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Registro ritual en el Himno a Deméter

M.? DEL HENAR VELASCO LOPEZ

Unrversidad de Salamanca

A TRANSCURRIDO YA CASI UN SIGLO desde ese primer acercamiento

entre etnologia y literatura que propicié décadas mis tarde el

desarrollo y consolidacién de la escuela mitolégico-ritual, que
tradicionalmente asociamos con el grupo de Cambridge, aunque no se
reduzca a ¢él. Desde entonces han sido muchos los trabajos que han inten-
tado explorar las fuentes rituales de la literatura, no sélo de la antigua,
también de la medieval y moderna, con mayor o menor éxito®. Investiga-
ciones mas recientes en el terreno de la etnologia llamando la atencién
sobre las similitudes entre el comportamiento animal y humano han reavi-
vado el interés por las relaciones entre mito, rito y literatura.

No se trata, en modo alguno, de reducir los principales géneros literarios
al rito, existen unos limites insoslayables entre éste y el arte. Unos limites
que ademds en Grecia se incrementan por unas peculiaridades intrinsecas. A
saber, el estudioso interesado en los ritos griegos ha de bregar con referen-
cias fechadas en épocas muy diferentes, recogidas en géneros literarios harto
dispares, textos que lejos de especificar toc%os los detalles, se fijan funda-
mentalmente en lo raro, en lo inusual, mientras los aspectos mds normales,
conocidos sobradamente por su auditorio, ni siquiera se nombran, todo lo
mds se aluden, cuando no pesa sobre ellos la reserva de lo sagrado.

* Queremos dejar constancia de nuestro agradecimiento al profesor A. LOPEZ EIRE por
todas las sugerencias que han hecho posible este articulo asi como por la confianza deposi-
tada en nosotros al animarnos a redactarlo. Tampoco habria sido posible sin la vinculacién
al proyecto de investigacién «Magia y adivinacién en la literatura gricga» (BEF 2001-2116
financiade por DGCYT), dirigido por ¢l profesor M. Garcia Teijeiro.

* Véasen, por ejemplo, las referencias en E. M. MELETINSKI, El mito, Literatura y
folklore, Madrid, 2001, traduccién del original ruso, Poetika mifa, 1993, pp. o1 ss.
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De ahi que las descripciones de los estudiosos modernos respecto a los
rituales antiguos se centren en la estructura de los mismos, en su impacto
psicolégico. De ahi que no siempre seamos capaces de dar cuenta de otros
muchos aspectos como el calendario, la organizacién del espacio, los
grupos sociales implicados, la relacién con el poder politico, efpapel de
las divinidades, por no hablar de las peculiaridades locales, la 16gica interna
o el sentir de los participantes. Es evidente que los testimonios, las mis de
las veces fragmentarios, no permiten ahondar en todas esas facetas.

Todos estas dificultades, sin embargo, lejos de desalentar constituyen
un acicate para el investigador que siente la necesidad de explorar mérodos
mds sutiles que ayuden a navegar entre esos escollos y permitan una
comprensién mids plena del trasfondo ritual de la literatura griega.

Las pdginas que siguen pretenden ser una primera aproximacién desde
un 4dngulo muy concreto, pero acaso por supuesto poco explotado. Las
obras de arte o los hallazgos arqueoldgicos nos proporcionan indudable-
mente informacién sobre los rituales antiguos, pero encapsulada, por asi
decirlo, en fragmentos tnicos: restos de sacrificios, vasijas, instrumentos,
objetos de culto o de veneracién, caso de estatuas, relieves o pinturas. Mas
incluso cuando representan una escena, ésta se reduce a un momento
aislado, como mucho permite reconstruir un acto dentro de un ceremonial
mids complejo. Este es el elemento constitutivo del rito, pero para inter-
pretarlo necesitamos palabras, no sélo las que conforman el mito, sino
palabras que nos describan esos ritos. Ese es el terreno de la literatura.
Todos o casi todos los testimonios, —no pueden olvidarse las referencias
ocasionales en autores latinos—, naturalmente nos llegan por el conducto
de la lengua griega. Conocemos bien, y este libro es buena prueba de ello,
sus registros, mas quizds no se ha reparado lo suficiente en que ese mismo
vehiculo de transmisién puede ser una fuente importantisima para estudiar
los ritos griegos, su relacién con los mitos y con la literatura.

Nuestra propuesta parte precisamente de este punto: consideramos que
en la lengua griega al tratar el mito, al exponer una narracién que las mis
de las veces esti estrechamente vinculada a un rito, necesartamente se han
de deslizar una serie de términos \inicos, pertenecientes, si no exclusivos, a
esa esfera de actuacidn. Términos, referencias, alusiones, que sélo se
entienden si se colocan al trasluz de un prisma concreto, el trastondo ritual
de dichos relatos.

Para iniciar el estudio del registro ritual de la poesia griega pocas obras
podian ofrecer tantas ventajas como el Himno a Demeéter. Se suele sefalar
que siendo como es la fuente literaria mis antigua para acceder al conoci-
miento de los Misterios, presenta el inconveniente de haber entretejido las
alusiones al ritual con la tradicién épica. Ahora bien, esa dificultad puede
tornarse favorable. En el Himno que nace complejo, adulto, como Atenea
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de la cabeza de Zeus, hallamos una elaboracién tinica de mitos antiquisimos
cuyos paralelos orientales e indoeuropeos han sido bien estudiados, se
combina ésta con los aitia propios del ritual eleusino, cuyas peculiaridades
han atraido a generaciones de estudiosos ya desde los propios antiguos
convertidos asi en testimonios auxiliares, también dentro de nuestra preca-
riedad relativamente bien conocidos. Dicha combinacién es obra de un autor
que se mueve dentro de una larga tradicién literaria, la épica arcaica, cuyas
técnicas de composicién (metro dactilico, férmulas, escenas tipicas) nos son
suficientemente familiares gracias a los poemas homéricos y hesiddicos.

Estamos, por tanto, en inmejorables condiciones para explorar al
mdximo no ya la originalidad del Himno a Deméter, su triple condicién,
sino su registro ritual.

La lengua del himno asi como su relacién con el resto de la poesia épica
arcaica ha sido uno de los aspectos mis estudiados. N. J. Richardson ha
analizado con detalle las coincidencias de lengua y estilo con los poemas
homéricos, las obras de Hesiodo, asi como el Himno a Afrodita. La minu-
ciosidad de su estudio hace que sea mas llamativo un apartado?® dedicado
al lenguaje peculiar del Himno a Deméter. En él enumera aquellas pala-
bras o formas que no aparecen en Homero, Hesiodo y el resto de la épica
arcaica; distingue entre vocablos, algunos auténticos Zapax cuya interpre-
tacién no siempre es sencilla y permanece aiin abierta a nuevas sugeren-
cias, formas o significados que varfan respecto a la tradicién épica anterior
y férmulas renovadas o adaptadas.

Al iniciar esta investigacién como hipétesis de trabajo comenzamos por
fijarnos en los términos que constituyen ese apartado de lengua peculiar
del Himno a Deméter bajo el supuesto de que precisamente ellos pueden
esconder aquellos elementos mas vinculados al ritwal y, por tanto, mis
dificiles de someter a las convenciones épicas. Creemos que, efectivamente,
integrados dentro del himno, la mayor parte de tales vocablos se entienden
mejor desde ese trasfondo ritual que impregna todo el poema.

Nos fijaremos tan sélo en los casos mds relevantes. El primero salta a
la vista en el primer verso y permite ademds encuadrar muy bien el resto.
Se abre el poema con el siguiente verso:

AdunTp' ndé nixkopov oepviy Bedr dpxop’ daeidely

Zepnv, destacado en el centro del verso tras la cesura pentemimeres,
precedido por la suerte de titulo que constituye la primera palabra, Deméter,

' The Homeric Hymn to Demeter Oxford, 1974, pp. 43 ss. Seguimos su edicidn, salvo
en el verso 203 por las razones aducidas mds abajo, y a él remitimos regularmente. También
hemos temido en cuenta la obra de H. P’ Foley, ed., The Homeric Hymn to Demeter. Trans-
lation, Commentary, and Interpretative Essays, Princenton, 1994.
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y cerrado por la férmula tradicional dpxop’ deiBeiy, es el epiteto que define
a la diosa en honor de la cual se entona el himno, una denominacién que
aparcce aqui por Frimera vez en la épica. Indudablemente su presencia se
justifica por la referencia a Deméter, pero su trascendencia va mucho mds
alld, no sélo por ser un epiteto igualmente aplicable a su hija, Perséfone,
sino porque es ¢l adjetivo que define los ritos que Deméter muestra (5¢ite)
a los hombres, ritos sobre los que pesa una triple prohibicién, ni transgredir
(wapeipev), ni averiguar (muBéoban), ni divulgar (dx€ewv), cuya razén de ser
no _esdotra que ¢l gran géBas por las diosas que contiene la voz de los
iniciados.

Bleife,] TpimTorépw Te Alokhel Te TANE(TIW,
Edpolmou Te Bin Keked 8’ fiynTopt Aadiv,

donopoglvny 8' tepdv kal émédpadev dpyra wdot,
geuvd, Td T’ ob Tws €oTL mape[iplev olfTe] mubéobar,

olT’ dxéelr péya ydp T Bedv géBas ioxdver alniv. (vv. 474-479).

Este término, 0éBas, es sumamente interesante en mas de un sentido.
En Homero era siempre el sentido de veneracién o de miedo mezclado
con respeto el que se apoderaba de la persona’, atin es el caso de Metanira
cuando la diosa pisa su umbral y tiene lugar la primera epifania: la reve-
rencia, la veneracidn y el pilido temor se aduefian de ella (Tiy 8’ aibus Te
oéBas Te (8 xAwpov Séos elAev v. 190). No son éstas las reacciones que
suelen despertar los dioses en Homero, sino el asombro, alguna vez el
miedo, pero no, normalmente’, aidus y oéBas. Mas las diosas aqui impli-
cadas, son designadas gepval T aiSolai Te (v. 486), precisamente cuando
el poeta las evoca sentadas junto a los demds dioses justo al final del
himno, antes de enumerar las bendiciones que el iniciado recibe de ellas.

Todo hace pensar que estamos ante un término con una fuerte conno-
tacién ritual, que viene acentuada por su triple esfera de aplicacién: como
epiteto de las diosas, como descripcién de {)05 ritos y como referencia a
los objetos que se mostraban en churso de éstos. Mucho es lo que se ha
especulado y, pese a todo, poco es lo que sabemos acerca de los mismos.
Pero el mismo poema nos proporciona alguna clave: el narciso desenca-
denante del rapto de Perséfone es oéBas 76 ye maow (8éobar (v. 10).

* Vid. RICHARDSON, op. cit. p. 308 para otras referencias posteriores al poema.
5 Por ejemplo, oépas p’ éxeL eloopowvta (Od, 3, 123).
§ Vid. también con las excepciones, RICHARDSON, o0p. cit. pp. 210 s.
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A diferencia del uso homérico, dicho vocablo modifica en el himno su
significado: oéBas designa aqui por primera vez al objeto que inspira el
respeto, a aquello que inspira veneracién a todos, dioses inmortales y
hombres mortales, en este caso concreto el narciso. Y al final del himno,
tal y como adelantibamos, ese mismo oépas, la veneracién hacia las diosas
es la que retiene la voz del iniciado?.

Una forma distinta de relacionarse con la divinidad se trasluce a través
de estos términos formados sobre la misma raiz, aplicables a las tres
esferas, Ta heydpeva, Ta Bewkvijeva, Td Spdpeva, seiialadas ya por los
antiguos como tipicas de los misterios eleusinos. ‘Lo dicho’ en cuanto que
califica a las deidades (gepvai), ‘lo mostrado’ por el objeto de reverencia
(0éBas), ‘lo hecho’ por designar a los ritos en cuestién (oepvd). Esas tres
categorias nos van a permitir articular estas reflexiones.

1. Ta Aeyopeva

Fuera o no fuera narrado el mito de Perséfone en el curso de las cere-
monias secretas que tenfan lugar en Eleusis, podamos o no acceder a las
palabras exactas que se pronunciaran alli, resguardadas por el voto de
silencio, lo cierto es que el lenguaje del himno proporciona numerosas
formas harto singulares.

Los epitetos ocupan un lugar destacado. Nos referiremos sélo a aquéllos
que es ésta la primera, y en ocasiones tinica, vez que aparecen en literatura
griega. Si nos Emitamos a los dioses principales, tal y como aparecen desta-
cados en los tres primeros versos®, mientras Deméter es oepvn, Perséfone
aparece caracterizada con un epiteto Taviodupov aplicado tan sélo a ella o en
Hesiodo (Th. 364) a las Ocednides, ‘de esbeltos tobillos’. Su raptor, Hades,
no es nombrado con ese nombre, sino Aidoneo, término tan séE) usado por
Homero dos veces (II. 5, 190; 20, 61). Y el padre de dioses y hombres es carac-
terizado con una férmula BapikTumos ebplorra Zels (cf. vv. 441, 460), resul-
tado de la combinacién de una homérica y otra hesiédica?.

De alguna manera en esa eleccién se condensan las lineas generales
respecto a cada uno de los dioses. Asi, respecto a Hades, constatamos
epitetos linicos como moAudékTT (v. 9) ‘el que a muchos recibe’, dva& mohu-
deynwv (v. 17, cf. 31, 404, 430) ‘soberano que a muchos acoge’, relacionados

" A propésito de otras férmulas de silencio, algunas proverbiales, vid. Richardson
op. cit. p. 310,

* Otros recursos estilisticos de gran trascendencia para el poema son convenientemente
subrayados por H. . Foley, ed., The Homeric Hymn to Demeter pp. 3t s.

¥ RICHARDSON, op. dt. p. 138 ¢ infra
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ambos con 8éxopai, Tolvuvupos (v. 18), ‘de muchos nombres’ woiu-
onudvtwp (v. 31, cf. 84, 376) ‘el sefior de muchos’, a veces combinados
(raTpokaciyvnros moluonpdvTwp moAuSEYpLwy 31; 84 y 376; kpaTeplos
ToAUBJEYHwY 404; dval kpaTepds TOAUBEYHwY 430), asi como un epiteto
kvavoxaiTa si registrado en Homero, pero aplicado a otros dioses, Posidén
es con el que guarda mas relacién, kvavoxaita katadbipévoloir avdgowy
(v. 347) ‘de oscuros cabellos, sefior de los que han ido abajo’.

Es evidente la predileccion del poeta por los compuestos en wolv-, lo
cual facilita, como en el verso 31, la aliteracidn, la anifora, casi un ritmo
de letania, que resulta muy apropiado para estas advocaciones del dios de
los muertos, cuyo prestigio es realzado merced a dichos epitetos. El hecho
de que no sean variados en cuanto a su significado puede entenderse mejor
desde esa perspectiva: la necesidad de propiciarse al dios, casi a la manera
de los encantamientos mdgicos, con listas de nombres, numerosos, repe-
tidos y eufemisticos™. Desde luego, la imagen que proporciona el himno
de él es sumamente positiva, incluso pinta una sonrisa®, algo también tnico
en la tradicién anterior. El recurso a los eufemismos puede compararse en
cierta medida con la aparicién de nombres como EtBoievs, ElicAfis en las
liminas de oro procedentes de Turios'. Como alli cabe la posibilidad de
que la mencidn en el himno de estos epitetos responda a advocaciones
cultuales vinculadas a los ritos.

Esa misma sospecha late tras el epiteto xpugadpou (v. 4) ‘la del arma de
oro’. Nunca antes se habia aplicado a Deméter, mas es significativo que

° Otros cjemplos con bibliografia en RICHARDSON, op. dt. p. 152

" Meiénaev v. 357, comentario de RICHARDSON, ad locum ¢ infra a propésito de la risa
ritual. Es también significativo el verso 87 Tois petavaietder Tav éMhaxe kolpavos elvat,
‘de aquellos con los que vive le tocé ser soberano’, peTavaietder cs un hapax, que subraya
otro aspecto f:wor:lbcie del dios, la convivencia no ya con los muertos, sino con aquellos
con los que habita, muchos, tal y como subrayan los otros epitetos. Para otros aspectos
positives de Flades remitimos a nuestro estudio El paisaje del mds alld, El tema del prado
verde en la escatologiz indoexropea, Valladolid, 2001, pp. 96 ss.

 Vid. nuestra memoria de licenciatura La lamellae drficas (Edicion y comentario),
Univ, Valladolid (inédita), 1991, p. 335 ss.; una edicién actualizada y muy bien comentada de
las laminillas en A, BERNABE-A. 1. JIMENEZ SAN CRISTOBAL, Instrucciones para el mds alld.
Las laminillas orficas de oro, Madrid, zoo1. De otro lfado, resulta llamativa la férmula
empleada en el v. 33 ddpa pév obv yaidv Te kai obpavdv dotepdevta. Richardson en su
comentario fija su atencién cn la combinacién de estos dos elementos con un tercero, el
ponto, pero a nosotros nos llama la atencién por su similitud con fas palabras de paso que
identifican al portador de las laminillas ante los guardianes de la fuente de Mnemésine: ios
Tds &u kai 'Cf;muc') aoTepoerTos v. 1o de la limina de Hiponio y con las correspondientes
variantes en las otras de esa misma serie (Petelia, Farsalo, Tesalia, Cretenses). Quizis
merezca la pena también tener en cuenta ese contexto al valorar el adjetivo olpdwos apli-
cado a los dioses (v. 55), que aparece también recogido por Richardson entre las formas
peculiares de la lengua del himno, por no registrarse en Homero y Hesiodo,
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Zeus tenga el titulo cultual Xpvoaopeis o Xpuoadpios en Caria® y mds que
el epiteto Ewgnddpos (Lyc. Alex. 153) pueda explicarse por una Deméter
beocia, representada sentada con una espada en la mano. Por parca que
sea la referencia, es evidente que estamos ante un epiteto cuyo significado
se iluminaria a buen seguro de conocer mejor el contexto ritual.

Del mismo modo, si tenemos en cuenta que el hierofante' en el climax
de los misterios celebrados en Eleusis clamaba: lepov éteke TIoTvia Kotpov,
BoLpw Bpipov, el epiteto méTuia referido a Deméter adquiere un sentido
mis hondo: no en vano lo usa el poeta para dar cuenta de que la madre ha
escuchado el grito de su hija (v. 39). TToTvia uiTnp en ese contexto y con
ese trasfondo tiene un significado mucho més pleno que la simple férmula
reverencial, con la que se refiere la diosa a su madre fingida (v. 122) y el
poeta a Metanira (v. 185), quien sentada cabe el pilar de la casa con el nifio
en su regazo recibe a sus hijas, a la manera de Arete (Od. 6, 52 y 3055.) 0
Penélope (Od. 17, 96; 23, 89s.).

No es la dnica combinacién posible, otra bien significativa es méTia
Ane (v. 47), cuyo segundo término, ausente en Homero y Hesiodo, se
considera tradicionalmente hipocoristico de Deméter. Parece un buen
candidato para ser considerado término estrechamente ligado al trasfondo
ritual del himno, mixime si valoramos el contexto en el que aparece: el
vagabundeo de la diosa con antorchas encendidas en sus manos mientras
ingaga el paradero de su hija. En otro momento clave, la inauguracién del
rito del cicedn, es denominada wolvmoTria Ane (v. 211).

Otras variantes, ToTVLa AnuiTne wpndope dyradduwpe (v. 54) y moTILA
dyradSup’ wpnddpe Anol dvacoa (V. 492), presentan una sucesidn de
epitetos verdaderamente singular: unidos por un hiato llamativo, proba-
blemente resultado de la adaptacién de una férmula en nominativo", el
primer término estd inicamente atestiguado en el himno, el sczfundo reapa-
rece tan sélo en autores tardios. Ambos han de corresponderse con los
ritos celebrados en honor de la diosa ‘dispensadora de lzs estaciones’, la
de espléndidos dones’. Asi se dirige a ella Hécate (v. 54), asi se la nombra
justo antes de la entronizacién (192), bajo esa advocacién se despide el
poeta de ella (v. 492).

¥ RICHARDSON, op. cit. p. 139.

4 RiCHARDSON, op. cit. p. 161

¥ Cf. al\’ ob AnuiTnp dpndodpos dyracbwpos (v. 192).

% Puede ser significativo en cuanto reflejo del vocabulario utilizado en el rito que
cuando Deméter establece el reparto del afio que seguird su hija emplee un vocablo, pépos
(v. 399), sin testimonio en Homero o Hesiodo, mientras que al repetir tal secuencia el
narrador utilice el término més acorde con la tradicién épica, poipa {v. 446). Para la rela-
¢ién con el afio agricola, vid. entre otros el estudio de A. C. BRUMFIELD, The Attic Festi-
vals of Demeter and their Relation to the Agricultural Year, New York, 1984.
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_ Pero junto con ese aspecto alegre, la diosa tiene una cara sombria, repe-
tidas veces es llamada xvavémemhos (vv. 319, 360, 374, 442), en dos casos el
epiteto acompafia a su nombre, Deméter, en los otros dos a ‘madre’. Es
éste un término atestiguado con anterioridad®, mas si interesa destacarlo
es porque el propio himno nos remite al contexto ritual que explica dicho
epiteto: la madre traspasada por el dolor al oir el grito de su hija, destroza
con ambas manos su tocado y se echa un sombrio velo sobre ambos
hombros:

ol 8¢ v kpadiny dxos €Mafev, dudl 8¢ xaitats
apppooials xpridepva dalleto xepoi ¢iinot,
Kvaveov &€ kdluppa kat’ dpdoTépwy BAreT duwy (v. 40-42)

Tanto kvdveov como kdluptpa son vocablos utilizados por Homero para
referirse al vestido de deidades sumidas en el dolor. El adjetivo nos inte-
resa ademds por dar nombre a una fuente, Kudvn, en Siracusa, donde de
acuerdo con una leyenda siciliana se desvanecieron Hades y Perséfone®, y
por la evidente relacién con la Deméter Mehaivn, ‘Negra’, que tenia consa-
grada una cueva en el monte Elaio en Arcadia®,

Si bien estos apelativos no aparecen en el himno, es evidente que los
olbjetlos aqui nombrados®® explican mejor su razén de ser y la relacién con
el culto®,

7 De Tetis (Himnos érficos P 26; 22, 2), de Leto (Himnos 6rficos 35, 1; Hes. Th. 406);
también en tablillas de defixién tardfas. Vid. RICHARDSON, op. cit. p. 262 y p. 296.

% Diod. 5, 4, 2 (Cf. Ov. M. 5, 409 55; Herter RhM 90, 1941, 247).

" La descripcién de Pausanias (VIII, 5, 8; 42, 1-5) insiste en el vestido negro (uéhawvay
€odijTa) que schuso, cuando encolerizada por haber dado a luz a un caballo, fruto de su
unién con Posidén, y afligida por el rapto de Perséfone, se retiré a la cueva donde después
le rendirin culto. Es un cﬁ:mllc que también observa Pan cuando la encuentra y que cﬁ:b:’a
reflejarse seguramente en la imagen de madera que hicieron: sentada sobre una roca, con
aspecto de mujer excepto la cabeza, vestia hasta los pies (xtTéva 5¢ évebébuto kal ég
dxpous Tobg miBas VIII 42, 4), un detalle interesante, por coincidir con las representa-
ciones figuradas de la diosa y con la misma descripcién que ofrece el Himno, vid infra.

*> El caso de kpriSepva también es interesante por aparecer en el inventario del templo
de Hera en Samos, vid. RICHARDSON, op. ait. p. 163. En el v. 151 el vocablo es aplicado figu-
radamente a las murallas de la ciudad. A la inversa, la desfiguracién de Deméter en v. 94 ¢s
descrita con un verbo, dpadBivw, ‘asolar’, aplicado en Homero s6lo a la destruccidn de la
muralla aquea (f1. 7, 463; 12, 18 y 32). Referencias como éstas permitirian ahondar en la
proyeccién politica de una diosa protectora del pais que recibe ofrendas de los magistrados
y parte del botin de guerra, vid. en ese sentido S. G. Cole, <Demeter in the Ancient Greek
city and its countryside», en R. BUXTON, ed., Oxford readings in Greek religion, Oxford
University Press, 2000, 133-154, p. 146. Nétese asimismo que eFepitcto con el que la propia
diosa se¢ presenta en el momento de fundacién de los ritos, eipi 5 AnpfiTp Tipdoxos v.
268, no atestiguado ni en Homero ni en Hesiodo, si lo estd como titulo de magistrado en
varias ctudades griegas.

* Es el caso también de dos referencias que atafien a una Hécate que sale al encuentro
de Deméter después de nueve dias de afliccién, fivreto (v, s2), dispuesta a darle noticias,
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Precisamente en otros textos se detectan referencias relativas a la indu-
mentaria de quienes participaban en los ritos de Deméter. No se refieren a
Eleusis, al menos para la época mds temprana®, pero es significativo que
en distintos festivales se imponga el color blanco de los vestidos y la prohi-
bicién de llevar velo; de esa manera se pretendia evitar que los participantes
siguieran el ejemplo de la diosa y se dejaran arrastrar por la pena. Nos
hemos deslizado asi al terreno de ‘lo mostrado’, parte esencial del ritual.

2. Ta Bewkripeva

Llamabamos la atencién mds arriba sobre géfas que designa en el
himno por vez primera el objeto digno de respeto. Dicho objeto es el
narciso, sefiuelo® que engafia a la muchacha cuya tez es como el ciliz de
una flor (kaAumdmdt kolpy v. 8), un epiteto no atestiguado ni en Homero
ni en Hesiodo y que conviene valorar en este contexto concreto, porque
no deja de llamar la atencién que tampoco el narciso (vdpkiooov) citado
en ese mismo verso aparezca en dichos autores, como tampoco el adjetivo
que se le aplica, Bavpactév (v. 10); lo mismo ocurre con la rosa (poda v. 6),
mientras el azafrin, la violeta (kpékov N8’ ia v.6) y el jacinto (bdxwBov v, 7)
sélo se registran una vez en Homero y las dyaiiBas (v. 7} tan sélo aqui y

dyyeréovoa (v. 53), relacionadas con los titulos Antaca y Angelos, que ostenta en distintas
localidades. RICHARDSON, op. ct. p. 169 sehala la posibilidad de un juego de palabras entre
BekdTn y "ExdTn (v. si-52). Desde nuestro punto de vista resulta también llamativo el epiteto
no épico que en ese contexto recibe la Aurora, darvéhis; aunque aparezca en Safo y Mosco,
el importante papel asignado a esta deidad en un relieve locrio (ib. con referencias) pudiera
hacer pensar en un deslizamiento de un epiteto ritual, siecndo como es Ia luz esencial en los
misterios. Conviene reparar también en la definicién que recibe Hécate después de acoger
carifiosamente a una Perséfone recuperada: éx Tob ot wpdnokos kat owdwy émket’ dvagoa
{v. 440). El primer término no aparece en Homero, ¢l segundo se aplica sélo a hombres,
salvo en una inscripcién cuya referencia estd tomada muy probablemente del himno.
Hécate es la que precede y sigue a Perséfone, especialmente en su viaje al o desde el Hades,
tal y como confirman las representaciones figuradas (RICHARDSON, op. cit. p. 295; ib. pp.
165 ss. sobre las antorchas, uno de sus atributos predilectos, esenciales en los ritos descritos
en ¢l himno; cf. G. S. GASPARRO, Misteri ¢ culti mistici di Demetra, Roma, 1986 pp. 45 s.).
Creemos que son indicios suficientes para sospechar que la eleccién de dichos apelativos
guarde un eco de los términos emplcacﬁ:s en el ritual en el curso del cual ejerceria su labor
de gufa con los iniciados. No obstante, es dificil discernir cuando incluso los nueve dias de
ayuno asignados a Deméter, que a priori corresponderian con los observados por los
iniciados, pueden responder 2 una convencién épica (Richardson op. cir. p. 166).

22 RICHARDSON, op. cit. p. 164.

3 Ademds de dole, el narciso es definido como kakdv d8uppa v. 16, "hermoso juguete’
hacia el que Core tiende sus manos, como una niia. Si es correcta la identificacién de tal
término en una cancién de iniciados (RICHARDSON, op. cit. p. 147) acaso estariamos ante
otro término directamente implicado en el rial jugando con la identificacién entre los
iniciados y Ia Muchacha.
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en Hesiquio, de ahi la dificultad de identificarlas, probablemente dentro
de la familia de las iridaceas. Todos estos términos parecen, por tanto,
peculiares del Himno a Deméter, se repiten ademis en la segunda narra-
ci6n del rapto™.

Esa reiteracién que constituye por si misma un procedimiento tipica-
mente ritual junto con la acumulacién de forn:ms dnicas parecen indicios
suficientes para avalar la hipétesis de que precisamente la singularidad de
dichos términos puede explicarse por pertenecer al registro ritual que
existe en el trasfondo del poema.

Puede hacerse descansar tal hipétesis en un tripode asentado en tres
aspectos intimamente relacionados: primero, el importantisimo papel _quti
desempefian las flores en lps ritos e!eusmos, 1;3 relacién con un festiva
que tenia lugar, bien en primavera bien en ortofio, de acuerdo con inter-
pretaciones mds recientes del regreso de Core, algunas de esas flores preci-
samente crecen en esa época del afio. Por un lado, estdn presentes en
distintos fiestas en honor de las diosas y, por otro, una serie de prohibi-
ciones pesan sobre ellas, como resultado del supuesto odio que provo-
caron en madre e hija®,

+ Hay que afiadir también otros vocablos qqic?s en esa segunda narracién: poBeagl
kdAvkas kai eipra (v. 427) ‘cilices de rosa’ y ‘lirios’, que reemplazan a las violetas, y ¢
adjetivo dyavév aplicado al azafrin {v. 426), subray::ido éste por mencionarlo de nuc\éo
comparindolo con el narciso (v. 428), una comparacién un tanto inesperada y que pug: e
responder tanto al color en si como a su simbolismo en relacién con las divinidades su tT-
rraneas (Richardson ad locum cf. p. 144 y p. 152). Tampoco estd .ates_nguado :mtcz en la
épica el adjetivo mavroBands (v. 402). Asimismo puede ser significativo el hecho de que
varias de esas flores presenten sufijos no helénicos (-0oog, -v805). _ 5

15 Vid. con referencias RICHARDSON, op. cit. p. 141 ss. y Foley op. dit. p. 34 También la
granada estaba sometida a una seric de prohibiciones entre los celebrantes de los mlsyc?os
(1b. p. 276 también con referencias al mﬁl:!plc '5|mbolismo de este fruto: vid. con bib I(K
grafia G. 5. GASPARRO, Musteri e creltt mistict d:.Demetra, Roma, 1986 p. 43 n. 43). 1
nosotros nos interesa porque siendo como es esencial en el desarrollo del mito y del r!F.m .
precisamente el término kokkos (v. 372) aparece aqui por vez primera. No menos signitica-
tivo es el uso del verbo éuBake po polis kokkov (V. 412), inusual en la épica arcaica, como
también TpoompdyKagoe v. 413 en un verso con un orden dc.galabras muy poco [rad1c1ppa|
(drouoay B¢ Bin pe mpoomyayKAoOE wdoaolal), nétese también la contraccién no homérica
en ¢l primer vocablo. Cabe la posibilidad de que estemos ante un verso de relleno pn:i'a
suplir una laguna, tal y como indica Richardson ad locum, pero esa acumulacién de
clementos extrafios justamente en boca de Perséfone que narra por segunda vez el rapto
también podria ser considerada, al menos hipotéticamente, como !ndlcm de la lengua que
se empleaba justamente en el ritual. Llama, desde luego, la atencion que mientras sc evita
reproducir fragmentos de discurso directo que en la tradicién épica contribuyen a repetir
una misma escena o discurso, quizds para evitar alargar innecesariamente ¢l himno, el rapto
se narre por segunda vez, introduciendo variantes asi como nucvos objetos y perSOn'a]els
(nada se decia, por ejemplo, de que Core se hubiera resistido cuando Hades le o'frec!a a
granada, si bien la expresion utilizada para _descnb}r tal gesto no deja de ser llamam:a, apdl
& vwptoas v. 373 ad locum). Esa reiteracidn es justamente lo caracteristico del rito y se
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En segundo lugar hay que subrayar la presencia de las flores en las cere-
monias finebres y naturalmente en las descripciones ultramundanas. El
escenario es claro, hetpudv’ dp parakov (v. 7} y el hecho de que sea una
expresién formular constituye un ejemplo magnifico de hasta qué punto
las referencias rituales pasan por el tamiz de la tradicién épica.

El tercer punto se refiere a la estrecha relacién que se constata entre las
flores y los epitetos aplicados a Core: no sélo tiene la tez semejante al
cdliz de una flor, segiin hemos hecho notar (kakumim8L?7 kolpr v. 8), es el
dulce retofio (yAukepov 8dhos v. 66) que parié Deméter y serd llamada la
lozana esposa de Hades (Bakepiy kekAfioBar diotiy v. 79). Esa compara-
cion entre la flor y la Muchacha por excelencia se entiende mejor dentro
del contexto ritual del himno, especialmente si reparamos en que 8adpa
i8éo0al (v. 427) califica a las flores que Perséfone estd recogiendo en el
prado con alegria® y péya 8abpa (v. 403) subraya la reaccién que su
regreso provocari entre dioses y hombres al volver cada afio cuando la
tierra verdee con toda clase de fragantes flores primaverales®.

No es de extrafiar, entonces, que los cabellos de las jévenes, que saltan
por los prados cual corzas o ternerillas, ondeen en torno a sus hombros,
parejos a la flor del azafrdn (dpdi 8¢ xaitar / dpois diooovto kpokniey
dvBeL opoial v. 177-178). Interesa destacar que el adjetivo kpokniy sélo
estd atestiguado aqui. Igual le sucede a otro adjetivo, kovpriov, que sirve
para caracterizar la flor de la juventud que poseen, semejantes a las diosas

contemple o no la posibilidad, dificilmente demostrable, de que el himno se recitaba en el
curso de las ceremonias que tenian lugar en Eleusis, al menos, ha de reconocerse la inci-
dencia de dicho procedimiento en la estructura misma del poema.

* Vid. El paisaje del mas alld p. 85 ss. a propésito de las flores en el rito funerario y
pp. 97 ss. respecto a la pradera.

7 Es éste un apelatuvo que mds adelante, cuando la propia Perséfone relata el rapto, se
aplica a una dc sus compaderas de juegos, Ocirroe (v. 420). Interesa destacar también que
en, al menos, tres de los nombres de ese catilogo de Ocednides, Melita, Yaque y Calirroe,
Richardson (op. cit. pp. 288 s.) ve relacién con los misterios. No deja de ser significativo
asimismo que Palas, sin Atenea, sea la primera vez que aparezca, asi como el epiteto éype-
pdxn (v. 424), ‘la que suscita el combate’; vid. ib. pp. 290 s. sobre la presencia de Atenea en
¢l coro de Ocednides, cuya relacién con Pcrséf%m: aparece destacada desde la primera
mencidn de ésta (taviodupor v. 2).

* También merece la pena sefalar esta expresién, mepl xdppati {v. 429), con un uso de
la preposicién que se aparta del homérico.

** Hay que tener ademds en cuenta un trasfondo antiquisimo, rastreable también en las
tradiciones de otros pucblos indoeuropeos, que lleva a ‘comparar al hombre con un drbol,
a una joven con una flor, configurando una larga serie de imdgenes cuya huella puede
seguirse en la lengua poética desde el arcaismo hasta el final del helenismo e incluso hasta
los lamentos recogidos en época moderna. Vid con referencias nuestra contribucién «Los
lamentos en Grecia ¢ Irlandax, en Actas del X Congreso de la Sociedad Espaiola de Estu-
dios Clasicos, Madrid, zoa1, 111, 797-809.
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(Téoogapes dis Te Beai koupriiov drfos éxoucal v. 108), estas muchachas
que encuentran a Deméter cuando van a por agua.

Tampoco es casual que el escenario de dicho encuentro sea una fuente.
Se mezclan también aqui elementos muy diferentes: de un lado, la escena
tiene paralelos narrativos y verbales con episodios bien conocidos en la
épica®®, en dltima instancia responde a un esquema mitico atestiguado
también en otros imbitos®; de otro lado, guarda una correspondencia
exacta con lugares identificados en la topografia real de Eleusis, la fuente
Partenio y Calicoro®, y lo que es mis interesante, contamos con sobrada
informacién sobre las caracteristicas de otros santuarios consagrados a
Deméter como para poder afirmar con toda seguridad que la presencia de
una fuente era esencial, desempefiaba un papel importante en el curso de
las ceremonias, buena prueba de ello son las numerosas hidrias asi como
hidréforas encontradas en los yacimientos de los distintos templos®. A
esto hemos de sumar las referencias antiguas de acuerdo con las cuales, y
segn un esquema que ya hemos observado antes, los iniciados tenfan
prohibido sentarse junto a la fuente.

No sorprende entonces que las hijas de Céleo, de las que Pausanias
(I, 38, 3) afirma que realizan los ritos sagrados, encuentren a Deméter
sentada junto a la fuente. Si examinamos el pasaje en busca de posibles
deslizamientos del lenguaje ritual, encontramos, al menos, varias palabras
atestiguadas tnicamente en el himno. Nos hemos referido ya a kovpijiov
dvBos v. 108, el agua es ednjputor v. 106 ‘ficil de sacar’ y se lo llevan en
broncineas cintaras, orgullosas (Tat 8¢ daewa / minodpevar i8atos dépov
dyyea xudLdovoal v. 169-170), un términe éste, kubldovoal, que se aparta
del normal en Homero con esa retencién del original —dw, en una
secuencia con un orden de palabras verdaderamente inusual con un enca-
balgamiento muy forzado. Con este vocablo entramos ya en la tercera
esfera, la de los actos.

% RICHARDSON, op. ¢it. pp. 179 ss. y Appendix IIL.

8 El paisaje del mas allé p. 351 ss. . L

3 RICHARDSON, op. cit. pp. 326 ss. a proposito de la localizacién e identificacién de
estas fuentes o fuente dnica. Nétese que ambas denominaciones, ‘de las virgenes’ y “de los
bellos coros’, encajan perfectamente en la descripcién del Himno.

# Vid. con referencias S. G. COLE, «Demeter in the Ancient Greek city and its country-
side», en R. BUXTON, ed., Oxford readings in Greek religion, Oxford University Press,
2000, 133-154, p- 138 ¥ passim. Subraya esta autora que la construccién de los santuarios
junto a fuentes responde a un doble propésito, agricola y ritual. Hasta tal punto consti-
tuye el agua parte integrante de los santuarios que cuando éstos se trasladan al interior de
las ciudades se intenta reproducir las caracteristicas originales de un modo artificial, caso
de los santuarios de Gela y Acragante, ib. pp. 151 5.
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3. Ta Spupeva

Al examinar las acciones nos salen al paso otros procedimientos lingiifs-
ticos ademds de los puramente léxicos hasta ahora examinados. A dos de
ellos nos hemos referido, la repeticién y el orden de palabras*. El pasaje
(vv. 171-183) en que se describe la danza¥ de las hijas de Céleo mientras
conducen a Deméter hasta el palacio de su padre es prédigo en éstos:

pluda 8¢ warpds ikovro péyav Sépov, mia 8¢ pnTpl
évvemoy ws €l Te kal ékugy. 1) BE pdA’ dka
é\Bovoas éxéleve kakelv ém dmelpovt pioby.

al 8’ ds T’ §j éladoL T mMOpTIeS Tapos wpn

dovt’ dv AeLpava kopeoadpevar dpéva $oppi,
Ws al émoyduevar éaviv TTUXaS LpepoévTwy
HiEay kolknv kat’ dpakitov, dudi 8¢ yaltat

wpols diocorto kpokniw dvlet dpoial.

TETHOV 8’ éyyls 08ob KkuBphy Bedv évla wdpos Tep
kKal\mov: auTap émelta $ika mpods SupaTa TaTpos
yeivd’, 1| 8’ dp’ dmobe dikov TeTinuévn fiTop

gTelye kaTa kpfifev kexghupuéun, apdl 8& mémiog
xudveos padivolol Beds €lelifeTo woooliv.

*# Existen en el himno otros pasajes en los que la critica ha detectado un orden de pala-
bras complejo. Eso nos llevé a preguntarnos si podia considerarse un indicio para detectar
contextos donde haya podido deslizarse el lenguaje caracteristico del ritval. El resultado
parece muy prometedor:

—Los versos 71-73 contienen la pregunta que Deméter dirige a Helio, cabrfa dentro de
lo posible que la distorsién sintdctica reflejara las palabras pronunciadas durante la drama-
nizacion del mito.

-Los versos 153-56 enumeran la lista de préceres eleusinos, que naturalmente serfan
recordados en las ceremonias anuales.

-Los versos 208-209 corresponden al cicedn.

—El verso 248 con una inversién del orden comiin en Homero describe la exposicién al
fuego de Demofonte en boca de su asustada madre.

-Los versos 151-55 se refieren al momento en que Deméter, sorprendida por Metanira,
deja en el suelo al nifio, quien pierde asi la inmortalidad.

—Los versos 414-16 se encuadran en la narracién del rapto en boca de Core.

¥ Para el caricter ritual de la misma en relacién con biisqueda errante de la propia
Demeéter, vid. entre otros, G. S. GASPARRO, Mistert e culti mistici di Demetra, Roma, 1986
Pp- 48 s.
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La repeticién (pipda... dka... dkav. 171-2), el homoioteleuton (évvemov
ws €L86v Te kat €kAugy v. 172) se combinan con un ritmo dactilico cuyas
cesuras, en especial la trocaica en el segundo y tercer pie en el v. 171,
subrayan la rapidez y ligereza de la carrera y el baile, asi como los
términos ‘ver y oir’, conceptos esenciales a lo largo de todo el himno®*.
Frente a ellas que se lanzan por el camino (fjifav), Deméter camina detrds
(oTeixe), ambos verbos estin destacados al inicio de verso, en el centro la
gloriosa diosa, que vuelven a encontrar las muchachas alli donde la
dejaran, a la vera del camino.

Se recogen, se alzan ellas los pliegues de sus encantadores vestidos, en
un gesto representado numerosas veces en el arte arcaico y cuyos ecos
llegan hasta la poesia helenistica y romana, mientras la diosa va cubierta
por completo, kexaiuppéun, en el centro de nuevo entre la cesura pente-
mimeris y la diéresis bucélica. Alrededor el negro peplo se enreda en torno
a sus pies, un gesto que hasta el encabalgamiento y el quiasmo entre los
términos (mémhos kudveos - padivolol mogolv) parece reproducir y
envolver a la diosa en el medio del verso; en estricto paralelismo los cabe-
llos de las muchachas ondean sobre los hombros semejantes a la flor del
azafrin. Vestidos recogidos, cabellos al viento frente al velo y el negro
peplo en un cuidado quiasmo en cuyo centro queda destacada la gloriosa
diosa (kudpiv¥” Bedv) v la flor del azafrin (xpoxniw).

No por casualidad porque cuando tenga lugar su epifania (v. 275 ss.), tras
el descubrimiento de Metanira, st ya antes al pisar el umbral llené las puertas
con su divino resplandor (v. 189), brilla ahora de lejos la luminosidad de su
cuerpo y sus rubios cabellos descienden por los hombros. Tanto el vocablo
déyyos (v. 278) como el verbo katevrvober (v. 279) son desconocidos en
Homero y muy probablemente estin reflejando el lenguaje mistérico, no
sélo por el papel esencial de la luz en el desarrollo del ritual’®, sino por la
reiteracién del epiteto, Eavily AnpiTnp (v. 302), una vez que ya se ha cons-
truido el templo en su honor y, sobre todo, por la plistica imagen de la

¥ Vid. fnfra y notese ademas de la importancia de los objetos mostrados, Ta Sevevn-
peva, la insistencia de Deméter a no cambiar de actitud hasta no ver con sus propies ojos
a su hija (v. 333, 339, 349) y cémo sc subraya el contacto visual al narrar el reencuentro de
las Diosas (v. 385, 387, 458). Es un dato mis significativo ain, si contemplamos la posibi-
lidad de que en ese contexto el iniciado podria identificarse con Core.

7 Para la expresion vid. RICHARDSON, op. cit. p. 173 ¥ p. 205. Notese que los dos versos
en que aparece en ¢l himno, aqui y en v. 292, referido a la mavvuyis, marcan momentos
culminantes del culto y que ademis es un adjetivo compartido con su hija (v. 66). También
conviene sefialar que si bien no aparece el término consagrado después por la tradicidn,
wavwuyis, estd implicito en la descripcién de las hijas de Céleo, AL mavvuial v. 292

# Vid. RICHARDSON, op. at. p. 26.
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llanura Roria® a la que crece una cabellera de alargadas espigas (tavaciot
KOpMoEW aoTaxveoowy v. 454), simbolo de la reconciliacién con los hombres
y muy probablemente punto culminante de la revelacién.

Mas antes tiene lugar otra escena esencial, que marca justamente el
paso hacia esa transformacién. La diosa es recibida en palacio. Interesa
destacar hasta qué punto una escena tipica de acogida al visitante®® queda
transformada de acuerdo con un nuevo esquema que no puede ser otro
que el del ritual.

Esa misma convencionalidad propicia un claro juego de repeticiones y
paralelismos que junto con la variatio contribuyen a acentuar el caricter
sagrado de la misma: en primer lugar, Deméter aparece caracterizada con
dos epitetos muy seﬁalad%s «dispensadora de las estaciones, la de esplén-
didos dones» (v. 192); en segundo lugar, tanto el primer ofrecimiento para
que se siente (v. 193) como el hecho en si (v. 197) aparecen destacados al
comienzo de verso; en tercer lugar, para referise al asiento se utilizan hasta
tres términos diferentes: émi khopolto daewval (v. 193), TneTOV €805 (V.
196), €mi 8{dppov (v. 198). El segundo es el que prepara Yambe, no un
‘brillante sitial’, sino un ‘asiento bien ajustado’, ‘bien plantado’, diriamos,
cubierto con un vellén blanco como la plata®, esa simplicidad (€8os)
combinada con un adjetivo (mkTév) que Homero no aplica sino al arado,
muy probablemente esconden un término tnico, especial de los misterios;
la tercera designacién es mucho mds general.

Alli se sienta Deméter ¥ con sus manos echa el velo* por delante, év8a
kabelopevn mpokaTéaxeTo Xepoi kahimTpny v. 197. El verbo empleado

' Varios aspectos merccen ser resefiados en esa descripcién: términos poco frecuentes,
como depéafiov v. 451 y 452 (cf. 469), “fecundo’, mds subrayado si cabe por la repeticién en
dos versos seguidos, un vocablo que no aparece en Homero; si que estd atestiguado en éste
éenhav {v. 451) ‘éstéril’, pero aplicado a personas, lo que apoyaria la imagen antropomérfica
de la cabellera; ¢l término mavddulhov (v. 452), un hapax para definir esta tierra ‘yerma’,
que parece ¢l reverso del prado donde fue raptada Perséfone, pero que, sin embargo, por
obra de Deméter (vid. RICHARDSON, ep. cit. p. 297 para los ritos nc:llacionados con dicha
llanura Roria) vuclve a dar fruto. El mismo ritmo, con ruptura del zeugma de Hermann cn
v. 452 contribuye a la extrafieza de la expresion. Un ritmo también extrafio presenta el v.
458 aomaciwg &' (Bov akihag, kexdpnyto 8& Bupg, en este caso la cesura en el segundo y
cuarto pie asi como la ruptura después del segundo vienen a subrayar el hecho de ver, tan
importante en este final de acto.

** Vid. RICHARDSON, op. cit. pp. 205 ss.

# Vid. una reproduccién del mismo en el sarcéfago romano de Torre Nova (Palazzo
Borguese, Roma), figura 3 en FOLEY, op. cit. p. 78, cf. p. 45 con otra referencia. Esta autora
{tb. p. 44) considera que Deméter al sentarse desciende al nivel de los simples mortales.
TamEién recoge la opinién de J. S. Clay (The Politics of Olympus, Princenton, 1989, pp. 234
s.), quien compara la postura de Deméter en la silla con la de una parturienta, de ahi la
risa de Yambe por tratarse de una vieja.

4 Para el significado de tal gesto asi come la entronizacién, véase con referencias
RICHARDSON, op. cit. pp. 212 s. cf. p. 163 y p. 23 a propdsito de representaciones figuradas
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no sélo no estd atestiguado en Homero, sino que en voz media aparece
sélo aqui.

De los términos empleados en la descripcién que sigue conviene
destacar: d¢Boyyos (v. 198) ‘muda’# es la primera vez que aparece en la
épica, supone un grado mds alld del silenciosa {dxéovoa v. 194) con que
era descrita antes de sentarse. Del mismo modo la actitud de los ojos
fijos en tierra de ese mismo verso 194 se acentiia, una vez sentada, con la
pesadumbre y el hecho de que no se dirija a nadie ni de palabra ni con el
gesto, una doble expresién (olT’ émeL... oUTe.. €épyw V. 198 5.}, una f6rmula
repetida’ que necesariamente ha de tener una connotacién ritual:
de palabra y obra es cémo funcionan los misterios, Td Aeydpeva, Ta
Spuipeva, mito y rito.

Finalmente una clara aliteracién, junto con la anifora y un ritmo muy
inusual, subraya otros tres elementos que sabemos eran esenciales en la
preparacién de los iniciados: dyéhaoTos dmacTos €8nTvos 1§6€ moTHTOS
(v. 200) ‘sin una sonrisa, sin probar comida ni bebida’. El vocablo avyé-
AacTos (v. 200) es probablemente aqui aplicado por primera vez a una
persona, ya que en Homero califica a las obras, a las cosas risibles (Od.
8, 307). Efectivamente la tradicién posterior explicard la Agelastos Petra
(Apolodoro 1, 5, 1) de Eleusis, préxima a la fuente Calicoro en relacién
con esta actitud de la diosa.

Yambe haciendo honor a su nombre da un vuelco a la situacién:

mplv ¥’ OTe 61 xAelns v ‘lappn kédv’ eibuia
TOAQA TapackwTTous” éTpédato WOTVLAY dyiTy

peldfioal yehdaoar Te kal thaov oxelv Bupdy: (v. 202-204)

Mueve a la sacra soberana a sonreir, reir y tener dnimo propicio: un
claro tricolon en crescendo subrayado por un ritmo poco comin con
tres espondeos en el segundo hemistiquio. Se sirve para ello de xAeuys,

de la purificacion de Heracles junto al que se alza una figura velada y con antorcha, cuya
presencia se pone en relacién con los intentos de inmortalizar a Demofonte exponiéndolo
al fuego, una escena mitica, por tanto, con refrendo en el ritual al que se someten los
iniciados. La expaosicién en el Himno y las representaciones significan que estos ritos no
estaban sometidos al secreto, de otro modo ne podrian ser parodiados por Aristéfanes en
dos de sus obras (vid. infra n. 45).

4 Sobre el silencio, RICHARDSON, op. cit. p. 171.

+ Primero en boca de Deméter cuando se dirige a Helio en busca de ayuda (fj émer §
épyw v. 65), después en boca de las hijas de Céleo que auguran la acogida que recibiri la
diosa {ai ké oe dlhwvTar Hpfy Emer WBE rai €pyiy v. 117, con comentario de Richardson op.
cit. p. 187 a propdsito de la digamma).
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un vocablo que no vuelve a aparecer sino en época helenistica y en griego
tardio, y la accién se define con un verbo igualmente singular®,
TAPATKWTTTW.

Ni el simple ni el compuesto estd atestiguado en la épica. El sentido
que suele darse es el de bromear a la ligera, chancear. Sin embargo, nada
mis lejos del chiste o la gracieta que estos versos. La risa, uno de los rasgos
mis definitorios del hombre frente al animal, tenia una funcién ritual cuya
profundidad se nos escapa entre los dedos. Basta fijarse en el término para
bufén en griego, Pupordxos, literaimente ‘el que estd al acecho junto al
altar’, sea para robar, para mendigar o para provocar la risa*. Una funcién
qgue en el contexto del Himno distintas investigaciones han puesto en rela-
cién, por una parte, con los lamentos, con los ritos de muerte, vida y ferti-
lidad, por otro, con las obscenidades y la bebida del ciceén, para algunos
simbolo de la entrada del iniciado en una nueva vida?’,

Por eso antes de valorar la importancia de tal gesto en la secuencia
mitico-ritual conviene apuntalar en la medida de lo posible el significado
del verbo. Hemos de esperar a Plutarco para encontrar testimonios del
verbo compuesto. La propuesta de entender aqui también el verbo simple
y el prefijo en tmesis con el verbo principal*®, parece una solucién ad hoc
para esquivar el problema del compuesto y tampoco resuelve gran cosa,

4 Otro verbo de las mismas caracteristicas parece ser Twbd{w (Vesp. 1362 5.), Aristé-
fanes lo pone en boca de Filocleén, quien como un mozalbete pretende burlarse de su hijo,
con las mismas bromas que le gastaron a ¢l antes de su iniciacin. Para ello convierte a una
flautista en antorcha, una clara alusién a la purificacién mistérica, cuyo contexto se
completa en la famosa escena de Las Nubes 254 ss. en que Séerates es entronizado a la
manera en que Deméter lo es en el Himno. Ambos episodios merecerfan un tratamiento
mis detallado, vid. en ese sentido, Albrecht Dieterich («Ueber eine Scene der aristophanis-
chen Wolken» RhM 48, 1983, 275-283), quien hizo notar que la escena de la iniciacion de
Estrepsiades era un remedo parédico de los ritos iniciatorios del orfismo, y las observa-
ciones sobre coincidencias léxicas con los misterios de Eleusis a cargo de Simon Byl, Rev.
belge de phil. et d*hist. 58, 1980, 1, 5-21. Si los hemos mencionado aqui, y agradecemos al
prof. Lépez Eire que llamara nuestra atencién sobre ellos, es como ¢jemplo de las muchas
posibilidades que quedan abiertas. Digamos tan sélo que entre los escasos testimonios del
verbo Tw@d{w, curiosamente constatamos un pasaje de Aristéreles (Ret. 2, 4, 13) donde es
citado junto con OKWIITW.

6 Es ésta una observacién que debemos al profesor A. LOPEZ EIRE, quien acaba de
publicar «Mito ritual y poesia» (J. M.* NIETO IBANEZ, (coord.), Ldgos Hellentkos. Home-
naje al Profesor Gaspar Morocho Gayo, Universidad de Leén, 2003, vol. II 601-608) y tienc
varios trabajos en preparacién sobre lenguaje ritual y poesfa, mis en concreto, <Risa, ritual
y poesia» CEMYR (en prensa).

47 Vid. RICHARDSON, op. cit. pp. 214 5s. ¥ FOLEY, op. cit. pp. 46 5.

#8 Es ésta, Tapd okdinous’ éTpeédato, una propuesta de Heyne, seguida por Richardson
y por Foley, quicn, sin embargo, en el comentario parece contar con ¢l verbo compuesto.
El manuserito ticne mapaokunTovoa Tpéparta, de ahi la fectura de Voss napagkimrove’
étpédaro.
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pues necesariamente hemos de comenzar examinando la utilizacién del
verbo simple. Los contextos en que se emplea revelan un fondo bien
distinto a la broma ligera.

Herédoto emplea el verbo simple, al menos, en dos ocasiones: la
primera tiene como escenario Egipto, describe la actitud que adoptan los
guardianes egipcios a quienes se ha ordenado custodiar el cadiver del hijo
del arquitecto que construyé el tesoro del faraén Rampsinito y se atrevié
a profanarlo, su hermano urde una treta para recuperar el cadiver, finge
perder unos odres de vino, los guardias se apropian de ellos, él se indigna
y los insulta, pero al cabo entablan una fluida conversacién e incluso uno
c‘ie lqs guardias se chancea de él y le arranca una sonrisa (okabai v kai
ég «(e)\mj'u Tpoayayécohal 2, 121 8). El segundo testimonio nos traslada a
Babilonia: Dario tiene cercada la ciudad, pero sus habitantes en lugar de
sentir Freocupacnén suben a los baluartes de la muralla, bailotean en son
de mofa y se burlan de Dario y su ejército (katéokwntor Aapelov kal THY
oTpatiniv alTob 3, sI, 6). Con el tercero, esta vez con el prefijo katd-,
volvemos de nuevo a Egipto, cuyo faraén Amasis, una vez despachados
los asuntos por la maiana, se dedica a beber, gastar bromas a sus convi-
dado§ y mo:strqarse'frivolo y chistoso (émué Te kai katéokwmte Tois
OUUTOTAS KaL TV HATALOS T€ KAl Talywijpwy 2, 173, 4).

Curiosamente los ejemplos de verbo compuesto que facilita Plutarco
responden a contextos similares: Cicerén se burla de los preparativos de
PPmPeyo (Tod mapackumely TU kai Myew del xapiev els Tobs CULPHAXOUS
ouk amexopevos Cic. 38, 2), Antigono, quien solia mostrarse fiero en los
combates, hablar en voz alta, incluso burlarse y decir cosas graciosas para
afirmarse frente al enemigo, se muestra silencioso y pensativo en el
momento en que presenta a su hijo Demetrio como sucesor suyo ante la
tropa (moAkdkis B€ kal T4 mapaokafal TL kal yeloiov elmelv TGV TOAE-
piwy Ev Xepolv ovTwy émbeEdpevos eboTaberar kai kaTadpovnoly, TOTE
aguwrovs ewpdTo Kat olwmmids Dem. 28, 8). Que la batalla no es el tinico
contexto posible lo demuestra el mismo Cicerén mofindose y burlindose
esta vez de los dogmas de los estoicos (6 Kiképwy... moAa St Tor Kdrwva
Tous ZTwikous dLrocodous kai Tabta 8N Ta mapdSofa Kalovpeva 8ovy-
HaTa xAevdlwy kal mapackwTTwy, YéAwTa mapeixe Tolg Sikactais Cato
Minor 21, 7).

Un rasgo comun parece desprenderse de todos los contextos, se utiliza
okdwTw y después mapaokuinTw para burlarse en una situacién verdadera-
mente seria, como antitesis de la misma tensién, después o antes de un

_ * Notese la combinacién con el verbo denominativo y\evdduw, precisamente cuando el
himno presenta yielys.
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enfrentamiento verbal o armado, como instrumento para desarmar al
enemigo, ridiculizindolo, —una practica bien conocida por ¢jemplo entre
los guerreros celtas—, también en el terreno dialéctico.

Quizds podamos examinar ahora con otros ojos los versos del coro de
Aristéfanes en Las Ranas (390-3) quien pide a Deméter poder decir junto
a lo serio (moAka omoubaia) las bromas y chanzas que corresponde a su
fiesta (Tis ofis €éoptiis aflws / maloavTa kat oxcpavTa).

Ese es justamente el contexto que tenemos en el Himno, junto a la aflic-
cién en que estd sumida la diosa, envuelta en su manto, silenciosa, reacia a
todo contacto, Yambe le hace reir, de dyelaoTos que era a yeddoar. Otros
testimonios ajenos a la épica, que por su propia convencidn habria esqui-
vado tales referencias, insisten en lpc’)s gestos obscenos protagonizados por
Yambe. Puede discutirse hasta qué punto es licito suponer aqui tal actua-
cién. Lo que si parece claro es que se trata de una burla que se hace mapd,
entendiendo el prefijo bien sélo en el sentido espacial ‘al(}ado de, junto 2’,
también ‘frente a’, bien con mayor grado de abstraccién ‘en comparacién
con’, en este caso, la situacidn triste, angustiada que estd viviendo Deméter.

Desde luego; el efecto que tiene en la diosa es fulminante, el cambio de
comportamiento radical y la trascendencia del mismo fundamental para
entender la institucién de los ritos mistéricos: Deméter se recupera, vuelve
a tomar alimento, recuperindose asi la secuencia de la escena de hospita-
lidad, pero con una variante, por primera vez se prepara el ciceén’® y la
diosa lo acepta ‘por mor del rito’ (6efapévn 5’ doing évekev moAvmoTNa
Ang v. 211). Con esa extraiia expresién®, 6oins €veke, acaso eco de las pala-
bras alli pronunciadas queda inaugurado el rito. La escena es esencial, por
tanto, constituye el prototipo que seguirdn los iniciados.

Es atin mds importante porque abre paso a las tareas de nodriza que
Deméter ejerce con Demofonte, en principio un nifio innominado®™ que

@ Puede consultarse con abundantes referencias RICHARDSON, op. cit. p. 211 para todo
este episodio que constituia una parte esencial y bien conocida del rnitual elusine (la purifi-
cacidn preliminar que corresponde a la entronizacién, el ayuno, afschrologia y Ia bebida
del cicedn). Desde nuestro punto de vista interesa tan s6lo destacar cémo el ceremonial del
vino que se comparte normalmente en un contexto de hospitalidad es reemplazado por ¢l
del ciceon. Al ofrecerle Metanira el vino, Deméter lo rechaza pues decia que no le era licito
beber rojo vino. El término empleado, 8eputov (v. 207}, no estd atestiguado en el resto de
la épica arcaica, al reflejar las palabras de la diosa y considerarse un aztion de una prohibi-
cién que pesaba sobre los participantes en los misterios de las diosas (ib. p. 224 con refe-
rencias) es muy posible que estemos ante el término utilizado en el ritual.

# Ademis de RICHARDSON, op. cit. ad locum, puede consultarse con bibliografia G. S,
Gasparro, Misteri e culti mistici di Demetra, Roma, 1986 p. 39 n. 36.

# Vid. FOLEY, op. dt. p. 49 y RICHARDSON, op. cit. p. 27 ¥ p. 195, a propésito de Trip-
télemo que suplanta a Demofonte, conforme crece el interés ateniense por los Misterios,
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ficilmente puede identificarse con el iniciado. Metanira por no saber
guardar silencio frustra con sus palabras la progresiva inmortalizacién del
pequeiio, mas del iniciado se espera que sepa guardar el secreto. Faltos de
datos, no nos estd permitido a nosotros saber c}ué llega a contemplar aquél
a quien se promete la felicidad en el curso de las ceremonias secretas a las
que asistia. La institucién de los ritos se menciona dos veces en el Himno,
cuando Deméter, descubierta por Metanira, se revela tal cual es (v. 273 s.)
y al final después de obrar la resurreccién de los campos (v. 473 ss.). Esa
dualidad es quizis el mejor exponente de la intima relacién entre agricul-
tura y escatologia que subyace en los misterios, la diosa actia en ambos
planos, su actuacién en uno es aplicable en el otro, el mito es analégico y
el rito con su acto ratifica, mejor dicho, actualiza la narracién. Los ritos,
por mor de la propia veneracién que despiertan, son sugeridos, pero no
descritos explicitamente, pero su misma naturaleza estd implitica en la
narracién del Himno. En ese sentido, como sugerencia, ha de entenderse
cualquier intento de explicacién.

En mi opinién, el paralelismo evidente entre una Metanira que se queda
muda¥, pero demasiado tarde, y el silencio que se exige al iniciado invita a
aventurar la hipétesis de que las acciones aplicadas al nifio fueran objeto
de una dramauzacién en los misterios™ o, en todo caso, que esas image-
nes, la diosa que le unge de ambrosia, sopla sobre él su aliento divino’

indica este autor que entre los héroes que recibian ofrendas en Eleusis figuraba uno llamado
simplemente Threptos, literalmente ‘alimentado, criado’. Sefala asimismo Richardson un
hecho interesante: no sélo el nifio carece de nombre, también las deidades, a las que se
llama Madre, Muchacha, Sefiora, Venerables Diosas, Diosas sin mds. A mi entender esa
circunstancia realza ain mds la importancia de los epitetos, algunos de los cuales hemos
analizado mds arriba, como fuentes privilegiadas para acercarnos no ya al lenguaje ritual,
sino a la misma concepcién de la divinidad que late tras los Misterios.

$ El término empleado, d¢foyyos (v. 282), es el mismo que describe la actitud de
Deméter en la escena de entronizacién (v. 198), acto que se corresponde con la purificacién
a la que se sometia el iniciado. .

4 Puede consultarse con bibliografia G. S. GASPARRO, op. cit. p. 50 a propésito de esa
polémica, asi como Richardson op. at. p. 24.

% La idea de que el aliento divino proporciona vigor aparece en Homero, no asi el
verbo empleado por el Himno, katawvelovoa (v. 238), igualmente singulares son las formas
verbales para describir la accidn de sacar del fuego é€avelotioa (v. 254) y las labores de
nodriza que Deméter se ofrece a desempefar, Tibnvolpny, Tproape (vi42). Estas especial-
mente, en boca de la diosa, podrian ser un cco de los términes empleados en el desarrollo
de los ritos. Nétese como Séfocles utiliza el primer verbo para referirse a los venerables
misterios que para los mortales cuidan las Soﬁcranns (méTviar gepva TiBnrolvTar Térn /
Bratolawr O.C. 1049 s.). Quizds haya que suponer un deslizamiento similar del lenguaje
ritual en el adjetivo veoyvdv (v. 141), sin testimonio ni en Homero ni en Hesiodo, con que
Deméter designa al nifio al que se dispone a llevar en su regazo. Las Diosas eran conside-
radas kovpotpddor de los iniciados, en calidad de tales cuidan, guardan, presiden, si se
quicre, las ceremontias. Es significativo asimismo que el vocablo que califica a las hijas de
Céleo que intentan cumplir esa misma labor, kakodpaBinol (v. 227), tampoco esté atesti-
guado en Homero y en plural aparezca tan sélo en este texto.

B
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reteniéndolo en su regazo *y cual tizén lo oculta en el vigor del fuego,
sirvieran también para dar forma a las ansias de un destino mds dichoso
que el Himno parece alentar.

Tanto para la ambrosia como para el tizén hay paralelos miticos bien
asentados en la tradicién griega: Aquiles, Meleagro. Ademds la relacién
entre la exposicién al fuego de Demofonte y la presencia de antorchas en
escenas de purificacién avalaria la hipétesis de que tal imagen es también
vilida para el iniciado. Respecto a la tercera imagen, cabe sefialar que una
de las laminillas érficas procedente de Turios ofrece la réplica a ese regazo
en el que la diosa acoge al nifio*, el difunto afir{na haberse'recostado en
el seno (Uwd koAmov) de la Sefiora (Despoina), reina subterrdnea, por eso,
también en estricta correspondencia con la promesa del Himno (6Aptos,
péy' SABLOS V. 480, 486), serd afortunado y dichoso (GABte kal paxaploTé )y,
La importancia que la propia diosa concede a este gesto se pone de mani-
fiesto cuando a(t]irma que tendri un privilegio imperecedero por haber
estado subido en sus rodillas y haber dormido en sus brazos (v. 263-264).

Como no podia ser de otra forma, analizado al detalle, ir_xcluso en una
primera aproximacién, ni uno solo de los versos es pronunciado en vano.
El léxico peculiar, el ritmo inusual, el orden de palabras, la repeticién

ue constituye la esencia del rito, la misma variatio que acentua la fuerza
ge la reiteraciéon son mecanismos perfectamente identificables y en
ocasiones inextricablemente unidos a las convenciones de la poesia épica.
El examen de los contextos, el cotejo con otros test_imonios, literarios o
artisticos, permite, no obstante, aventurar la bigétes:s dq que mt._lchos de
esos procedimientos respondan a las caracteristicas propias del ritual tan
{ntimamente unido al mito como esa férmula repetida a lo largo del
texto, § €met 1) €pyw, como el doble beneficio que por doquier ensa!za
el Himno a Deméter, el del ver y oir'®: ver lo que se hace ante los 0jos
de los iniciados®, las ceremonias, los actos que constituyen el rito, ofr lo

# Nétese el empleo de un verbo sin testimonio en Homero y de una rima entre los
dos participios que casi recuerda los procedimientos de los documentos mdgicos: 760
xaTanveiovoa kal év komolaw éxovoa (v. 238). Las acciones de Deméter que aprieta en su
seno al nifio equivalen a un nuevo nacimiento, para el iniciado muy probablemente el que
le aguarda después de la muerte. ) o ) .

57 Las lamellae drficas p. 313 y ss. cf. 6Mprov dhdo limina de P;r.ro;:oros zb._F. 676

# En ese contexto adquieren un significado mis pleno los epitetos que califican a Zeus
al inicio del Himno (v. 3) y cuando envia a Rea para lograr la total rqconc111‘ac10n d::
Deméter (v. 441 y 460), BapikTumos evplowa Ze_ab‘g: no cabe cjuda so[)rc 'e_l primero, mna.nt’e',
pero el segundo puede entender tanto en relacién con la raiz que significa ‘ver’, como ‘oir’,
‘cuya mirada llega lejos’, ‘cuya voz se oye de lejos’. ) ‘

9 La epopteia es la culminacién de los misterios, ‘-x;F::hz aquél que entre los hombres
sobre la tierra llegd a contemplarlos!» (GABlog 65 T8’ onwmev émyBoviwy dvipuinuy v.
480). RICHARDSON, op. ci. p. 26 insiste en la importancia de la luz que subray6 antes las
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que se dice, los epitetos que designan a los dioses, los nombres de objetos
que se muestran, los verbos que dan vida a las acciones y a los senti-
mientos, el mito es palabra.

Justamente por eso, a través de la lengua, de la identificacién del
registro ritual, creemos que puede profundizarse en la relacién miro-rito-
literatura en la idea de que «uno itinere non potest perveniri ad tam grande
secretum» (Simaco. Rel. 3, 10). En las lineas que preceden tan sélo hemos
intentado un primer desbrozo.

cpifanias de la diosa. Mis arriba nos referimos a ¢éyyos, a la Eavliy AnpriTnp, cuyo brillo
dorado encontraba réplica tanto en las cabellera de espigas que brota en la llanura Roria
como cn los cabellos de las muchachas comparables a 1a flor del azafrin y éste a su vez al
narciso, oépas, en los primeros versos. A veces se ha llamade la atencién sobre la ausencia
en ¢l Himno de una espiga como objeto digno de veneracién, tal y como se supone tenia
lugar en el curso de los misterios. Mas ese juego de paralelismos, la descripeién misma del
narciso, esos cien brotes perfumados, como le es la propia Eleusis ‘fragante de incienso’
(Buoégams v. 97, vid. Richardson ad locum cf. v. 491), ante el cual sonric el ciclo, la tierra y
¢l ponto, con el significado tan hondo que tiene la sonrisa, me levan a avanzar la hipétesis
de que ¢l narciso desempefic un papel similar al que corresponderia a la espiga, compren-
sible si se tiene en cuenta que los ritos son sugeridos, no mids. Del mismo modo, la contra-
posicién entre una Metanira que calla demasiado tarde, mientras la veneracién hacia las
diosas contendri al iniciado, hace verosimil que acaso éste contemplara en el curso de los
misterios una escena semejante a la interrumpida por Metanira y que en su caso si que
seria garantia de un destino inmortal?



