se orientaba y gobernaba la ciudad?.

Los mitos de fundacién del culto eleusino no resultan excéntricos
respecto a este horizonte ideoldgico y a este esquema ideal. A pesar de su
doble dominio, representado por la introduccién del cultivo de cereales
y del culto en honor de las dos diosas, que, en el caso de la Atica, eran los
misterios de Eleusis y los Thesmophorm, mientras, en otro lugar, podian
ser solamente los Thesmophoria o genéricamente las teletai en honor de
Deméter y Core?3, los relatos miticos estaban centrados en el rapto de la
hija de la diosa, Core precisamente, por parte de Hades, el sefior de los
Infiernos, insertindose con todo derecho en el esquema del régimen
matrimonial.

El rapto de la doncella tiene lugar en el curso de una anthologia, de
una recogida de flores (Himno homérico a Deméter, 2-11ss) y parece
responder a una de las formas de adquisicién de la esposa, tipicas de las
poblaciones indoeuropeas?*. Sin duda, también puede ocultar los rasgos
de un rito inicidtico femenino?’, el cual, no obstante, tiene sélo sentido
en el caso en que desemboque en el matrimonio, como verdadero y pro-
pio telos, como fin de las j6venes griegas y realizacion de su existencia®®.
Un telos al cual se atiene la misma Deméter en el augurio que ella dirige
a las hijas de Céleo, el senor de Eleusis, cuando llega a las casas de éste

19. Platon, Leges 838 e; Aristoteles, Oeconomica 1343 b 18-29; Jenofonte, Oeconomicus
VII, 19, 30.

20. Aristoteles, Politica 1335 b 29-30.

21. Platon, Leges 773 e, 923 a-928 d. Y esto explica las intervenciones en favor de los huér-
fanos para garantizar la continuidad de las familias (Aristételes, Athenaion politeia 56, 7; Pseudo
Deméstenes, Contra Macartatum 75).

22. Jenofonte, Oeconomicus VIIL, 22; IX, 14.

23. Véase Scholia Luciano, Dialogi meretricii 2, 1 (275-276 Rabe = Scarpi, Le religioni dei
misteri: Eleusi D 20 y 507-509).

24. Cf. G. Dumézil, Mariages indo-européens, Paris 1979 (tr. it. Matrimoni indoeuropei,
Milano 1984, 39ss; 62, 65, 95ss); véase también Foley, The Homeric Hymn, 104-112.

25. Asi B. Lincoln, Emerging from Chrysalis. Studies in Rituals of Women’s Initiation, Har-
vard 1981 (tr. it. Diventare dea. I riti di iniziazione femminili, Milano 1983, 109ss), seguido por
Foley, The Homeric Hymn, 95-97.

26. Cf. Hesiquio de Alejandria, voz protéleia; Polux 111, 38. Véase Scarpi, Le religioni dei
misteri, 121ss; P Brulé, La fille d’Athénes. La religion des filles a Athénes a I’époque classique.
Mythes, cultes et société, Paris 1987, 317ss y passim.
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(Himno homérico a Deméter, vv. 135-37): <Todos los dioses que habitan
las moradas del Olimpo / os concedan legitimos esposos, y tener hijos /
como los quieren los padres». Y justamente parecen aludir a este zelos dos
fiestas dedicadas a la hija de Deméter, los Anthesphoria en el curso de los
cuales se honraba a Core, con ofrenda de flores, como deja entender el
término griego (Anthesphoria) y los Theogamia —otro término transpa-
rente—, en cuya celebracién, en Sicilia, se recordaban precisamente las
«bodas de la diosa», que se trata siempre de Core?’.

Como estas fiestas nos llevan respectivamente a los ritos de paso fe-
meninos que concluyen con el matrimonio?®, y a la anthologia, recogida
de flores que resalta el drama mitico, asi también el itinerario mitico de
Core puede ser interpretado como un rito inicidtico que termina en el
matrimonio, por mucho que puedan resultar improbables las bodas de
Core con el tio paterno Hades?’, aunque no son tan improbables en la
l6gica endogdmica olimpica, modelo representativo de la endogamia cul-
tural griega, o bien, si se prefiere, expresiéon extrema de la cualidad étnica
de la religion griega. Ademads, en el Himno homérico a Deméter, Helios,
el Sol, en su consolatio (vv. 75-87) a la diosa, describe el rapto de Core
con los términos de un contrato matrimonial acordado entre el futuro
suegro, Zeus, y el futuro yerno, Hades. Zeus aparece como el «dador de
mujeres», «el cual da (edoke) la hija (Core-Perséfone) a Hades para que
sea llamada esposa (akoitis) que florece» (vv. 78-9); Hades es propuesto
a Deméter como «yerno no indigno» (aeikes gambros)’?, e inmediata-
mente después (vv. 85-7), para remarcar el cardcter preferencial de este
matrimonio, se menciona el grado de #ime obtenido por Hades, cuando
repartié el mundo con Zeus y Poseid6n, una particiéon del mundo que la
Iliada (XV, 189-93) describia asi: «<El mundo fue dividido en tres partes,
[...], yo, Poseidén, obtuve habitar siempre en el blanco mar espumante,
Hades tuvo en suerte la sombra y las tinieblas, Zeus el amplio cielo [...] la
tierra y el alto Olimpo, en cambio, son comunes a todos los dioses».

No obstante, y, sobre todo, a pesar de que las bodas den lugar a un
intercambio entre el Olimpo y los Infiernos, o sea, a una circulacién en-
tre «mundos lejanos», la exclusion de Deméter de este contrato matrimo-
nial, coherente con la 16gica patriarcal, desencadena una crisis césmica.
La diosa, Deméter, «quasi Ge meter» como habia escrito Cicerén’!, o
lo que es lo mismo la Tierra Madre, expresién de aquel espacio comiin
compartido por los dioses después de la particién entre Zeus, Poseidén

27. Polux I, 37. Véase resumidamente M. P. Nilsson, Griechische Feste von religiéser Bedeu-
tung mit Auschluss der attischen, Leipzig 1906, Darmstadt 1957, 355-358.

28. Para este tema remito a Scarpi, Le religioni dei misteri, XXXIV-XXXV, con su corres-
pondiente bibliografia.

29. Lincoln, Emerging from Chrysalis, 114.

30. Cf. vv. 363-364, en donde Hades se propone a Core como «esposo no indigno» (aeikes
akoites).

31. De natura deorum 11, 67.
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y Hades, abandona el Olimpo, otro espacio comtn, cerrandose a toda
comunicacién para alcanzar asi «las ciudades de los hombres y los feraces
campos» y finalmente las casas de Céleo, en Eleusis (Himno homérico
a Deméter, vv. 91-96), universo que se configura asi de modo reflejo y
opuesto al divino.

No ha de excluirse que la crisis césmica desencadenada por Deméter
pueda responder, desde la perspectiva trifuncional indoeuropea, reco-
nocible también en Grecia®?, al malestar y a la inquietud de la tercera
funcion, transferidos sobre el plano mitico, pero representados en el 4m-
bito real histérico por las revueltas del demos de época soloniana, demnos
cada vez mds pobre y esclavizado en virtud del endeudamiento. En cual-
quier caso, esto no modifica la funcién de estos mitos de fundacién, ni
tampoco es necesario sospechar que hubo manipulaciones de los relatos
referidos a la época arcaica, en los que se sittian los acontecimientos que
provocaron la reforma de Solén33, el cual, por otro lado, a propésito
de los dones de los dioses se expresaba con los mismos términos que el
autor del Himno homérico a Deméter. En efecto, escribfa Solén3*: «Es
Moira quien concede a los mortales el mal y el bien: los dones de los
dioses inmortales no se pueden rechazar».Y a su vez el autor del Himno a
Deméter (vv. 147-48)3%: «[...] si bien a disgusto, ineludiblemente nosotros
seres humanos / debemos soportar lo que nos dan los dioses: pues ellos
son verdaderamente mucho mads fuertes».

Son versos que subrayan la ambigiiedad de los dones de los dioses y
de la humana limitacién que debe contentarse con la l6gica de la potencia
olimpica®®, ambigiiedad divina y precariedad humana que serdn supera-
das gracias a la institucion de los ritos sacros a cargo de Deméter, es decir,
gracias a la mediacion de una diosa.

La ruptura de las relaciones entre Deméter y el Olimpo pone en evi-
dencia, en cualquier caso, un desequilibrio interno dentro de la familia
olimpica, donde a las disposiciones del padre no sigue una inmediata
adecuacién del componente femenino representado precisamente por
Deméter, la madre, por excelencia, en la l6gica politeistica griega, madre
que no participa de la particiéon del mundo (véase supra). No es impro-
bable que esta rebelion de la diosa con respecto al contrato acordado
entre Zeus y Hades haya de conectarse con la exigencia de que le fuera
reconocido un cierto ntimero de timai, de prerrogativas, dentro de la co-

32. A este respecto, véase P. Lévéque, «Religion et culture», en P Briant y P. Lévéque (eds.),
Le monde grec aux temps classiques 1, Paris 1995, 353-435; aqui 354-355.

33. El tema lo he discutido en L'«Hymne a Déméter», Solon, les mystéres et la cité (en
prensa). Cf. D. Sabbatucci, «Religione tradizionale ed esigenze soteriche», en R. Bianchi Bandi-
nelli (ed.), Storia e civilta dei Greci, 111/6, Milano 1979, 569-617; aqui 597.

34. Fr. 13, 63-64 West.

35. Estos versos retornan, casi a modo de férmula, en vv. 217-218.

36. Cf. U. Bianchi, «Saggezza olimpica e mistica eleusina nell’inno omerico a Demetra»:
Studi e Materiali di Storia delle religioni 35 (1964) 161-193; aqui 171.
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munidad de los dioses olimpicos. Es un reconocimiento que tendra lugar
solamente al final del asunto y en el cual, probablemente, esté también
involucrada Core?’, conforme a un tipico esquema griego, por el cual
la time de una mujer dependia exclusivamente de la consideracién que
le concedia el jefe de la familia. Y en calidad de concesidn, la time no
responde a la categoria de don, el cual (don), en cambio, instaura unas
relaciones de intercambio y no puede ser revocado una vez otorgado,
mientras que la time puede ser revocada por parte de la autoridad supe-
rior que la concedid.

Como si tratase de contraponerlo al esquema olimpico, casi se puede
decir que el relato mitico trazaba el contorno de una familia humana ideal
y de una sociedad también humana y no menos ideal. La sociedad es la re-
presentada por la ciudad de Eleusis, gobernada por los «reyes de justicia»,
los themistopoloi basileis, de los cuales forma parte Céleo’®, y que actiian
conforme a las leyes fijadas por los dioses y las hacen respetar, proporcio-
nando sabios consejos al pueblo, siendo responsables en cuanto themisto-
poloi basileis de la regla expresada por themis, que gobierna y expresa la
estructura de una colectividad y las relaciones entre sus componentes®,
themis que se convertird en el signo del orden del universo entero*.

La familia es, en cambio, la de Céleo, esposo de Metanira (vv. 160-
61), padre de cuatro hijas (vv. 97-110), el cual, en cuanto padre, domi-
na la casa y ordena las disposiciones para la esposa e hijas, pero, sobre
todo, padre de un tnico hijo varén, nacido tarde e inesperadamente*!.
Este hijo es el que contribuye a definir el estatuto de la pareja conyugal
dentro de un esquema de familia elemental, centrado precisamente en el
hijo varén unigénito, monogenes pais, que habia sido codificado ya por
Hesiodo (Op., 376-378)*2, reafirmado por Platén*} y mds tarde atin por
Plutarco**. La misma Deméter (Himno homérico a Deméter, vv. 138-
144) parece ademds consagrar este modelo cuando se dirige a las hijas de
Céleo, proponiéndose como sierva y como ama (vv. 141-44):

Teniendo entre los brazos un nifio recién nacido

yo podria alimentarlo con carifio, y me cuidaria de la casa,

y prepararia, en la intimidad de las habitaciones bien hechas,
el lecho de los sefiores, y adiestraria en el trabajo a las mujeres.

37. Cf. Himno homérico a Deméter vv. 328, 365-367; 443; 461-462; cf. J. Rudhardt, «A
propos de ’hymne homérique a Demeter»: Museum Helveticum 35 (1978) 1-17 y Scarpi, Le
religioni dei misteri, 459.

38. vv. 96-97,103, 153-155, 473-477.

39. Cf. H. Vos, Themis, Assen 1956, 22-24, 27-28.

40. M. P Nilsson, Geschichte der griechischen Religion 1, Miinchen 31967, 171; Scarpi
1984, 142-143.

41. wvv. 164-165, 219-220, 233-234.

42.  Scarpi, Le religioni dei misteri, 36, 50, 140-145; cf. Himno homérico a Deméter, vv. 219-
220.

43. Leges 740 b-d. 923 c-d; cf. Aristételes, Ethica Nicomachea 1162 a 16-19.

44.  Amatorius 750 C.
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Este Idealtypus, caracterizado por un «marido legitimo» (v. 13) y por
una pareja de esposos (v. 138), esta firmemente enraizado dentro de los
domata, la casa del padre en donde la diosa alimentard a Demofonte®
Dentro de este espacio fisico las mujeres (tanto la esposa de Céleo como
las de los otros seniores de Eleusis) desarrollan su actividad ocupandose
de sus casas (v. 156). Frente a este 4mbito doméstico, y fuera de él, se
encuentra, en cambio, el espacio publico y politico, de competencia del
varén, pues sélo para él estd consentido, en principio, traspasar los limi-
tes de lo doméstico*®

La diosa, entonces, abandonando el Olimpo, llega a este universo hu-
mano, en donde el rey no es «uno», como Zeus —pero tampoco como en
los pueblos orientales, los cuales siendo «regidos por formas de gobierno
mondrquicas [...] no son duefios de si mismos ni auténomos...»*’—; sino,
mds bien, muchos, cada uno con su caracteristica funcion especifica, de-
ducible del epiteto que le acompafia®®.

Se trata de un horizonte cultural, segtin el cual los hombres y los dio-
ses habian obtenido el soplo de una madre comin, como habia cantado
Pindaro (Nem. 6, 1-2), pero segtn el cual también estos mismos hombres
y dioses se habfan separado, de una vez para siempre, en la época del sa-
crificio primordial, predispuesto por Prometeo, conforme a cuanto habia
igualmente cantado Hesiodo, poco tiempo antes (Theog. 535-58), ambos
theologoi porque poetas®. Y era también un panorama ideolégico que
habfa enaltecido el principio de la autodeterminacién y no queria renun-
ciar a él; que habfa traducido simbdlicamente esta eleccién por medio
del rechazo de la inmortalidad cumplido en el mito por Odiseo (Od. V
130-40; cf. XXIII 333-337), el héroe que no quiso competir ni con los
inmortales ni con «los hombres héroes muertos en el tiempo anterior»
(Od. VIII 225; X1 629), que habia deseado ver el nostimon emar, el «dia
del regreso» para reencontrar a la amada esposa y envejecer con ella
(Od. V 215-220). Se trataba de un universo en el que el rey, basileus,
como Odiseo y como todos, o casi todos los héroes’®, no era un dios ni

45. vv. 160. 184. 235.

46. N. Loraux, Les enfants d’Athéna, Paris 1981, 21.

47. Asi incluso hasta HipGcrates, De aere, aquis et locis 16; para esta oposiciéon al «uno
tirdnico», cf. P Scarpi, «[Cuomo ¢ [...] Antropogonia e antropologia nella Grecia antica»: Vita
del cosmo vita nel cosmo. La comparsa della vita nell’'universo, a cargo de A. Omizzolo, Padova
2004, 37-51; aqui 44.

48. Himno a Deméter vv. 153-155, 474-477: por ejemplo, Céleo es aquel que convoca
al pueblo en la asamblea (v. 296), constituye su gufa (v. 475) probablemente en sentido militar,
Diocles tiene como objeto de sus competencias el control de los caballos (v. 474), de importancia
estratégica en una sociedad arcaica, Eumolpo, por su parte, es amymon (v. 154), irreprensible tal
vez no s6lo desde un punto de vista moral, y «fuerte» (v. 475), y, al mismo tiempo, es evocador
del genos de los Eumolpidas que en Eleusis guiaban las teletai (cf. Scarpi, Le religioni dei misteri:
Eleusi C 7-8).

49. Cf. Herodoto 11, 53, 2; Aristételes, Metaphysica 983 b 27-984 a 2; 1026 a 19; véase
también, Platon, lon passim y 530 b-d; Cratylus 402 b.

50. Heracles, en efecto, nunca fue rey.
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el esposo de una diosa. La realeza, y su violencia, habia sido relegada al
tiempo y al espacio del mito, desde cuando Crono, hijo de Urano, habia
devorado a sus hijos, engendrados por Rea «para que ninguno, entre los
espléndidos hijos de Urano, entre los inmortales, gozase de honores rea-
les»*!. Era una realeza que no descendia de un derecho dinastico y que
fue asumida por Zeus, s6lo al final de un largo itinerario en el que habia
tenido que combatir al mando de los dioses, contra los Titanes y, después,
solo, contra Tifén, bajo peticiéon explicita de los hermanos®?, o sea, de sus
iguales. Era finalmente una realeza relativa, condicionada por las esferas
de competencias de los otros dioses, limitada y confinada al tiempo del
mito y al espacio ocupado por los dioses, que no interferia con el mundo
de los hombres?3.

Acogida en este universo humano y agregada a él, por medio de un
cierto rito de entrada (Himno a Deméter, vv. 190-230)°*, que la trans-
forma en nodriza, la diosa trabajaba para hacer inmortal al hijo del rey,
que le habfa sido confiado por Metanira, la madre, tal vez como recono-
cimiento por la hospitalidad recibida®>. El episodio, en el que tiene lugar
el intento de la diosa, aunque fuese fallido, a fin de hacer inmortal y sin
vejez a Demofonte (Himno a Deméter, vv. 231-67), representa el vértice,
ambiguo segiin se mire, de la historia contada por el himno. Es una espe-
cie de ritual de entrada o de agregacion, por medio del cual Demofonte
habria tenido que ser «trasladado» del mundo humano al divino, inacce-
sible para el hombre, llegando a ser de este modo «inmune respecto a la
vejez, e inmortal» (v. 242). En la intencién de Deméter el «traslado» res-
ponde evidentemente a una légica exquisitamente olimpica, segtn la cual
la inmortalidad es un privilegio concedido por los dioses y no puede ser
compartido por los otros hombres®, y asi habria sido para Demofonte,
que habria sido convertido exactamente por Deméter en «inmortal [...] e
inmune con respecto a la vejez para siempre», concediéndole ademds «un
privilegio (time) imperecedero» (vv. 260-61).

Desde un determinado punto de vista, Demofonte se configura como
el «primer iniciado»7; desde otro, su fallida inmortalizacién es mitolégi-

51. Hesiodo, Theogonia 451-462.

52. Hesiodo, Theogonia 881-885.

§3.  Scarpi, «Cuomo é...», 45ss.

54. Véase Scarpi, Le religioni dei misteri, 450-453.

55. De «un sentimiento de benevolencia» por los beneficios recibidos de parte de los ante-
pasados de los atenienses habla Isécrates, Panegyricus (orat. 4) 28.

56. Lahistoria de Tantalo es un ejemplo excelente: privilegiado en cuanto que fue admitido
a los banquetes de los dioses, cuando roba el néctar y la ambrosia a los dioses, es decir, cuando
roba el alimento de la inmortalidad para donarlo a sus compaferos, entre los cuales difunde
ademas los mysteria de los dioses, Tantalo intenta procurar la inmortalidad a los hombres, pro-
vocando la depreciacion de la 16gica olimpica del privilegio (Apolodoro, Epitome 11, 1; Scarpi, Il
picchio e il codice delle api, 100-102).

57. No hay, sin embargo, elementos para ver en este episodio un aition del obscuro ritual
del pais aph’bestias (el «nifio del hogar»: Scarpi, Le religioni dei misteri: Eleusi E 10-13); también
es dificil captar la posible analogia con el kouros generado por la potnia, anunciado por el hiero-
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camente necesaria para que pueda s6lo asf ser garantizada la distribucién
de los dones de la diosa a los hombres, dones que, en el caso del Himno
a Deméter (vv. 273-74, 473-79) son los ritos sacros con los cuales los
hombres aplacardn a la diosa, mientras que, en otras variantes, pueden
ser los mysteria de Core y la trama tejida®®, o bien el cultivo de cereales’”,
o bien, segtin Is6crates®, los misterios y los cereales. Su paso por el fue-
g0, a su vez, es un motivo topico y tépica es igualmente la interrupcién
de la accién divina®!, que tiene resultados diferentes segiin las versiones:
depuesto a tierra por la diosa en el himno, después de la interrupcién de
Metanira, y socorrido por las hermanas en la parafrasis 6rfica®?, y en la
versién del Pseudo-Apolodoro (I 5, 1[31]) Demofonte muere. Sin embar-
g0, ya muera Demofonte —y «muere» entonces respecto a la condicién
en que se encontraba antes de su paso por el fuego—, ya no muera, su
exposicion a las llamas del hogar implica una transformacién, una «coc-
cién» que lo modifica como miembro de la cultura humana; al mismo
tiempo, la muerte, ineludible, aparece como una elecciéon hecha a cambio
de una serie de privilegios, ligados a la prictica ritual y, por eso mismo,
sustraida a la naturaleza e insertada en la cultura. También la muerte,
de este modo, es domesticada, una muerte de la que, después de todo,
es presa Demofonte también en el texto del Himno a Deméter, donde
la diosa, después de la interrupcién de Metanira, afirma que también él
«ahora ya no podra huir de thanatos y de las keres» (v. 262), o sea, del
destino de muerte.

La solucién del drama césmico propuesta por el Himno a Deméter
prevé la realizacién de una circulacién entre el mundo, el infierno y el
Olimpo que pasa a través del reconocimiento y la aceptacion, por parte
de Deméter, de las bodas de la hija con el sefior del Hades, del cual des-
ciende un ritmo alterno que establece el ciclo de las estaciones (vv. 445-
47, 460-66). El orden césmico se desposa en este caso con la concesién
de las timai a las dos diosas (vv. 366, 443-44). A esta respuesta cGsmica
corresponde, en el plano humano, la pérdida de un privilegio a cambio
de la ensefianza, de parte de las diosas, de sus ritos (orgia), que garantizan
a «todos los hombres que viven sobre la tierra» y que tengan la fortuna de
poder asistir a ellos, un destino privilegiado «bajo las oscuras tinieblas»,
pero, sobre todo, garantiza a Pluto en sus casas, como signo de la bene-

fante «a la luz de muchas llamas» al culmen de los misterios (Scarpi, Le religioni dei misteri: Eleusi
D 61; cf. supra).

58. Apolodoro, FGrHist 244 F 89 (Scarpi, Le religioni dei misteri: Eleusi A 10).

59. Apolodoro, Epitome 1, 5, 2 [32] (Scarpi, Le religioni dei misteri: Eleusi A 2).

60. Isocrates, Panegyricus (orat. 4) 28 (Scarpi, Le religioni dei misteri: Eleusi A 11).

61. Sin duda, modelado sobre la historia del himno se encuentra el episodio de Isis, que
trata de hacer inmortal al hijo del rey de Biblos, segin el relato referido por Plutarco, De Iside et
Osiride 15-16, 357 b-d. Parece también analoga la interrupcién del proceso de inmortalizacién
de Aquiles, con la diferencia que ahora es el padre Peleo quien interrumpe el intento de Tetis,
(Apolodoro, Epitome 111, 13, 6 [171]).

62. Scarpi, Le religioni dei misteri: Orfismo A 17, 100-101.
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volencia de las dos diosas (vv. 473-89). Pluto, numen que tutela el hogar
doméstico (ephestios), no presenta en este caso ninguna ambigiiedad; se
trata, en cuanto que es riqueza que se traduce en lo aphenos (abundan-
cia), del producto de la actividad agricola que toca en suerte como don
a quien ha visto los orgia kala, los bellos ritos de la diosa, y es objeto de
su benevolencia.

El equilibrio, instaurado finalmente en el Olimpo con el regreso de
las dos diosas, sancionado por el matrimonio de Core con Hades, lo cual
equivale a decir, por una relacién de reciprocidad y de intercambio, en-
cuentra una proyeccién y una correspondencia sobre el plano humano en
la circulacion de los dones de la diosa. De un modo implicito en el Him-
no a Deméter, donde se deduce de la beatitud reservada a los hombres
que han podido asistir a los ritos sacros (v. 480), aunque tal vez en este
documento se configuraba casi como un privilegio reservado a los ini-
ciados de la ciudad de Eleusis (y quizas de la Atica)®3, esta circulacién se
hace evidente en algunas variantes mas tardias, donde ésta es el fruto de la
acciéon de Triptélemo®, uno de los reyes de Eleusis en el himno (vv. 153,
474, 477), el mayor de los hijos de Metanira segiin Pseudo-Apolodoro
(I 5,2 [32]). Para él, en efecto, Deméter «fabricé un carro arrastrado por
serpientes aladas, y le regalé el trigo que él, alzado a lo alto en el cielo,
sembré sobre toda la tierra»®. A su vez, Atenas sustituird a Triptélemo y a
Eleusis, que habia sido el centro de irradiacién de los beneficios divinos,
y se transformard en héroe cultural, a lo largo de su tdltimo intento de
reconstruir su potencia, lo cual llegard a realizar en el 378 a.C. con la
reconstitucién de la flota. La ciudad, que habia hospedado a Deméter,
Atenas, y ya no Eleusis, y que habia recibido de la diosa el don de los
cereales y de los misterios, dice Isécrates®®, «no fue solamente devota de
los dioses, sino también amiga de los hombres, dado que, a pesar de estar
en posesion de bienes grandes, no rechazé a otros hombres, sino que hizo
a todos participes de aquello que habia recibido. Y cada afio», después
de que habia «ensefiado el uso, la produccién y la utilidad que provienen
de los frutos de la tierra, en su conjunto», ella misma ha continuado «a
mostrar los ritos inicidticos (teletai)».

La depreciacion de lo histérico provocado por la telete realizaba, en
el plano ritual y dentro del tiempo circunscrito de la fiesta, una provisoria
abolicién de las desigualdades y de las contradicciones sociales y sanaba,
por un tiempo, las discriminaciones econémico-sociales, por las cuales

63. Cf. Scarpi, Le religioni dei misteri: Eleusi F 19-20; Is6crates, Panegyricus (orat. 4) 157,
Scholia in Aristophanis Plutum 845f.

64. Numerosos vasos éticos reproducen la «misién» de Tript6lemo.

65. Triptolemo es simplemente el hijo de Céleo y Neera, segun el Marmor Parium (FGrHist
239 A 12-13); cf. Pausanias I, 14, 2.

66. Isocrates, Panegyricus (orat. 4) 28-29 (Scarpi, Le religioni dei misteri: Eleusi A 11).
Is6crates habia compuesto el Panegyricus en el 380 a.C., unos pocos afios antes de la reconstitu-
ci6n de la Liga naval atica.
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la ciudad estaba atormentada®’. Con esta ilusoria igualdad se erigia una
barrera intraspasable con respecto a los no iniciados (amyetoi, atelestoi),
los cuales, permaneciendo lejos de los misterios, lo estaban asimismo de
Atenas, modelo y paradigma para toda Grecia, ciudad «abierta» y sin
secretos, en la cual no subsistian discriminaciones en relacién con los
extranjeros y que habia sido dispensadora de beneficios para el resto de
los griegos®®.

Si ésta es la perspectiva que se trasluce en filigrana del epitafio del Pe-
ricles de Tucidides, documento que pertenece a una fase particularmente
critica de la historia de Atenas, por aquel tiempo empefiada en la guerra
fratricida contra Esparta (431/30 a.C.), esto no impide que el culto eleu-
sino, con sus teletai®®, haya constituido para Eleusis, y también para Ate-
nas, un instrumento para realizar una realidad cultural humana gracias al
cultivo de los cereales, don de la Tierra madre De-meter. Y Deméter, al
mismo tiempo, fue la diosa que habia traducido en el ideario griego un
modo de ser, el materno, que emergia de la relacién con la hija Core, y
otro —el de nodriza—, realizado a través del don del cultivo cerealista
y de la funcién de nodriza, justamente, con respecto al hijo del rey de
Eleusis”’. No se trata de una «mistica agraria», a modo de forma religiosa
pre-griega, sino de una conexion, en sentido funcional, de los misterios
con el régimen econémico-productivo que caracterizé el desarrollo de la
democracia ateniense y el modelo cultural ateniense, sobre todo, después
de la «revolucién anticlasista ademds de antigenética» de Pisistrato’!. Con
la demokratia el poder ya no era personal, como en el genos, sino que
quedaba en las manos del demos. Asi, negados los efectos del derecho de
nacimiento, a través de la negacion del privilegio reservado al hijo del
rey (que equivale a negar los privilegios de nacimiento pretendidos por
los gene gentilicios), el eschaton socio-cultural del rito inicitico, por el
que estaban caracterizados los propios misterios, se transformé en «un
eschaton mistico’? que, segiin nuestros datos, no se tradujo en una teorfa
escatolégica, en el sentido hodierno del término»”3, sino en una forma
de igualdad, provisoria y efimera, para todos los que participaban en el
rito. Lo agrario era solamente la envoltura, o tal vez, el contingente sobre

67. Cf. Scholia Aristides, 53, 20, Dindorf = 105, 11, Jebb.

68. Tucidides, 11, 37, 1. 39, 1. 40, 4. Véase también el paso que ya hemos citado mas de una
vez de Isocrates, Panegyricus (orat. 4) 28-29.

69. La traduccion de teleté con iniciacién es, en cualquier caso, impropia; cf. Scarpi, Le
religioni dei misteri, XV-XVIL.

70. D. Sabbatucci, Saggio sul misticismo greco, Pisa 21991, 161ss y passim.

71.  Sabbatucci, «Religione tradizionale», 597.

72.  Que ha de entenderse en sentido revolucionario y que segtin la perspectiva de R. Pettaz-
zoni, I Misteri. Saggio di una teoria storico-religiosa, (Bologna 1924) Cosenza 1997, 198, es tam-
bién antiestatal; pero, para Sabbatucci, Saggio, 51-54 y passim, residia en el principio de igualdad
realizado después de la revolucion de Solén y de Pisistrato (cf. nota precedente). El problema del
papel de Deméter en la negacion del génos ha sido afrontado y resuelto por D. Sabbatucci, I/ mito,
il rito e la storia, Roma 1978.

73. Sabbatucci, Saggio, 248ss, 252.

44



LA HIJA DE LA DIOSA, EL HIJO DEL REY Y LOS INICIADOS

el que se injertaba la revolucién mistica de los misterios, la cual negaba
este mundo para valorar al maximo el «otro mundo, aquel hacia donde
van los muertos (semejante al mundo precésmico, aquel del tiempo del
mito...)»”* y donde los iniciados, ya beneficiados y favorecidos por la lle-
gada de Pluto a sus casas, eran gratificados ulteriormente por la previsién
de un destino especial en el Mas all4, distinto de los no iniciados, segin
los versos del Himno a Deméter (vv. 480-481), y que en las palabras de
Is6crates (4, 28) se traducia en las «<mdas dulces esperanzas para el final de
la vida y para la entera duracién de su existencia»: en cualquier caso un
destino igual para todos los iniciados.

74. Sabbatucci, Saggio, 170-171.
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