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PROLOGO

La presente investigacion es el resultado de un trabajo de casi dos afos,
pero cuyo origen fue practicamente fortuito. Siempre he considerado al mito
griego como la vocacién de mi vida; siendo la mitologfa un campo tan amplio, es
facil tener una visidbn panoramica, pero basta con empezar una pequeia
exploracion para darse cuenta de la propia ignorancia. Tal fue en el caso del
néctar y la ambrosfa.

Entusiasmado con un proyecto personal cuyo objetivo es la narracion
novelada de los mitos helénicos, me topé de frente con éstos, los llamados
alimentos de los dioses, de los que habia leido en muchas ocasiones, pero de los
cuales me di cuenta no sabia nada. ;Cuales eran sus caracteristicas fisicas? ;Cémo
eran empleados? ¢Solo eran parte de la comida divina? ¢Si as{ era, tal como ocurre
con los mortales, auxiliaban en algo a los celestes organismos? A pesar de haber
consultado obras de grandes autoridades, descubri que no respondian a ninguna
de estas preguntas.

La solucién a dichos interrogantes solo podia hallarla en los propios
autores clasicos, en sus poemas, en sus disertaciones, en sus estudios anecdoticos
y filoséficos, y comenzé un escrutinio de las fuentes que devino en el
planteamiento de una hipdtesis ambiciosa: la ambrosia, la mas desconocida de
ambos alimentos, no era concebida Unicamente como un nutriente divino, sino
también como un “inmortalizador,” un producto capaz de otorgar al simple
humano la caracteristica mas célebre de los dioses. Con tal certeza me atrevi a
tratar de indagar cual podria ser el origen de ese mito escatolégico y en qué
realidad pudo basarse. El resultado fue la presente tesis que, contra algunas

opiniones, reconoce a la oliva como el pristino origen de la dorada ambrosia.



Con seguridad, aquel o aquella que lea este breve estudio notara que han
quedado semi-explorados temas relacionados con él. Responsable tnico es el
tiempo, tirano inmisericorde al que rendimos pleitesia en estas épocas de
acelerada producciéon. No obstante, soy un hijo ilegitimo de la linealidad
patriarcal, por ello, imbuido por la conciencia ciclica del universo, sé que volveré
a ellos y prometo que sostendré con bases mas solidas la relacion que la ambrosia
tiene con el arbol sagrado y la Diosa que lo sustenta. De igual manera, confio en
que pueda regresar al mundo de los muertos y sumergirme en sus sombras, a fin
de comprender mejor si la vision clasica siempre fue tan desalentadora como la
presenta la nekia homérica.

Finalmente quisiera expresar mi agradecimiento a las personas que, con su
saber, auxiliaron a la conclusién de este proyecto. Ante todo, a la Dra. Amparo
Gaos cuya asesoria fue mas alld de la simple correccién de pruebas, pues se
inmiscuy6 en el tema e, interesada, debatié mis argumentos. A la Mtra. Julieta
Tapia, por sus oportunos comentarios y sugerencias, por su sonrisa franca y su
apoyo incondicional.

A la Dra. Leticia Lépez quisiera agradecerle el constante compromiso con
“mi causa,” sus atinadas palabras de consejo y su contagioso animo. Al Mtro.
David Becerra por su atenta lectura, el auxilio que me brind6é con mis problemas
computacionales y por su comprensiéon como Coordinador de Letras Clasicas.
Asi mismo, agradezco infinitamente a la Mtra. Carolina Olivares que haya
aceptado entusiasta leer mi tesis y comentarla con excelente precision.

Aprovecho también este espacio para reconocer el apoyo de mi madre
cuyo consejo y compafia es lo mas grande en mi vida; el de mis hermanos,
Monica y Luis, quienes, a distancia, siempre estan interesados en mis proyectos.
También atesoro el apoyo de mis amigos, especialmente el de Ericka Castellanos,

compafiera de locuras, consejera y lectora. Doy las gracias a todos los docentes



de la Maestria en Letras por sus enseflanzas y paciencia, sobre todo a aquellos
profesores de areas diferentes que admitieron a un clasicista en sus “terrenos.”
Finalmente, expreso el mas profundo agradecimiento a mis alumnos y alumnas
de la Universidad Nacional Auténoma de México, del Instituto de Formacién
Teolodgica Intercongregacional de México y del Centro de Estudios Teologicos
“Beth-Hesed,” porque, con seguridad, muchas veces esta investigacion miné el
desempefio de mis clases.

Estoy convencido que atun falta mucho por explorar tanto en los estudios
mitolégicos como en el tema de la ambrosia, confio en que vendran otros y otras,

por ello retomando aquella formulilla medieval: Finis libri, sed no finis laborandi.
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I. EL ALIMENTO, LOS HOMBRES Y LOS DIOSES

EL ALIMENTO

Nada hay mis perro que el aflictivo estimago que por necesidad nos obliga a recordarlo
anngque estemos muy agotados y en el pecho tengamos afliccion.' Asi clamaba un rendido
Odiseo en el palacio de Alcinoo, luego de vivir las mas terribles experiencias
durante una década de vagabundeos en el mar, haciendo ver que nada es mas
apremiante que la urgencia de comer. La expresion griega 0vaykn (necesidad) es
elocuente al ligar aquel acto cotidiano —y a ojos del extenuado héroe, hasta
miserable y bestial (KUVTEPOV)- con la poderosa Necesidad que determina los
destinos del hombre.

Ya desde este antiguo y venerado poema, los helenos habian reconocido
que el humano necesita de los alimentos, pues gracias a ellos acrecienta su
fortaleza, nutre su HEVOG?, ese animo que suele concebirse como un receptaculo
divino y que puede llevatlo a realizar proezas dificiles. El p€vog, como bien
explica Doods’, es, por una parte, un 6rgano fisico que puede entenderse como el
pecho o el corazén, pero que por otra, a la vez es a tal punto espiritual que puede
ser objeto de “posesion divina”; dicha posesion puede ser tan creativa como los
cantos improvisados del aedo Femio, tan elocuente como el valor moral que
demuestra Telémaco o tan audaz como el de un enfurecido Héctor o de un

herético Diomedes que compite con los dioses.”

! Hom., vii. 216-218: ob ydp Tl oTvyepl) Emi yaotépt kOVTepov dAro| &mAeto, §| T
EKélevoev €0 pvnoooHol avdayknl kol pdio tepdpevov kol evi opect mévog Cf.
también Hom., iv. 105-6. Las traducciones, a menos de que se indique lo contrario, son mias.

2Hom., v. 267: Ev 8¢ ol Oyo Tifsl pevoelkéo mOAAWEI adjetivo menoeike;a etimoldgicamente se
compone de las raices LEVOG y e);oika (cf. CHASSANG, Noveau..., s.v.), por tanto se posibilita la idea de que
el alimento sea parecido, semejante, a un reconstituyente del LEvOG, 'y, por tanto, derive de ahi su calidad de
grato y satisfactorio, como suele traducirse el término.

* Los griegos y..., pp. 23-4; 86-7.

* HoMm., xxii. 347; i. 307-13; XV. 262 ss. y V. 1-8, 348 ss, respectivamente.



Asi, desde tiempos ancestrales, los griegos definieron la alimentacién en la
justa medida de su valor nutritivo, urgencia de este cuerpo y energia para vivir. El
valor intrinseco de los alimentos fue estudiado por las mentes curiosas de los
helenos. Hacia mediados del siglo V a. C., la gastronomia era ya una disciplina
reconocida y practicada que dejoé su huella en la literatura con diversos tratados
—~Ovyaptikd- hoy perdidos en su mayoria, salvo escasos fragmentos
conservados por anticuarios’; no obstante, su sola existencia demuestra el interés
que por la cocina y los alimentos tuvo la cultura griega. Aunque condenada a
desaparecer por el sentido ascético de la vida que promulgd el cristianismo, la
tradiciéon culinaria se mantuvo viva ligada a la medicina y, sobre todo, a la
dietética, segun puede corroborarse en los tratados hipocraticos.

Como género literario menor, la tratadistica culinaria tuvo dos tendencias:
la puramente descriptiva, que relacionaba la comida con el ambiente en que se
producia, y la preceptiva, que concernia al estudio de los alimentos en su
preparacion, produccién y calidad. Al rubro anterior pertenecerian obras como la
de Arquéstrato de Gela,” la cual privilegiaba el valor intrinseco de los alimentos,
por encima de los sabores exoéticos de las condimentadas salsas que hacfan las
delicias de la famosa cocina siciliana de la época.

La tendencia preceptiva fue adoptada por los médicos que escribieron sus

textos desde el punto de vista de la nutricién’; los antiguos nutridlogos —sea licito

> Cf. GARCIA, El arte de comer..., p. 24.

¢ Arquéstrato de Gela en Sicilia, cuyo floruit se sitia aproximadamente en el 318 a. C., compuso un poema
didéactico humoristico llamado Hedypatheia o Hedyphagética, que describe un viaje gastronémico por el
mundo conocido de entonces. EI poema, escrito en hexdmetros, tiene ecos homéricos y de la filosofia. Uno de
sus atractivos consiste precisamente en adaptar el verso épico a temas para los que no habia sido creado. Los
fragmentos conservados despliegan talento e ingenio. Cf. SEYFFERT, Dictionary of classical..., p. 49 y LESKY,
Historia..., p. 669.

7 Segtin opinion de Maria José Garcia (op. cit., p. 26) de entre los dietistas destaca Diocles de Caristo (s. IV a.
C.). La época de su florecimiento no debi6 ser posterior a los decenios 340-320; fue el primer médico que
escribid en atico y ello explica en parte su éxito. Aungue de sus obras s6lo han llegado fragmentos, se conoce
que redactdé una Higiene (00Yyiewva mpog ITheictopyov) y una obra sobre dietética intitulada Dolor,
causa y curacion (ITdSog aitio Yepameia); su autoria de la Carta profilactica al rey Antigono (EmtiotoAn
npoelhaKTiKn) estd en duda. La teoria aristotélica del pneuma parece haber influido en el trabajo de
Diocles. Cf. LESKY, op. cit., p. 608.



darles este nombre- daban gran importancia a los alimentos, a los cuales
consideraban en su valor no sélo terapéutico sino también en su sentido de
patogeno. El concepto fundamental que guiaba tales atribuciones radicaba en los
efectos que causaban en quienes ingerian esos alimentos. Su clasificacion se
basaba en criterios nutricionales y digestivos, asi como en la facilidad con que el
cuerpo asimilaba o eliminaba los elementos benéficos o perjudiciales que
conferfan.®

La clasificaciéon adoptada por médicos o dietistas de los atletas, que por
obvias razones se interesaban en estos aspectos nutritivos, era diversa. Hipocrates
o, mejor dicho, la escuela hipocratica’, en el tratado Sobre la dieta’’ asegura que
otros médicos clasifican a los alimentos, de acuerdo con su sabor o consistencia,
en dulces, salados o grasos; dichas cualidades entraran también en la clasificacion
que el tratadista propone, aunque subordinados al caracter de secos o humedos
que considera como principal division."'

En dicha obra, el autor hipocratico registré6 un caudal de informacién
tradicional aunada a una investigacion cientifica de raigambre filosofica,
principalmente heracliteana, aun cuando podriase reconocer, en mi opinion,
también cierta influencia de Empédocles.'

Sobre la dieta postula que todas las cosas tienen dos elementos constitutivos:
fuego y agua: uno lo mueve todo y la otra lo nutre todo. Ambos elementos se

hallan en constante alternancia de dominio, pero sin que uno pueda extinguir al

® Por ejemplo, la ingesta de vino puro, segln esta preceptiva, entrafiaba graves riesgos para la salud. Cf.
GARCIA, op. cit., p. 21.

® La autoria de los diversos tratados médicos del Corpus Hippocraticum en ocasiones resulta casi indudable,
como seria el caso de Sobre el corazon y Sobre la naturaleza del hombre, adjudicados a Polibo, yerno de
Hipdcrates (Cf. GARCIA GUAL, Introduccién, en HIPOCRATES, Tratados..., p. X), pero por lo regular se habla
de escuelas de interpretacion médica.

10 Hip., Acut., 39. La fecha de este tratado se suele situar en las postrimerias del siglo V a. C., pero segin
Jaeger es anterior en medio siglo. Cf. LESKY, op. cit., p. 522.

1 Hip., Acut., 56. En este pasaje se especifica: dulces, salados, oleaginosos, &cidos, picantes, astringentes,
asperos y frescos.

12 Cf. GARCIA GUAL, op. cit., p. XI.



otro, pues el fuego se nutre del agua, y ésta necesita de aquél para moverse; de
aqui que todo esté siempre imbuido en el juego de la supremacia de un elemento
o de otro.

Esta teorfa ya habfa sido presentada por Arquelao de Atenas e Hipén de
Samos.” Asf mismo, me recuerda la disputa del también filésofo naturalista
Empédocles, quien postulaba al amor y al odio como formadores del universo,
seflalando que se alternan y se necesitan, no se sobreponen entre si, pues se
complementan en la creacién y destruccion, tal y como parecen hacerlo el fuego y
el agua.'

Bajo esta preceptiva, el hombre debe aprender a combinar, a armonizar lo
himedo y lo seco de acuerdo con su propia constitucioén; como principio basico
de diferenciacién se establece que el varén es seco y la mujer humeda.” Y 5 se
signe una dieta correcta, puede (tal individno) resultar mds inteligente y agudo de lo que
prometia su natural.’’ De esta manera se reconoce al alimento un valor intrinseco
que contribuye al mejoramiento de la constitucion y condiciéon humanas.

El autor hipocratico admite la “naturaleza” seca o humeda de un alimento:
por ejemplo, uno calido, como la carne, aporta fuerza, lo que hoy llamarfamos
energia, debido a diversos factores que van desde su propia esencia, hasta la
relaciéon que, como principio de vida, tiene con la sangre y cuya abundancia e

irrigacion determinan la calidad de los diversos tipos de carne. Otros factores

3 Hip., Acut., 3. Cf. ademas la nota 12 a la traduccion de Garcia Gual. Al parecer, Arquelao fue originario de
Milesio y se avecindd en Atenas, fue discipulo de Anaxagoras y maestro de Cimon, Sofocles y Socrates. Se
sabe que hizo un viaje a Samos, pero se ignora de qué manera continu6 con las teorias éticas de Anaxagoras,
aunque se supone que en ellas tuvieron gran importancia el frio y el calor como principios formativos. De
Hipdn de Samos se sabe que continu6 trabajando los elementos de la fisica jonica, aunque su importancia es
casi nula. Cf. LESKY, op. cit., p. 362.

14 Cf. AGUILERA, Historia del pensamiento..., Vol. I, pp. 65 ss.

% Hip., Acut., 27. La identificacion de la mujer con lo hiimedo llevé a toda una teoria sobre la cercania de ésta
con lo putrescible, retomando las antiguas ideas de su constitucién terrigena. Se considera, derivandose tal
vez de viejas ideas indoeuropeas, que el varon, por el contrario, era un ser de fuego, seco y que tendia a
elevarse al cielo. Dichas ideas degeneraran en verdaderos elitismos y racismos que no cambiaran sino con la
llegada de la koinonia helenistica.

® Hp., Acut., 35. Traduccion de Carlos Garcia Gual.



decisivos para la naturaleza nutritiva de un alimento serfan el clima, donde las
zonas aridas, torridas y secas aportan a sus plantas y animales mayor vigor que
aquellos de igual volumen, pero que provienen de zonas himedas."’

Las condiciones de vida del animal, su indole, edad, género, caracteristicas
fisicas y alimentacion, son también factores que se deben tomar en cuenta. De
nuevo se prefiere los animales activos a los sedentarios, los salvajes a los
domésticos, los machos y jovenes a las hembras o machos viejos o castrados; se
privilegia a los que comen heno seco por encima de los que pacen hierba fresca,
los que beben poco o nada, y se acepta mas a los blancos y velludos que a los
lampifios o negros. No obstante, todo depende de lo que se busque resaltar al
momento de nutrirse; asi, un hombre demasiado seco debe buscar la armonia
ingiriendo alimentos hiumedos o, si lo recomienda el médico, humidificando los
Secos.

De esta manera, el tratado hipocratico asegura que un alimento puede
manipularse para acrecentar uno u otro aspecto de su doble naturaleza
(recordamos que todo estarfa constituido por fuego y agua). El tan apreciado
kykeon' es mas o menos alimenticio si se elabora con agua, miel o leche; incluso
su valor nutricional depende de qué tipo de leche se emplee, ya que la de cabra es
mas alimenticia que la de vaca, yegua o burra, segin el tratado hipocratico."”

A la luz de los escasos pero, a mi parecer, esclarecedores datos hasta aqui
expuestos, puedo afirmar que Grecia reconocia el valor nutricional de los
alimentos y la manera en que éstos interactuaban con la salud del hombre e

incluso la de los animales, ellos mismos alimentos en potencia. Pero la comida

Y Cf. Hip., Acut., 46 y 56, respectivamente.

18 El kykeon (xvkeov) desde época remota fue considerado como una bebida de alto valor nutricional (Cf.
HipPON., frg. 48); se utilizaba también como remedio, pero principalmente su uso era ritual, pues era la bebida
creada por Deméter (hCer., 209-10) y empleada en los Misterios Eleusinos (Cf. GorDON, Camino a..., pp.
121 ss). Basicamente era una mezcla de harina de cebada con algun liquido —agua, miel, leche, aceite o vino-,
a la que se afiadian diversas hierbas como poleo, tomillo o menta. Cf. GARCIA, op. cit., p. 292, nota 45.

¥ Hip., Acut., 41.



suele revestir un segundo valor, esta vez extrinseco, pues el hombre que posee lo
necesario para subsanar su hambre y aun le sobra para prever su alimentaciéon en
el futuro, puede considerarse rico.

El suelo de Grecia es pobre, mas adecuado al pastoreo que a la agricultura;
la tierra solo produce luego de un gran esfuerzo, de un largo proceso de
preparacion que incluye un triple barbecho para comenzar las labores en
primavera antes que la tierra se endurezca por el sol formando una costra seca.
Una vez realizada la cosecha en estio, ya es demasiado tarde para prepararla para
la siembra siguiente y s6lo resta guardar los rastrojos utilizables como pasto para
el ganado: es preciso esperar un afio, de ahi que se le conozca como cosecha de
afio y vez.”’

Tal vez como producto de ello, el mundo antiguo se preocupd por el
almacenamiento y la conservacion de los alimentos desde la época minoico-
micénica® y, tanto en el mundo arcaico como en el clasico, el almacén fue el
centro de la vida hogarefia.”* En aquellas cimaras espaciosas se guardaban los
tesoros de la familia: oro, plata, bronce, telas ricas y, junto a éstos, el perfumado
aceite y, en jarras, el afejado vino, grato para beber”” Como afirma Finley,** desde el
almacén, el jefe de familia distribufa la riqueza material a todos los miembros de
la casa (01K0G).

La riqueza material esta estrechamente ligada con la alimentacién. Por

ejemplo, Menelao advierte a Telémaco que los abusivos pretendientes pueden

% Habria que agregar que en ocasiones el campesino no barbechaba la tierra en la primavera siguiente y el
suelo quedaba sin arar dos afios. De igual manera debe considerarse las exiguas herramientas con que
contaban los labradores griegos para tan dificil tarea: arados de madera —pues el hierro era escaso- que no
volcaban la tierra, azada y pico.

°1 Cf. DALBY, Siren..., p. 36.

2 Howm., IV. 288-9, 316; IX. 473, 582; XXII. 63; XXIV. 190-191, 317; i. 425; ii. 337, 345 ss; iii. 340-1; vi.
74; viii. 439; xv. 99 ss; xvi. 285 ss; xix. 17; xxi. 8 ss, 42 ss; xxii. 109, 140 ss; xxiv. 166. Cf. X., Oec.,I1X. 3-4,
Cf. también FINLEY, El mundo de..., p. 74.

2 Hom., ii. 339-40: 7" €b®dec £hatov| Ev 8¢ mibol oivolo maiaiod Hdvrdtolo E6tacava

2 Op. cit., pp. 73-4.
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comerse todos sus bienes.”” No sera esta la dnica ocasién en que el poeta de la Odisea
enmarque la comida dentro del ambito de su valor econémico: cuando Odiseo
recuerda los regalos de hospitalidad que le otorgd Marén, sacerdote de Apolo,
luego de respetar su vida y la de su familia, enumera, a mas de oro y plata, doce
4nforas de vino, divina bebida (9€l0v TOTOV) que aprecia tanto como los
talentos de oro o la cratera de plata.®® Incluso en el fastuoso palacio del feacio
Alcinoo, entre las riquezas del rey no falta la molienda de trigo y el destilado de
aceite.”” Se reconoce asi que nada es mas invaluable que aquello que puede
convertirse en alimento.

La alimentaciéon era parte indispensable en los tratos sociales, la
hospitalidad era ante todo culinaria: sélo cuando el huésped habia saciado su
hambre y sed, resultaba oportuno (KGAALOV) inquirir su nombre y estirpe.”® La
comida y la bebida servian ademas para sellar amistades y establecer
compromisos de amor o simplemente como simbolos de largueza vy
generosidad.”

Hesiodo menciona que el hombre justo es recompensado por los dioses,
en su mesa nunca faltara el alimento, poseera numerosos rebafios y sus hijos

crecerdn asemejandosele.”’ Para el menesteroso poeta de Ascra, la dicha que

% Howm., iii. 315-6: mdvta KTHUATO... dymory. Cf. también Hom., iv. 318-20, 685-6.

% Hom., ix. 201-205:0 8¢ pot mopev ayrad dMdpa-| xpuood pEV pot ddK ebepyéog EMTO
TdAavTo,| ddKe & pot kpnTiipa mavdpyvpov, abtap Emelte| olvov EV GUELPOpedGL
duddeka mAGLY AELOGHS, ALV GkNPdolov, Belov TOTOV.

2" Hom., vii. 81-106. Otros reyes extranjeros mencionados en la Odisea, como los de Chipre, Fenicia, Libia y
Egipto, cuentan como parte importante de sus riquezas a la comida. Cf. Hom., iv. 81-89: ] k€v Tig pOl
gplooetor, ¢ kal obvxi| ktuooiv.. Kompov — ®owviknv te kol Alyvmtiovg
gmoAndeic, Aiblomdg 6 ikounv koi Zwdoviovg kol "Epepfovg| kal  Apony, tva 1
dpveg dpap kepaol TerébovoL| Tplc yap TikTel punia TeEhec@Opov €ig Eviavtdv:| Evla
pev ovTe GvoE Emdevnig obTe TU MOWUNV| TupolL Kal KPeE®Y 0bLdE YAvKePOTOo
YaAKTOG,| GAL aiel mapéyovoily EMNETOVOV YdAio ONcOaL.

% Howm., iii. 69-70:vOV 81 KGAMOV EoTL petaAiifoal kal Epéclatl Eeivoug, ol TIvég loy,
Emel tdpnnoav E3mONG y iv. 26-36: Eive 81 Tive TS, dl0tpepsc @ Mevédlae, Avdpe
00, yevel] 8¢ A0g peydioto Eiktov... Eelvov, &g & abTOVG TPOTEP® dYe.
fotvnonfvar."

» DALBY, op. Cit., p. 29.

% Hes., Op., 230-6.
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proporcionan los dioses al hombre que los respeta se basa en tres cosas muy
sencillas: comida, vestido y trascendencia a través de los hijos.

Los griegos de todas las épocas reconocieron que el medio de
“inmortalizarse” era la descendencia, la cual guardaria en la memoria y en el rito
al antepasado fallecido;”' pero junto a este proceso de vida eterna, estd también el
de la vida cotidiana, la de este mundo donde la comida es parte esencial. Las
ovejas, dadoras de lana, son, a mas de simbolo de riqueza y prosperidad, un
alimento ocasional.

En la fibula también hesiédica de las edades del mundo,” la manera en
que los primeros hombres obtienen el alimento esta en consonancia con su grado
de felicidad, uno de los rasgos caracteristicos de la deidades. Riqueza,
alimentacion y felicidad parecen formar una triada indisoluble desde el pasado
mas remoto de Grecia, que de hecho se convertira en una fantasfa explotada en
los tiempos posteriores.

Segin Maria José Garcia,”

el valor inapreciable de la comida en la vida
: : <« 7 e : I3 2 :
queda de manifiesto en lo que denomina “utopia gastronémica,” que los comicos
clasicos se afanaran en celebrar. En tiempos de Pericles, como puede apreciarse
en ese compendio culinario que resulta ser la comedia atica, se nota que el
pueblo, dada la carestia propia de una situaciéon de guerra, idealiza la degustacion
de carne y pescado, asimilada ahora a la anterior riqueza, de modo que el
concepto de comer bien se convierte en simbolo de paz. Dicha utopia, segin esa

autora, quedé ampliamente expuesta por un compilador posterior, Ateneo de

Naucratis.>

31 Cf. COULANGES, La ciudad..., pp. 51 ss. En la frase “semejantes a su padre” puede reconocerse el antiguo
miedo del varén a que los hijos no fueran suyos y que so6lo la semejanza fisica 0 de comportamiento puede
resarcir esa incertidumbre.

%2 Hes., Op., 106 ss.

% Op. cit., p. 21.

% ATH., VI. 267e-270a.
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Como he aseverado hasta el momento, para los griegos el hombre y la
comida estan indisolublemente unidos, a tal punto que ésta caracteriza y
diferencia a las especies y a los pueblos: una “antropologia alimentaria” es, a mi

juicio, facil de reconocer entre los helenos.

LOS HOMBRES

Caracterizacion por los alimentos

Como simbolo cultural, en la antigliedad la alimentacién fue tan

importante como lo es hoy,”

segin puede corroborarse mediante la abundante
literatura relacionada directa o indirectamente con el tema, a mas de su obvia
importancia en la vida diaria.”

El valor nutritivo de los alimentos podia, segin el tratadista hipocratico de
Sobre la dieta” condicionar al consumidor. La naturaleza cilida o humeda del
hombre se veria acrecentada o disminuida por el consumo de un platillo cuyas
caracteristicas propias o adquiridas durante su preparacion inclinaran la balanza
hacia uno u otro aspecto. Asi, las almas dominadas por el fuego™ solian ser
designadas como maniaticas, por considerarse que su vivacidad y frecuentes
pesadillas las aproximaban a la locura; en un individuo de tales tendencias,
alimentos calidos como la carne y el vino sélo acrecentarian su insania.

Degustar los alimentos es, pues, signo de comunicacién e identificacion

con los mismos y, a la vez, clasifica al consumidor. Este criterio continda hasta el

dia de hoy: las disciplinas biologicas nos hablan de carnivoros u omnivoros, de

% Las ciencias bioldgicas han basado, con mucho, su taxonomia en la alimentacion; incluso en la vida diaria
ciertas actividades, como la entomofagia, causan repulsion, y la necrofagia o la antropofagia siguen siendo
medios clasificatorios de rechazo tanto en animales como en humanos.

% Cf. GARCIA, op. cit., p. 16.

3" Hip., Acut., 35.

% Aunque no es especificado por el texto, con base en la clasificacion bésica (cf. supra), estarfamos tratando
con un varon.
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autotrofos y heterétrofos, como factores determinantes del comportamiento, del
estilo de vida e incluso de las relaciones sociales entre los individuos que
comparten un régimen alimenticio. Podria decirse que compartir una comida es
también compartir una forma de vida.

Los griegos no fueron ajenos a dicha clasificacion. Aristéfanes en el Pluto,”’
la satiriza al sugerir que un amo se aproxima a la condicién de esclavo si se ve en
la necesidad de compartir el humilde tomillo de la mesa del siervo; caso
contrario, el esclavo eunuco de Lampsaco se acerca a la categoria de hombre
libre, pues degusta manjares propios de la mesa de un rico ciudadano, segun
cuenta un resentido Hiponacte.*

Pero compartir el alimento aproxima también al ser humano a la condicién
de los animales, pues, como éstos, el hombre también siente la poderosa
necesidad de comer. Ya el Odiseo de Homero"' denominaba “perro” al estémago
que lo compelia a nutrirse, a pesar de que su espiritu se hallara contrito. No
obstante, desde el mas remoto pasado, el hombre griego se reconocia cercano a
los dioses, al menos en parte, ya por compartir la misma madre primigenia, la
tierra, ya por haber sido creado bajo el modelo de los inmortales. Los filésofos
posteriores a la edad del mito, reconoceran ciertos principios de inmortalidad en

el hombre, y de ellos terminaran por nutrirse las ideas cristianas del alma. De esta

¥v. 253:"Q moArd d1) T@ deomdTN TAHTOV OVUOV PAYOVTES.

0 HippoN., frg.26:0 pEV yap abTt®V fovyMt T€ Kol podNY| BOVVAV TE KOl PLGCWTOV
npspag naoagl 6atvuu8vog coonsp Aap\pm{nvog gbvovyog| Kate(pows 31 TOV KARpOV:
®oTE YPpN okdmTEV| TETPOG {T} Opeiag, oVKaA HETPLE TPOY®V]| Kol kpibivov kOAAIKa,
dovAlOV YOpTOV. A la manera de la parabola biblica del “Hijo Prédigo”, Hiponacte poetiza sobre un
despilfarrador que consume su herencia en grandes comilonas con los mas costosos platillos, para luego
terminar escarbando las piedras de un monte a fin de conseguir lo necesario para comer la sencilla cena de un
trabajador. El fragmento resulta atractivo también por la mencidn del caro consumo del atin aderezado con
una complicada salsa al estilo del ali-oli: el pvoowtdg, hecho a base de ajo, puerro, queso, vinagre, aceite,
miel y huevo machacados en un mortero. (Cf. GARCIA, op. cit., pp. 371-2).

L Cf. supra, p. 1.
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manera, el humano se hallaba entre lo animal y lo divino, y fue ésta la primera
clasificacién antropoldgica.*

Aunque a priori el régimen dietético decanta al hombre hacia lo bestial, lo
cierto es que los helenos pronto adjudicaron alimentos especificos a los dioses,
dejando entrever, a mi parecer, que en cierto modo dependian de ellos, como
abundaré a lo largo del presente trabajo

Dado que suponian que la divinidad estaba muy por encima de las
caracteristicas antropomorficas que sus fieles del pasado les otorgaban, Platon y
Aristoteles, entre otros filosofos, preferfan suponer que los dioses estaban
exentos de necesidades fisioldgicas; en consecuencia, clasificaron al hombre ya
como animal dotado de /gos o participante de lo divino, ya como animal
politico.”

Pero otras escuelas filoséficas consideraron, por el contrario, que lo animal
estaba mas cerca de lo divino. Los cinicos crefan a las bestias proximas a los
dioses por no ser presa de la necesidad,” inducidos tal vez por viejas actitudes de
zoolatria 0 animismo que no parecen ajenas al sentir griego.

A pesar de lo anterior, el griego siempre fue un pueblo antropocéntrico: e/

hombre es la medida de todas las cosas,® rezaba la maxima helena y me atreverfa a

2 Cf. HARTOG, Memorias de..., p. 163.

®PpL, Prt., 322a:  Eme1dn) 8¢ O (’ivepomog Oeiag psrécxs uoipag, TPOTOV UEV d10. TNV TOV
00D ovyyévelav Coaoav povov esoug svoutcsv Kal enexmpa Bopots te 18p0809a1 Kal
ayakuaw fedv: Emelto. eOVNAV  Kal ovouaw TaYL Bmpepwcato ™ ’CSXVT], Kal
olknoelg Kol £0ONTOG Kol LTOSECELS KOl GTPOUVAS Kol TAS EK YHG TPOPAg Mbpeto.
ARIST., PA., 656a, 5-7: TolobTt0 & £6TiL T0 TOV GVOPOTOV YEVOGS: 1) YOP HOVOV HETEYEL
00 fgiov OV Huiv yvopipov (Gov, | pdilote maviov. "“Qote d1d T TOLTO, Kal
31 10 yvopluov gival pditot abtod v T@V EEmbev popiwv popeny, TEPL TOHTOUL
AeKTEOV TPAOTOV. Pol., I. 12533, 26-31: €1 yap UN aLTAPKNG £K0OGTOS Y mPLobeic, OpHOimg
101 dAloOlg pépeoty €Eel mPOC 1O Olov, O 6& UN OLUVAUEVOG KOLVMVETV T UNOEV
dedpevog 61 abtdpkelav obBev pépog morews, dote N Onpilov §) Bedg. Cf. también S.,
Ant., 370.

* HARTOG, op. cit., pp. 178-9.

*® Frase de Protagoras conservada en Platon (PL., Tht., 152a) y en Di6genes Laercio (D. L., IX. 51):TdvVT®V

YPNUATOV pETpov GvOpmmov €ival, TOV pev dviov ®g £o6Tl, TV 3¢ Ui dviov og
obK EOTLV.
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extrapolar que en el plural “todas las cosas” se incluyo a los seres supra-humanos
e infra-humanos, seres liminares, por encontrarse en los limites de lo que es ser
hombre. Vidal-Naquet considera que unos son personajes por encima, por aparte de la
humanidad, y los otros estarian por fuera de la humanidad viva y mortal.’ 1os primeros
son los seres salvajes, desde los rusticos montafieses'’ hasta los monstruos
hibridos que conjugan lo humano, lo animal y, en ocasiones, lo divino; los
segundos son los dioses y aquellos que guardan atisbos de divinidad, los muertos.

El hombre tiene rasgos tanto de uno como de otro; puede viajar —como lo
hace Odiseo- de un extremo a otro del espectro, y es su alimentacioén lo que, mas
de una vez, lo clasifica dentro de una u otra categoria.

¢Cual seria el criterio basico de separacion entre lo que se considera un ser
humano y aquello que no lo es? Para Detienne dicho criterio, esta relacionado
con el sacrificio, puesto que, al realizarlo, se define un régimen alimenticio, un
género de vida fundado en el trabajo agricola y en las formas sociales civilizadas
que de ¢l surgen, tales como la comida comunitaria o la concepciéon de las
relaciones entre los mortales y los inmortales, entre los animales y los humanos.*

Sobre la misma linea, asevera Vidal-Naquet® que el cultivo del trigo es un
criterio absoluto con relacién a lo incivilizado, pues dicho cereal no germina mas
que entre los hombres, mientras que la vid y el olivo pueden brotar en el mundo
salvaje. Sin embargo, considero preciso puntualizar que lo que no ocurre entre
los incivilizados, entre los no-hombres, es la agricultura y, mas importante, la

confeccion del pan. En la Odisea se dice que el trigo crece en las tierras de los

*® \/IDAL-NAQUET, El mundo..., p. 28.

T El filosofo Teofrastro (Char., 1V), en su famoso texto sobre los tipos humanos, nos resefia al rdstico como
uno de los mas bajos entre los hombres, muy cercano a figuras como la del ciclope Polifemo de Homero o al
de Euripides, pues tanto el ristico como el ciclope beben vino puro.

“® DETIENNE, La cuisine..., p. 195.

* Op. cit., p. 28.
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ciclopes, miembros inequivocos de la salvaje otredad, pero éstos no lo cosechan™
ni lo cuecen.

Muchos seres pueden conocer el trigo, pero unicamente el hombre lo
transforma en pan, lo que comprende la domesticacion de la tierra por el cultivo
—que comparte rafz con cultura-, la recoleccién, que conlleva la separacion de la
semilla, es decir, el conocimiento de qué es lo util de la planta; la transformacion
del alimento en bruto en un polvo harinoso que mezclado con agua produce una
masa moldeable, hecho que nada mas las manos humanas pueden conseguir.
Finalmente, debe cocerse al fuego, elemento sélo dominado por el hombre; lo
crudo, lo putrescible, ha quedado atras en el pasado, cuando el hombre estaba al
nivel de las bestias.”

El recurso del pan que permite el alejamiento de lo animal es, obviamente,
un don divino y, por tanto, un medio de acercarse a la deidad. Al respecto el mito
mas conocido es el de Triptolemo. La mayoria de las leyendas narra que éste, hijo
de los reyes de Eleusis ha sido instruido por Deméter, patrona del cereal, en la
siembra de este alimento, hecho que se realiza por vez primera en Raria, la llanura

eleusina. Triptolemo™ instituird entonces a Deméter como Tesmosforia,” la

% Hom., ix. 109-11. Més adelante (vv. 190-1), Odiseo aclara que el ciclope no parecia un “varén comedor de
pan” (vopl ye o1TtoQdy®), Sin0 una cumbre montafiosa y agreste.

*! Para las ideas sobre lo crudo y lo cocido, lo putrescible y lo imperecedero, cf. DETIENNE, Los jardines...,
pp. 82 ss.

%2 La ascendencia de Triptolemo es muy variada (PAU., I. xiv. 2 ss.): para Ovidio (F., V. 549-60) incluso es el
hijo de Metanira, que la diosa intenta inmortalizar; contraviene asi al Himno homérico a Deméter que sefiala
a Demofonte (vv. 231-74). Su inmortalidad es aceptada por Higino (Fab., 147) y, de alguna manera, por
Platén, que lo cree un juez infernal (Ap., 41a). De que Triptolemo es el primer sembrador no tienen duda los
autores hasta aqui citados, como también lo admite Apolodoro (1. v. 2).

53 Cf. hCer., 470 ss.; HYG., Fab., 147. El apelativo Beopdcpopog (legisladora, cf. LIDDELL, Greek..., s. v.)
aplicado a Deméter parece hacer referencia a las leyes de la naturaleza (cf. GEBHARDT, Los dioses..., T. I, pp.
240) y a la relacién que, segun los griegos, ésta guardaba con la maternidad, simbolizada en las “dos diosas”:
Deméter y Perséfone. El ritual de las Tesmosforias parece, sin embargo, mas complicado en su simbologia.
En relacién con los Misterios Eleusinos, el rito era celebrado en Atenas Unicamente por madres e incluia el
sacrificio de un lechoncito y su posterior enterramiento junto con unas semillas en una cueva; luego de un afio
—obviamente con el nuevo ciclo estacional- las mujeres regresaban a la gruta subterrdnea donde habian
llevado a cabo el sacrificio y se sentaban sobre los despojos, a fin de que la energia vivificante de la Madre
Tierra “subiera” misticamente hacia sus matrices y, con ello, asegurar la continuidad de su pueblo. Sin duda,
los ritos atenienses y los eleusinos estaban conectados en un pasado remoto, y las relaciones de la naturaleza
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dadora de leyes, la civilizadora. Diodoro Siculo, miembro de aquel grupo de
pensadores historicistas que privilegiaron los mitos egipcios como antecedentes
de los propios, dirda que fue Osiris quien recorrié el mundo para difundir la
agricultura y la vida comunitaria, alejando al hombre de la alelofagia.”

Para Siculo el hombre fue canibal, el grado maximo de salvajismo, y la
aypoikiaO(rusticidad, salvajismo) fue el critetio que muchas veces se privilegio
al momento de caracterizar al hombre que no comia el sagrado pan. Lo
incivilizado se liga a la ingesta de carne cruda: asi se establece en la Odlisea, donde
ciclopes y lestrigones denigran con ello aspectos que los unirfan a lo humano;™ lo
entendera también Esquilo cuando acuse de igual infamia a las amazonas, estas
guerreras que parecian solo cazadoras, y que finalmente, en la época clasica, son
la imagen del otro casi por antonomasia.”® Cuenta Pausanias que Deméter, airada
con los arcadios porque descuidaron su culto, los habia condenado al
canibalismo; advertidos por la Pitia, remediaron lo que la sacerdotisa habia
advertido: A # te hard comedor de tus semejantes y de tus hijos, si no, con libaciones de todo
el pueblo, aplacas su cdlera y el fondo de su cueva con divinos honores.””

El ®opunoticOdel consumidor de carne cruda, es diametralmente opuesto
al GAONOTNG, el comedor de pan;® pero habifa otros alimentos igualmente
caracteristicos de los menos civilizados: normalmente, los vegetales crudos con

los que se nutren aquellos que estan en el campo, el sitio donde principia la

otredad.”

con la formacion de los pueblos es materia de un trabajo acucioso que no puede contener una nota. Para las
diferentes partes del ritual cf. SEYFFERT, op. cit., p. 633.

¥ Cf.D. S., 1. 10-2, 20. Cf. también a HDT., I11. 25, quien menciona una terrible hambruna que ocasion una
horrenda antropofagia.

> Cf. infra pp. 22-24.

% A., Suppl., 287: kol Tag avddpovg kpeoPopovg [0’ Apaldvag. Sobre su caracter de otredad cf.
TYRREL, B.W., Las amazonas, un estudio sobre los mitos atenienses (trad. J. Utrilla), México, Fondo de
Cultura Econdmica (Breviarios, 495), 1990, 240 p.

S pau., VIII. xlii. 5-7. Traduccién de Antonio Tovar.

%8 Cf. DETIENNE, op. Cit., p. 42.

% Cf. HARTOG, op. cit., p. 37.
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Segun Aristofanes, los vegetales silvestres de los campesinos no se
diferenciaban mucho de lo que comfa el bruto Polifemo;” aunque Hesiodo
aseguraba que el pan —propio del hombre civilizado- era el alimento cotidiano del
labrador, la pedanterfa citadina menospreciaba alimentos rasticos como la malva,
el asfédelo, el cardo comestible y las infaltables bellotas.”’ Autores postetiores
retomaron los viejos mitos y enaltecieron esos sencillos alimentos que les
recordaban las comidas de los primeros hombres antes que se corrompieran con
la carne y la matanza; la frase “basta de bellotas” que daba inicio a la civilizacion,
seglin contaba el mito de Pelasgo y que conservado en Pausanias,” se convirti6
en estos autores promotores pristinos del “buen salvaje,” en el simbolo del
rompimiento con la armonia primordial.®’

Pero retrocediendo nuevamente hasta la poesia homérica, el pan era el
alimento caracteristico y caracterizador de lo humano. Las primeras acciones de
Nausitoo, el civilizador feacio, consistieron en la siembra de los campos, la
construccién de viviendas para los hombres y de templos para los dioses.” Lo
65

primero que se ofrece a un huésped es pan, antes que cualquier otro manjar,

porque, como asevera Vernant:

El pan supone el alimento humano por excelencia, el simbolo de la
civilizacion; los hombres son comedores de pan y comer pan, vivir del fruto del
trabajo de la tierra, equivale para los griegos a otra manera de decir: ser
mortal.*

% Ar, Pl, 296-301: ‘Hpelc 08¢ 7 ad| (ntroopev-0peTtavero-tov Koxiomnal
BANGUEVOL 68 TOLTOVI TLV@VTE KotalaPovieg,| mipav €xovia Adyavd T dypla
dpoocepd,| kpatmaidvta fyodpevov tolg mpofatiots,

51 DALBY, op. cit., pp. 25-6. Las bellotas seguramente se degustaron asadas o cocidas.

%2 pau., VIILi.5: 0 TIehaoyog: O 3¢ TOV KOPTOV TMV SpudV OUTL TOL TAGHV, AL TAC
Burdvouvg TNG @Nyod Tpoenv EEEDpev elval. mapépelvé 1e Eviolg EC TOOOLTO AMO
ITelooyob tobtov 1| diatta Cf. también HARTOG, op. cit., p. 186.

63 Seguin opinién de Hartog (op. cit., p. 138), uno de los primeros “filésofos del buen salvaje” fue Dicearco
(frg. 49). Para dichos autores que cita el francés, en historias como las de Licadn y Téantalo se percibia el dafio
que a la humanidad le habia causado la ingesta de carne.

% Hom., vi. 9 ss.

* Howm., vii. 175-6.

% VVERNANT, El individuo..., p. 23. Las cursivas son mias.
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Pero hay hombres que comen carne, y Homero los considera por encima
de los demas mortales: son los reyes que, en mas de una ocasion, son también
semidioses. Por ello me atrevo a sefialar que de nuevo la alimentacion caracteriza
a estos personajes que no son dioses, pero que tampoco son mortales comunes y
corrientes, como bien asevera Marifa José Garcia: /a forma de alimentacion es uno de los
elementos que distingnen a los héroes de los dioses... pero también de los hombres comunes, que
dificilmente podrian tener acceso a la abundancia de carne asada y vino.”” Junto con la carne,
siempre asada en Homero, esta por primera vez el vino, producto tan
manufacturado como el pan, pero que parecia, por lo menos el de mejor calidad,
exclusivo del héroe.*®

Un pasaje de la llamada Telemaquia servira de ejemplo a esta nueva
distincion humana. Cuando el joven Telémaco llega al palacio de Menelao con el
hijo de Néstor, el rey lacedemonio no pregunta sus nombres, pues reconoce en
su porte cual era su linaje, los considera sus iguales y se dispone a agasajarlos. La
despensera, luego de ofrecer agua para las abluciones, les presenta, en primer
lugar, pan y luego otras delicias que incluyen la carne —alimento que destaca el
poeta- para concluir con el escanciado del vino.*

En Homero el orden es de gran importancia: con el pan Menealo ha
reconocido al hombre civilizado, pero con la carne y el vino deja en claro que sus

jovenes huéspedes son de tan alta alcurnia como cualquier otro de sus invitados.”

* Op. cit., p. 16.

% Dira Hartog (op. cit., p. 156) “El vino es criterio de civilizacion en Homero”. No obstante, Polifemo conoce
un mosto que se sobreentiende preparan los ciclopes (ix. 357-9), aunque sin la calidad del que le ofrece
Odiseo.

% Hom., iv. 55 ss.

70 Cf. una situacion semejante en Howm., iii. 479-80, donde se diferencia el pan (sitov) del vino y los otros
manjares (koi oivov &0mkev| dwyo t€) que se les ofrece a los héroes a continuacion. Liddell y Scott
aclaran que con el término o(yon suele designarse a la carne (op. cit., s. v. properly, cooked meat, or,
generally, meat.); Homero sefiala que dichos manjares son los propios de los reyes que Zeus alimenta (oo
£dovol dloTperess Pactihes).
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Si bien existen otros criterios de clasificacion para los hombres, como el
clima,” ser4 la alimentacién, a mi juicio, la que de manera constante se establezca
como norma, incluso de diferenciacion.

Ahora bien, como afirma Dalby,” el pescado tendria que ser el alimento
por antonomasia del griego debido a su topografia de grandes litorales. En la
obra culinaria de Arquéstrato, cuarenta y ocho pasajes se refieren a pescados, y
s6lo once a otros topicos; asi, encontramos que muchos pescados son costosos y
propios de las mas complicadas recetas, pero otros resultan alimentos cotidianos
en las mesas 4ticas.” Pero la tradicién anterior, sustentada en el maestro Homero,
mostraba que el héroe, el ideal del simple mortal, s6lo recurre a la caza y la pesca
cuando el hambre lo apremia a ello.”™ A la luz de tales conceptos, el término
ictidfago —comedor de pescado- podria ser empleado con cierto matiz despectivo.”

Lo mismo ocurre con otros alimentos que, aunque existentes en la dieta
helena, caracterizan al otro tanto como la carne lo hace con el héroe; en este caso
estaran el norteflo galactifago (consumidor de leche) o el tracio butirdfago
(consumidor de mantequilla).”

Pero estas peculiaridades degeneran en sentidos peyorativos que aun

podemos reconocer en las lenguas actuales.”” A los beocios y los arcadios, los

™t Cf. HARTOG, op. cit., pp. 129-32. El factor caracterizante del clima es conocido desde temprano: se
considera que el frio nérdico es abulico, mientras el calido sur es flojo y entregado al placer. Grecia estaria en
una aurea mediocritas. Entendian que los extremos eran reticentes a los cambios, incluso a los benéficos,
como por ejemplo, los egipcios y los escitas; en cambio, los persas y los griegos, localizados en el centro, eran
mas tendientes a la importacion de ideas y a la evolucion que éstas conllevan.

72 Op. cit., p. 28.

® Cf. GARCIA, op. cit., pp. 129 ss.

" Howm., xii. 329-32.

> Cf. HDT., lll. xix. 1. Para Agatarquides (De mari Erythraeo, XXXI. 7), los ictiéfagos del Mar Rojo viven
conforme a la naturaleza, pero este autor es otro de los filésofos que privilegia esta vida sencilla en tiempos
helenistico-imperiales. Cf. HARTOG, op. cit., p. 139.

78 Cf. Hes., frg. 151: ' haxtopdywv &¢ yoilav anfivag oikl ExOvtwv y Hp., De semine, de natura
pueri, de morbis, iv. 51.9-iv. 51.15: "Eotke 8¢ 10010 domep Ot Zkvdal TOLEO0VGLY EK TOL
mneiov  ydroaktog. Eyyéovieg yap 10 ydAo & EVAa kolAo ogiovol. To 8¢
TOpUoGOpEVOV aepu] Kol dtokpivetal, kol TO pev wiov, & PovTvpovV KAAEOLGLY,
respectivamente. Cf. también DALBY, op. cit., p. 66.

" En México lleg6 a utilizarse el “comedores de arroz” para insultar al asiatico, y en los Estados Unidos se
han puesto de moda términos como beaners y guacamoles para sefialar a los mexicanos.
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atenienses los solian llamar cerdos, y aunque parece que tal designaciéon era el
resultado de una broma lingiifstica,”® Pindaro —uno de los primeros autores en
referir tal designaciéon para sus compatriotas- parece ya desconocer su origen y
mas bien explicarselo a través de la dieta de aquel pueblo, uno de los mas
antiguos de la Hélade, como lo hace también Aristéfanes en los Acarnienses,
donde asegura que los beocios son KOAALIKOQAYOL, “comedores de un pan de
cebada de mala calidad,” el cual, como las bellotas, podia ser un alimento propio
tanto de los labradores como de los animales.”

De este criterio peyorativo que particulariza a los pueblos, no se salvan ni
los propios griegos. Cuenta Herédoto que los etiopes, desde antiguo
considerados como semi-divinos, despreciaron a los comedores de pan cuando se
enteraron —supone bastante acertadamente Schrader- que se empleaba estiércol
como abono para hacer germinar al trigo: a los ojos de los etiopes, todos los

comedores de trigo eran simples coprdfagos.*

Diferenciacion por los alimentos

El alimento ha servido como punto de partida para la especificacion de las
caracteristicas sociales: el pobre, que carece de tierras propias y escarba en lo
agreste para encontrar su alimento, come cosas tan salvajes como el medio en

que arrastra su miseria; el pastor que no vive en la ciudad y parece un miembro

78 Confusion con el vocablo locativo beocio DavTeg -habitantes primitivos de la region- que suena a O¢ o
oG, cerdo. Cf. HARTOG, op. cit., pp. 173-5.

" AR., Ach., 872: KOAA1KOQOYE(CF. LIDDELL, 0p. cit., s.v.KOAME: roll or loaf of coarse bread ) y Pi., O.,
VI. 89-90: apyailov Gveldog arabéorv| Adyolg €1 gedyopev, Boiwtiav Ov.. Para los arcadios
como cerdos : PHILOSTR., VA, VIII. 7: 0bd¢ yap copmtotol TV "EAMvov ~Apxddeg, (v’
ETEPOL T GvOpOTOL TAEOV mEPL TG AOYIKG TAOV OTAGYXVOV @Uiveoly, OALG
aypolkdtatol aviponwv &€icl kol cvmdelc 6 T GAAe Kol TO YaoTpiledar TAOV
dpudv.

8 Hp., I11. xxii. 4 a xxiii. 1. La nota 123 a la traduccion de Schrader supone que se refiere a que los etiopes
averiguan por medio del heraldo qué comen los persas. Ya que utiliza un término propio también del griego,
no crei inverosimil que mas de un heleno se haya sentido aludido al escuchar al historiador.
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mas del hato de ovejas, se alimenta de ellas, principalmente de su leche.”’ Pero
estos viveres que los caracterizan, al mismo tiempo los diferencian de los otros
miembros de la comunidad econémica o social. Dicha diferenciacion es
reconocible desde el segundo o tercer milenio a. C., y la literatura homérica no
dejara de reflejarlo.”

Mas donde puede reconocerse este fenémeno con mayor claridad es en la
llamada época clasica, con su predilecciéon por la comunidad cerrada de la po/s,
con sus sociedades forjadas luego de la invasion persa y por tanto imbuidas de un
racismo nacido de la victoria y la conciencia de una cierta superioridad;
sociedades que olvidaron sus origenes en comuin con otros pueblos del
Mediterraneo, que ahora sélo eran considerados barbaros.

Entre estas poleis no faltaban ejemplos de sociedades clasistas como la de
Esparta, pero aun en la democratica Atenas existian las diferencias, exaltadas no
s6lo por un aristécrata como Aristofanes, sino también por filésofos liberales al
estilo de Socrates. Las costumbres culinarias, ademas de ser un principio tan
valido de descripciéon como la geografia o la religion, constituyen también un
método de diferenciacion entre los pueblos que se enorgullecen de llamarse
helenos y de haber expulsado al extranjero.

La comida era criterio en la organizacién de los estados griegos, como
puede corroborarse en la Repriblica de los lacedemonios del pseudo-Jenofonte o en la
atidografia® que, con su caricter anticuario, evoca los hechos y las costumbres de
los antepasados, cuyos sencillos banquetes quedan contrapuestos a los suntuosos
festines de los ultimos siglos clasicos que, olorosos a esencias de Oriente, resultan

tan admirados por la nueva sociedad, que ya se perfila con gustos helenisticos.**

81 Cf. DALBY, op. cit., pp. 66 y 93.

82 DALBY, op. cit., p. 93.

8 Término genérico para referirse a las historias sobre el Atica que emplea con soltura Ma. José Garcia (Cf.
op. cit., p. 23).

8 GARCciA, op. cit., pp. 22-3.



23

Habia entre los griegos cierta tendencia a clasificar y diferenciarse entre si
por la manera en que comian. Era comun hablar de la frugal Atenas, cuya
parquedad llevaba a los visitantes a pasar hambres; atin mas austeros resultaban
los espartanos: se decfa que sus Gnicos condimentos eran la sal y el vinagre, de
manera que platillos tan particulares como el caldo negro® sélo se podia degustar
si se habfa nacido en aquella tierra de dureza y ascetismo.” Tesalios y beocios
tenfan fama de glotones: era referencia comun las “buenas mesas” de Tesalia,
donde la carne se servia en grandes trozos; qué decir de los beocios, que podian
pasar todo el dia comiendo. A los jonios, tanto islefios como bizantinos, se les
diferenciaba por amar las especias, que seguramente obtenfan gracias a su
contacto con el cercano Oriente; pero ningin pueblo griego parecié adorar la
comida tanto como el siciliano y sus vecinos, los italiotas. Grandes maestros de la
cocina tuvieron este origen y la ciudad de Sibaris regalaria a la posteridad el
término “sibarita” para referirse a los amantes de los lujos y extravagancias en el
comer.”’

Los etnégrafos antiguos recurrieron a las costumbres alimenticias como
una forma de particularizar a otros pueblos, las mas de las veces
contraponiéndolos a los griegos. La literatura helenistico-imperial en general sera
la que enfatice este topico donde las comidas extranjeras, en mas de una ocasion,
seran concebidas como extrafias. A mas de la diversidad de alimentos o de
preparacion, los griegos notaron las preferencias que dichos pueblos tenfan por
ciertos alimentos que envolvian un caracter mistico, magico y religioso, as{ como

los que eran rechazados por iguales razones.™

% Este era una especie de sopa elaborada con sangre como base principal, al punto que también se le conocia
como haimatia. Habia otro platillo denominado igual, pero que parece sélo compartir su color, pues es
apreciado y forma parte de las delicatteses de la cocina griega. Cf. GARCIA, op. cit., pp. 36 y 239.

8 Cf. PLU., Moralia, 237a: "® Bucired, TOVTOV del TOV {OUOV YOUVAGAUEVOV  AGK®OVIKOG
<e¢v> 1® Ebpotg Aelovpévov emoyachat.”

87 Cf. GARCIA, op. cit., pp. 36-7.

% DALBY, op. cit., p. 21.
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Los helenos no dejan de subrayar el lujo y la extravagancia de las mesas
lidias y persas con sus animales enteros asados; los tabues chocantes de los
egipcios, como la prohibicion de carne de cerdo y de vaca; definiran a los celtas,
germanos, escitas, tracios e {beros, los barbaros por antonomasia, basaindose en
su preferencia por esa masa grasienta de las reses a la cual llamamos hoy
“mantequilla,” y a la cual un griego miraba como un producto resultado del mal
uso de la leche;” por ser grandes bebedores de cerveza y vino puro, estos
pueblos nérdicos eran para los griegos sinénimo de salvajismo y otredad.

Ahora bien, a mi juicio, es posible que en Homero y su época las
costumbres —incluidas las alimenticias, como he referido-, definieron el caracter
salvaje que después se adjudicarfa al extranjero de habla diferente. El término
“barbaro”, que hoy empleamos con un sentido peyorativamente diferenciador, es
mencionado por vez primera por el poeta de la [/iada y, a partir de él, su historia
ira acrecentandose y terminara por incluir en su semantica aspectos
insospechados.

Segin dicho poeta, los carios son barbardfonos.”

En la etimologia de la
palabra, la repeticion de la silaba “bar” forma una onomatopeya que hace
considerar al barbaro como aquel que tiene dificultades del habla, ya porque
parezca balbucear, ya porque tartamudee.”’ El calificativo no era elogioso, pues
aunque los carios hablaran “barbaramente”, nada en su conducta los determinaba
como barbaros, en el sentido posterior que adquiri6 el término.

En tiempos posteriores, en los de Herédoto para ser mas especifico, el

heleno aun no se contraponia al barbaro, pues recordaba que tenia raices

comunes con éste: los atenienses se decian descendientes de los pelasgos, los

% DALBY, op. cit., p. 66.
90 . 4 - ~ (3 r r

Hom., I1. 867: Ndotng av Kapwv nynocato Bappapopdvov.
% En otro pasaje homérico (viii. 294), los sintios de Lemnos son denominados como “de voz agreste”, aspera
tal vez (aypropddvoc). Cf. Cic., De or., Ill. 44: neque solum rusticam asperitatem, sed etiam pergrinam
insolentiam fugere discamus.
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cuales para el historiador merecen el apelativo lingtistico anterior. Como sefiala
Hartog, la “grecidad” es algo que se aprende, es una buena costumbre *.

El barbaro se define en razén de su organizacion politica. Para Herédoto
el barbaro era propenso a lo regio y lo tiranico, en tanto que el griego preferia la
polis, un género de vida en comun que fomentaba la igualdad y la libertad de
expresion, en una palabra, la dsonomia que otorga el caracter de civilizado.”

Por esta misma época —finales del siglo VI y principios del siglo V a. C.-
comienzan a contraponerse antagonicamente los términos heleno y barbaro. Esta
polaridad se ve arrastrada hacia tiempos en que no puede percibirse esta
diferencia donde denominar a un hombre barbaro no es peyorativo, ni implica
que éste sea un salvaje, como se percibe claramente en los poemas homéricos.
Montaigne afirma: Todos comienzan por lamar barbarie a lo que no corresponde a su
costumbre.”*

Autores como Platén” reconocen que los helenos se nutrieron de los
barbaros, pero supieron conferir a los aportes que recibian la belleza y la
petfeccion adecuadas para alcanzar su correcto TEAOG. Isdcrates postulard que la
identidad griega se circunscribia a un conjunto de rasgos culturales que
identificard con la inteligencia (dtdvola): la grecidad no sélo es asunto de

000000 (naturaleza), sino también de educacion.”

% Op. cit., pp. 112-3.

% Hot., VIII. 144 ss.: abtig 8¢ 10 "EAAnvikov, &0v Opaipdv 1€ kol OpOYA®GooV, Kai
fev 10pVHOTA TE KOWVO Kol Bucial fj0sd te OLOTPOTAL.

% Apud HARTOG, op. cit., p. 223.

% PL., Epin., 986e a 987a: obk &6TLV 810 TO U1 Y1yvookeshal, Tovtov 8 aitlog O mpdTog
TOVTO KATWOOV BapPapoc dV: maraldg yop 1)  987.a TPOTOG E0pEYEV TOVG TPMTOLG
TOVTO EVVONOOVTOG 810 TO KAAAOG Thg Oepivilg @poag, fiv Alyvntog te  Zvpia 6
KOVAS KEKTNTOL, QAVEPOVG UEV (OG EMOG ELMETV AGTEPAG (el COUTOVTOS KAOOPDOVTAG,
ate vepdV Kal LdGTOV AndmpochHev Gl TOL KOOHOL KeKTNUEVOLS, Ofsv  Kai
novtoydoe Kal 0eVp  EENKEL, Pefacaviopéva ypove Hopletel e Kal aneipo.

% |soc., Paneg., 50: kai 10 @V ‘EAA VoV Ovopo mEmOinkev pnkETL TOL YEVOug, GALG
e Swovolag dokelv glvatl, kal poiriov "EAAnvag kaielobatr tovg thg matdedoemg
TG NUETEPOG T) TOVG TNG KOG POOEMG UETEYOVTAG.
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Poco a poco se establece que lo heleno es lo perfecto, lo correcto. Este
proceso concluye con la edad clasica y con lo ateniense, el griego por
antonomasia; incluso otros pueblos de la Hélade, como los espartanos, seran
menospreciados por sus costumbres y leyes.”’

Aristételes continuara sobre esta linea de analisis en la Politica,® donde
redefinira al hombre como dpolis, como un ser en lo extremo de lo que es ser
humano, de tal suerte que, siguiendo la primera antropologia ya mencionada, el
que cae en este estado es un dios o una bestia. En un mismo saco seran entonces
colocados los barbaros y los campesinos.

Un contemporaneo del Estagirita, Aristofanes, en su comedia Las nubes —
no sé6lo un alegato en contra de los estudios sofistas, sino también parodia de las
vidas rustica y citadina-, concordando con el sentir de la época no dudara en
calificar de imbécil al labrador Estrepsiades, y ademas en clasificarlo como de
prelunar y oloroso a la edad de Crono.”

Para el investigador francés Hartog, en tiempos clasicos el rastico era un
hombre desfasado, una reliquia de un pasado inculto y cercano a la barbarie que
presentaban los otros pueblos que se hallaban en un estado embrionario y atn no
alcanzaban la madurez de la po/is de Atenea. La barbarie y la rusticidad eran una
extra-civilidad que los acercaba peligrosamente a la bestia; sin embargo, Hartog
parece olvidar que en un tiempo dicha animalidad también podia presentar rasgos
divinos.'”

Es aqui donde el alimento vuelve a cobrar importancia, pues el salvaje

come como animal; la glotoneria extravagante de los persas no es menos bestial

% HARTOG, op. cit., p. 122.

% ARIST., Pol., I. 12533, 2-7: £k TOOTOV 0DV @avepdv 0Tl TOV @voel 7| TOAG Eo0Ti, Kol Ot
0 avOpoTOc EVoEL MOALTIKOV (®OV, Kol O dmoilg o0 @OoLv Kal ob dwd toyMV 1Tol
QUVAOG EOTLY, | Kpelttov 1| dvOpwmog

% AR., Nu., 400-401: kol @, ® udpe o koi] Kpoviov 6lmv kai BekkeoéANVE.

100 Cf. infra pp. 30 ss.
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que la rudimentaria alimentacién del arcadio que, cual un cerdo, prefiere las
bellotas que, como en la edad dorada, ofrece la feraz Gea."

En los tiempos que canta Homero, el animal tiene cierta dignidad y puede
llegar a ser metafora de la apetride los héroes, pero en tiempos posteriores se le

asocia al salvajismo puro, sobre todo a causa de su ingesta de carne cruda. Por
ejemplo, el centauro Folo, aunque es “tan civilizado” como para respetar las leyes
de la hospitalidad al tratar con Heracles, no deja de ser considerado un bruto,
pues, como todo centauro, se alimenta de carne cruda.'” Es comun, para finales
del periodo clasico, considerar que una vez que el hombre se aficioné a la ingesta
de carne, ya fuera por el primer sacrificio de Prometeo ya fuera por en el
banquete de Tantalo, dicha aficién le acarreara los males contenidos en la jarra de
Pandora.'”

Esta visién “carnica” relacionada con la matanza y la incivilidad, se anexo
al barbaro y al ristico de una manera un tanto azarosa, pues ahora eran los
atenienses quienes, al preferir el sacrificio incruento y vegetal, demostraban
mayor evolucién espiritual que los arcadios que “sacrificaron cruelmente”,
olvidando que esos mismos arcadios antes preferfan bellotas y, por ello,
despedian la fetidez de un pasado con tintes de brutalidad.'”

En épocas posteriores (s. IV y III a.C.), cuando ya Alejandro inclina la
balanza hacia el extranjero, lo no-griego tiende a la divinidad. Ahora se considera
que el barbaro es mas antiguo que el heleno; su conducta refleja un estado mas
primitivo y por ello mas cercano a los dioses que compartian la mesa de los
hombres. Ya Homero habia mencionado pueblos lejanos y no-griegos, como los

etiopes, a los que consideraba cercanos a la divinidad. La idea del “buen salvaje”

101 pyjLoSTR., VA., VIII. 7. (Cf. supra nota 79).

192 KIRK, El mito..., p. 169. Para el mito, cf. D. S., IV. 12; TEOCR., VII. 149 ss.

103 KIRK, op. cit., p. 205. No deja de tener esta reflexion helénica ecos de la “caida” del hombre en el mito
judeo-cristiano.

104 HARTOG, Op. cit., p. 187.
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ha nacido. Como advertird Estrabon,'” lo que importa es que el hombre sea
virtuoso: no todo griego, por serlo, posee la virtud, ni todo barbaro se acerca a la
maldad por haber nacido fuera de la Hélade.

En esta época de reformulaciéon antropolégica, los barbaros contintian
siendo considerados como seres limitrofes, y esta liminaridad les confiere tanto el
caracter divino como la tendencia animal; asi lo demuestra la historia de que entre
los diversos pueblos escitas existian unos que eran antropéfagos y cazadores de
cabezas, y otros que eran llamados galactdfagos, pacificos habitantes de entre los
cuales sobresalié Anacarsis, considerado por Plutarco como uno de los siete
sabios.'”

Se retoma entonces la idea antigua de que los €60 T01, moradores de los
extremos, aunque mortales, viven en cercanfa con los dioses, quienes también
habitan regiones lejanas e inaccesibles; tal serfa el caso de los etiopes, los cimerios
y los feacios. Asentados en paises que tienen poco o nada que ver con el estilo de
vida griego, los Eoyatoldviven mds cercanos a la naturaleza, concretamente al
vegetarianismo, y ello los convierte en semidivinos.

Dicearco, un siciliano avecindado en el Peloponeso y discipulo de
Aristételes, sostiene en su obra Vida de Grecia’”” que la alimentacién apegada a la

naturaleza denota un estado de vida sin pretensiones y esto conduce al ocio, a la

1% STR, Chr., L iv. 9: Kol To0g ~AreEAvpw mapaivovvtag Toig puev "EAAncy @g ¢iioig
xphobar toig 8¢ PapPapols g morepiols, BEATIOV elval onowv dpeth xal kokig
dapelv tavta. moArOVG Yap Kol t@v EAAvVov gival kakovg kai tdv BapBdpmv
aoteiovg, kobdnep 'Ivoovg kal Aplavodg, £tt 8¢ Popaiovg kol Kapyndoviovg
oUT® HUVUAGTAOG TOALTELOUEVOLG.

106 Eforo de Cime (FGH, 70f. 42) es quien asevera esta doble agrupacion barbara (Cf. HARTOG, op. cit., pp.
137 y 153). Anacarsis, un viajero del que ya da noticias Herédoto (IV. 76-77), recorrié el mundo para dar
muestras de su saber y aprender de otros. De regreso a Escita, celebra, en cumplimiento de un voto, el culto a
Cibeles, y aunque se oculta, es descubierto por otro compatriota, que lo mata de un flechazo por introducir
cultos extranjeros en su tierra. Cf. PLu., Moralia, 154d.

97 DicearcH., frg. 49: 6  Tlepumatntikog  Awkaiapyog, 0¢ TOv Gpyalov Biov tg
"EALGOOG GpNnyodHEVOS TOVG TOAOIOVS Kol EYYVS Be®dv onol yeyovotag, Belticotoug
e Ovtag @uoel Kal TOv dptotov &lnkdtag PBiov, @G ypvoodv YEVog vouilecbat
ToPUBaALOUEVOLE TPOG TOVG VOV, KIBOHAOL Kal eaviotding brdpyovtag HANG, Undev
(QOVEVELV ELLYLYOV.
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despreocupacion, a la salud, a la paz y a la amistad. Para este filésofo, la
decadencia del hombre se inici6 cuando éste abandond la frugalidad herbivora o
vegetariana de la primera edad y adopt6 el trigo.'”

Escuelas filosoficas posteriores, como la cinica o la neoplatonica,
retomaron estos principios.” El barbaro era el ser liminar que conjugaba las
ideas de salvajismo y divinidad, la primera antropologia seguia conservando su
logica, pues era el fruto de una tradicion mas remota, una de la cual el propio

Homero ya era continuador.

El ejemplo de la Odisea

La Odisea, a mi parecer, es mucho mas que la narracion de los viajes de un
hombre maldito, aunque astuto; es un canto a la humanidad entonado por un
griego que se reconoce a s{ mismo en los ojos del otro, y a éste en los suyos.
Como asevera Francois Hartog, la Odisea es un texto fundamental para la

7 : 110
antropologfa griega.

La Odisea se diferencia en muchos aspectos de su hermana: en aquélla las
guerras no pasan de ser pequefias incursiones, los protagonistas no son hijos de
las grandes deidades —Odiseo tan sélo es “del linaje de Zeus”-, la maquinaria
divina queda reducida al minimo y los escenarios resultan mas intimos y a la vez

mas espectaculares, pues el poeta combina la privacidad de la casa con sus

108 Con Dicearco da inicio una reflexién que podriamos rastrear hasta nuestros dias en las campafias
ecoldgicas: la metéfora alimenticia es Gtil para hacer conciencia de hasta qué punto la desunién con la
naturaleza ha traido consigo la condena del hombre como especie, y del planeta como su habitat; tal vez
deberiase leer con mas atencion a este heleno innovador.

1% HARTOG, Op. cit., pp. 99y 156. Cf. también AGUILERA, op. cit., pp. 280 ss. y 295 ss.

10 op. cit., p. 41.
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cotilleos y disputas familiares, con los espacios abiertos de mares inhéspitos y
tierras extrafias, mismos que invocan con su otredad ese afiorado hogar. En una
palabra, la Odisea es mas humana.

La lliada es una epopeya que celebra la gloria y el lugar donde ésta se
alcanza, el campo de batalla segun la visién antigua. Por el contrario, la Odisea se
desarrolla en el espacio GKANG, sin gloria; perderse en el mar y en las playas
lejanas es ser arrastrado a un sitio donde no hay nada que ganar y se puede perder
todo, incluso el nombre.

Atreverse a pasar el mundo que esta mas alla de lo humano es recorrer
géneros de vida tan diversos como los regimenes alimenticios que los
caracterizan, incluidas las aberrantes formas de antropofagia.''' La lejania de los
pueblos es un rasgo que los diferencia y Odiseo encontrara en ellos los limites de
lo que es ser humano. Si los extremos dltimos del hombre son los dioses y los
animales, la Odisea, siempre a mi juicio, nos revela que hay una serie de sustratos
entre un limite y otro. El héroe confirma a cada paso su humanidad y se
enorgullece a tal punto de ella, que la preferira a la inmortalidad, no por engafo,
como en el mito sumerio de Adapa, donde el héroe es burlado por el
omnipotente Anu,'"” sino por la conciencia de su propia valia como hombre.

En estos extremos el criterio de division es, ante todo, alimenticio, segun
pretendo sostener. Como centro estara el territorio de los comedores de pan, la fértil
tierra donde se desarrollan /os trabajos de los hombres, donde el fuego cuece el pan 'y
asa la carne, en el que incluso la putrefaccion se controla y el vino fermentado es
obra de manos mortales. Por encima del trigo estan los alimentos de los dioses, y

por debajo de él, la carne palpitante de un hombre asesinado por el capricho de

1L Cf. HoT., IV. 106:  Avdpogdyol 8¢ Gyplidtota maviov aviponwov &xovcl fifew, ovte
diknv vopilovteg ovte VvOp® obdevi ypeopevol. Nopddeg 8¢ e€lol, £cONTd 1€
eopéovol T  Zxvoikf) opoinv, yiAdooov 8¢ 1dinv <ielor>, avlpomopaytovot o8
LODLVOL TOLTM®V.

12 KIRkK, op. cit., p. 132.
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un monstruo antropofago. La tierra es, finalmente, exaltada como patria, como
asiento de los padres; pertenecer a ella es vincularse a una genealogia y a un
grupo social que forma “la ciudad de los hombres”, meta que exaltaran las
futuras generaciones.

Me atreveré ahora a conformar un patrén de ideas que parecen diluirse
entre los versos homéricos y que otros han atisbado,'”” pero no se han esmerado
en puntualizar. Lo primero que hay que sefalar es que las tierras descritas por
Homero no pueden descubrirse en un mapa; a pesar de los ingentes y por demas
interesantes intentos de Berard,'"* me atino al criterio de Vidal-Naquet que ve en
la narracién del poema un mundo fantastico cuya unica realidad la otorga la tierra
labrada por los hombres.'"

Lo anterior se comprueba con facilidad en los versos 82-3 del canto ix: De
alli, nueve dias fui llevado por vientos funestos por sobre el mar rico en peces.”’® Bse nimero

mencionado, un periodo magico''’

semejante al que, segun Hesiodo, tarda un
yunque de bronce en alcanzar la tierra desde el cielo o el tartaro desde la tierra, se
repite en el poema cuando Odiseo estd a punto de regresar a su amada Itaca,
cuando llega a las playas lestrigonas y cuando vislumbra la isla de la divina
Calipso;'"® los viajes realizados en estos petiodos mégicos transportan al mundo

de la otredad."” Por ello, no resta sino aceptar que Odiseo penetra en el mundo

de la fabula y la in-humanidad.

13 HARTOG, op. cit., pp. 40 ss.
114 BERARD, Victor, Resurreccion de Homero (trad. A. Alamén, prol. A. Reyes), México, D.F., Jus, 1945, 345

p.
15 0op. cit., pp. 27-8.

10 Evhev d Evviuap oepounv 61oolc’ avépolsl mOvTov ET ixfuvdevta: GTtdp dekdT
EMEPMULEV.

17E| periodo mégico es por lo regular en mdltiplos de tres, aunque suele considerarse también el nimero
siete o0 el diez. Cf. NICOLAE, Athanasius, Tu destino en la Numerologia, México, D. F., Editores Mexicanos
Unidos, 2002, p. 100.

18 Howm., x. 28-9, 80-1 y xii. 447-8. Para Hesiodo, cf., Th., 723 ss.

119 Cf. VIDAL-NAQUET, op. cit., pp. 26 ss.
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En este viaje a la otredad, el primer paso son los lotéfagos, cuyo nombre
revela un criterio diferenciador, pues son los comedores de loto. La planta que
degusta este pueblo, humano aceptando un argumento ex sientio, no esta claro si
es la ninfacea del Nilo. Este alimento extrafio produce en sus consumidores una
especie de abulia eterna, un estado que bien podria compararse con algunos
estados de drogadicciéon, pues sus adictos conservan cierto contacto
distorsionado con la realidad y comparten con otros su “magica comida” en una
especie de comuna. Indiferencia y apatia son las consecuencias inmediatas que se
presentan en estos primeros pueblos que pierden, como ultimo, la memoria,'”’
una de las principales facultades de lo humano, y la forma en que el mortal logra
trascender el tiempo al “permanecer en el recuerdo de los hombres.”'*

A fuerza de remo llegara Odiseo con sus naves a la costa de los ciclopes'*
y anclara su flota en la cercana isla de Laquea, cuyo nombre hace referencia a la
fertilidad de su tierra.'” Los ciclopes podrian ser definidos con el adjetivo de
“salvajes:” los versos 105 a 139 del tan citado canto ix, delinean sus
caracteristicas, mismas que los oponen a los hombres civilizados: no labran la

tierra, no poseen normas ni conforman comunidad alguna, pues cada uno se

120 Hom., ix. 90 ss.

121 Cf. Hom., VI. 358, 459 ss; IX. 189, entre otros pasajes.

122 Antonio Ruiz de Elvira (Mitologia..., p. 38) sostiene que los ciclopes de este episodio son diferentes de los
primigenios seres que canta Hesiodo (Th., 139 ss.) e incluso habla de una tercera raza constructora de las
murallas “cicldpeas”. No obstante, en el propio Hesiodo hay algunos puntos a discutir: por mitos posteriores
sabemos que los ciclopes pasaron a formar parte del séquito de Hefesto y que lo acompafiaban en la forja (cf.
CALL., Del., 141; Dian., 46; A.R., Ill. 39 y VERG., Aen., VIII. 440), creando para Zeus las armas que le
entregaron por vez primera en la lucha contra los titanes (HEs., Th., 504-5); sera a ellos a quienes mate un
Apolo resentido por la muerte de su hijo Asclepio (ApoLLOD., IlI. X. 4), sobreentendiéndose que los ciclopes
son mortales. Como hijos de Urano y Gea —algo que se deduce por la posicion que ocupan entre los titanes y
los Hecatonquiros (Th., 126 ss.)- deberian ser inmortales, mas el poeta de Ascra los define como brepBiot
(v. 139) lo que podria entenderse como “de larga vida,” pero no exactamente &0d.vaTot; incluso un poco
mas adelante los llama “semejantes a los dioses” (3€01¢ &€voAiykiol fioav). Ahora bien, Euripides (Cyc.,
298) asevera que Polifemo es uno de estos ciclopes, pues habita en las profundidades del Etna, lo que puede
dejar en claro la confusién que reinaba en las variantes helenas; a ello hay que aunar que Polifemo no es un
ciclope propiamente, pues es hijo de Poseidén y Toosa (APoLLOD., Epit., VII. 4) y no, como podriamos
entender del resto, hijos de Urano y Gea, mismos que segin Homero tienen esposas € hijos (ix. 115), aunque
para Ruiz de Elvira (ibid.) carecen de descendencia.

123 procedente del adjetivo Adyela, que conjunta la idea de abundancia y fertilidad, aun cuando podria
relacionarse con ELd€la. pequena. Cf. LIDDELL, op. Cit., S. V.
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ocupa solamente de su propia familia; no cazan ni pastorean y, a pesar de la
proximidad de una isla rica y productiva, no tienen acceso a ella, ya que
desconocen la navegacion.

Este acercamiento con lo salvaje es, a mi parecer, tocar el lindero entre lo
humano y lo animal, representado en Polifemo. Este es, tal vez, el mas salvaje de
los ciclopes, pues, como un ermitafio, habita en un alto monte, ajeno incluso al

124

entorno familiar que poseen los otros habitantes; ~ el sitio donde vive es descrito

por el poeta como una pocilga donde la bofiiga acumulada podria ocultar un
1’125

mastil,  pero su rasgo mas inhumano es su desprecio por los dioses y el orden

que ¢éstos representan, principalmente respecto al venerable precepto de la
hospitalidad.'**

Por otro lado, existen en el ciclope ciertos rasgos humanos apenas
dibujados, como el empleo del fuego, de las técnicas pastoriles —entre ellas, la
elaboracién de queso- y conoce el fruto del que proviene el vino, pero no lo
cultiva ni mucho menos este monstruo fabrica la embriagante bebida.'”” A pesar
de haber encontrado humanos en su cueva, Polifemo continua con sus labores
habituales y soélo les dirige la palabra una vez terminada la ordefia del dia,
rusticidad semejante a la descrita siglos después por Teofrastro.'”® Pero sera el
acto canibal de Polifemo el que termine por decantar su incipiente humanidad.

Homero abruptamente nos estrella contra la escena del apresamiento,
asesinato, desmembramiento y deglucién de los compafieros de Odiseo,'” no hay
antelaciéon del acto, ni senal alguna de que vendra el ciclope, cual ledn gue ha

crecido en los montes,'™ los va a devorar en un acto brutal.

124 Homero desconoce la version de los amores del ciclope y Galatea que, en alguna variante, concluye en un
“matrimonio” o por lo menos en la procreacién de dos hijos. Cf. ARR., FHG, 1II. 1 ss.

1% Howm., ix. 321-330.

125 Howm., ix. 269-280.

27 Howm., ix. 233-235. Kirk (op. cit. p.174) supone que solo era utilizado el fuego para dar luz y calor.

% chr., IV. 12-3.

29 Hom., ix. 288-293.

30 Hom., ix. 292.
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Si bien la estratagema de escape de Odiseo parece definir al episodio del
ciclope como un cuento folklérico,” su introduccién representa un paso mas en
el esquema diferenciador que yo creo pretendia trazar el aedo al narrar el poema.

Odiseo, perdido por la locura de los companeros que soltaron los vientos

132
2 es el

contrarios del odre de Eolo, vagara por siete dias que, como he dicho
nimero alegérico que lo distancia ain mas de eso que se conoce como
humanidad. La llegada al pais de los Lestrigones pone en contacto a Odiseo con
el ultimo lindero entre el hombre y la bestia.

La tierra lestrigona posee ciudades fortificadas, fuentes publicas y casas, >
pero las habitan gigantes que, como los ciclopes, “no labran la tierra” y que, a
diferencia de Polifemo, ni siquiera hacen preguntas a los visitantes humanos, sino
se lanzan a devorarlos y perseguirlos como lo harfa la mas sanguinaria de las
fieras."*

No hay nada mas bajo que un andrdfago, como bien apunta el desconsolado
Odiseo, que ha aprendido en forma muy dura cuin bajo puede caer un mortal.'”
Pero cuando se llega a lo profundo, existe el camino hacia arriba, y el aedo nos
conducira hacia el otro extremo del espectro de la humanidad, los dioses. Como
he mencionado en parrafos anteriores, en la antropofagia homérica lo divino y lo
animal no estan contrapuestos entre si.

Los dioses se hacen acompafar de animales que, como ellos, son divinos

(recuérdense los potros del carro de Hera); las deidades no desprecian la forma

animal como manifestaciéon de su presencia o incluso como digna de ser

B1 E| cuento folklérico tiene como caracteristica principal el triunfo de la astucia sobre las adversidades,
representadas por lo regular por un monstruo al que el héroe —que por cierto es un hombre comdn y no un
semidids- mata o burla, gracias al intelecto y no a la fuerza. Cf. KIrK, op. cit., pp. 49-50.

132 Cf. supra p. 27 y nt. 117.

3 Howm., x. 80 ss.

34 Howm., x. 116-120.

135 Hom., x. 200. El rechazo de la antropofagia es obvio en la leyenda de Pélope, el joven hijo de Téntalo que
es muerto y cocinado por su padre para servirlo en la mesa de los inmortales y con ello poner a prueba la
perspicacia de éstos (cf. KIRK, op. cit., pp. 203-205), y en las frases insultantes que Zeus dirige a Hera cuando
ésta se empefia en la destruccion de Troya (cf. Hom., IV. 35-36).
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adoptada por ellos, y llegan a engendrar seres hibridos o animales que,
obviamente, conservan cierto aire de sus inmortales padres."”® De esta manera se
comprueba que entre ambos no hay contraposicién clara; como el hombre, el
animal también es un ser que podria traspasar los limites. A mi juicio estas ideas
se podrian basar en un pasado remoto de unidad con “toda la realidad”, una
especie de “hermandad” entre los seres animales, humanos y divinos, pues Gea
es considerada madre tanto de unos como de otros.

Esta hipotesis parece vislumbrarse, siempre segin mi opinién, en los
siguientes episodios del errar de Odiseo. Hasta ahora, se considera degradados a
ciclopes y lestrigones en tanto que muestran la actitud asesina de los animales que
se deleitan con carne cruda. En los poemas homéricos, la fiera no deja de guardar
cierta relaciéon con aspectos heroicos, pero es comun que precisamente en los
momentos en que Aquiles u otro héroe luce como leén, jabali o pantera, es
cuando su pévocOse encuentra poseido de una rabia tal que su humanidad se
diluye en lo animal."’

El pasaje de la Odisea referente a la bruja Circe muestra dicha consonancia
triple de divinidad, humanidad y animalidad. Huyendo de los lestrigones, la nave
de Odiseo —pues las demas sucumbieron al embate de aquéllos- llega a la isla de
Eea, morada de Circe, una tierra donde se confunden los limites del atardecer y
del amanecer.” Desde mi punto de vista, esta tierra es el frontera de los mundos
humano-animal y divino.

El poeta aclara que Circe es una diosa, pero “de habla humana.”"”” En

algunos pasajes de la [/iada, puede constatarse que los dioses suelen designar con

1% para los caballos de Hera: Hom., V. 27; V. 720-832, 776; VIII. 433-5; XIV. 299. Para los animales como
manifestacion de los dioses: Hom., Il. 308-32; X. 274-6; ii. 146-54; Q.S., . 198-204. Para las mutaciones
divinas en animales: Hom., VII. 59; xxii. 239-40; APOLLOD., I. vi. 2. Para los hijos animales e hibridos de los
dioses: HoM., XVI. 149-50; XI1X. 400; XXIII. 346-7; hPan, XIX. 34; ApoLLoD., I. ii. 4; lll. v. 8; Epit.,VII.
38; PAuU.,VIII. xxv. 4-10; Ov., Met.,VI. 118-9.

137 Cf. Hom., V. 781-783; X. 485-486; XX. 164-175; XXIV. 41, 572; Q.S,, 1. 315, 539-45.

38 Howm., x. 86, 190-191.

39 Hom., x. 136 (abdrieco).
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otros nombres a las cosas —es decir, que su lenguaje difiere del empleado por los
griegos u otro pueblo- "* y los que son capaces de escuchar las platicas divinas, o

son inspirados aedos o adivinos,'*'

cuyos dones los colocan aparte del humano
comun; de esa manera, una diosa “de habla humana” estd mas cerca de esta
categoria que de la divina. Es la hermana de Eetes, y éste es un rey de mortales
cuya conducta dista mucho de la que se esperaria de un semidiés y no ya de un

dios como lo es é1.1*?

Podria argtiirse que ambos son hijos de dioses menores y de
estirpe titanica —Helios y Perseis- y no poseen la perfeccioén olimpica, pero estas
especulaciones sobrepasan las expectativas de este capitulo.

La “humanidad” de Circe parece dibujarse cuando, por consejo de
Hermes, Odiseo la amenaza con una espada: dado que un dios puede ser herido
por el bronce mortal, aunque no morird.'” ;:Qué teme la diosa? ¢Los sufrimientos
y humillaciones que experimenta un inmortal en esa situacion? ¢O es que la
divinidad de Circe es diferente... mas mortal? El poeta calla al respecto. Yo me
atrevo a sugerir que la cercania de lo divino y lo mortal se ejemplifica con la bruja
de Eea.""

Pero si lo divino se acerca a lo humano, éste alcanza lo animal. Los
hombres de Odiseo seran convertidos en bestias merced a un farmaco que Circe

5

arroja sobre la comida que les ofrece,'® consistente en vino, queso, harina y

miel,"* algunos de ellos —la mayoria- alimentos del pastor o del campesino cuya

liminaridad resulta obvia. La accién de comer iguala al hombre con la bestia.

“0Howm., XX. 74.

“IHowm., VII. 44-53,

“2 Howm., x. 137-139.

143 Estas ideas se discutiran en capitulos posteriores. Para las heridas divinas cf. Hom., V. 846-888.

%4 Hay que considerar que la bruja es, desde tiempos griegos, considerada como semidivina. Cf. VEG, Ma. del
Mar, “La hechicera grecolatina: Aspectos generales” en PELAEz, J. (ed.), El dios que hechiza y encanta,
Cérdoba, EI Almendro, 1998, pp. 225-32.

> Hom., x. 290.

Y Hom., x. 234.
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Vencida por un bien aconsejado Odiseo, Circe ofrece a quien ha demostrado su
superioridad, el pan, el alimento del hombre.'"’

Con la “diosa de habla humana” comienza el viaje a la otra cara de la
realidad: lo divino. Al morir, un hombre o, mejor dicho, su alma o esencia, viaja
al Hades, donde “‘sigue viviendo”, aunque esa existencia no se parezca en nada al
afiorado transcurrir del tiempo sobre la tierra.'*

Que el mortal tiene “algo” del dios se verifica al leer el episodio siguiente
de la Odisea. El héroe visita, en primera instancia, la tierra de los cimerios, * seres
que, debido a sus costumbres, podrian ser considerados una especie de “muertos
vivientes”. Circe le ha detallado un complicado ritual con el cual podra invocar el
alma de Tiresias y conocer el camino de regreso a la “tierra labrada de los
hombres”; en la base del ritual est4 el derramamiento de sangre.'

Las almas de los mortales reciben el apelativo de Gpevd kdpnva, cabezas
sin_fuerza, que hace referencia a que no poseen mis el PEVOG, ese 6rgano donde la
comida infunde el brio necesario para vivir la cotidianidad y, a la vez, alcanzar las

mias grandes proezas.'”'

El cuerpo, forjado con el alimento, no existe mas en el
Hades, y solo la sangre le otorgara algo de aquella vida completa, fisica y
espiritual, perdida ahora.

Se crefa que la sangre era el liquido magico que nutria y vivificaba al ser
humano. Incluso se crefa que el feto se formaba de un coagulo de sangre en la

matriz, lo cual, en el fondo, no es del todo erréneo; la mayoria de los rituales en

todo el mundo ensalzan el derramamiento de sangre como un medio de provocar

“"Howm., x. 371.

%8 Homero lo deja en claro merced al discurso de Aquiles (xi. 487 ss.). Especialmente vv. 488-491: (g
gpaunv, 0 6¢ W abtik’ aupepopevoc mpocéeime:| "Un on pHot Bavatdv ye mapavda,
eaidy”  "Odvocel.| Povroipunv k° Emdpovpog EmV  Ontevépev GAA®, @vopl map’
aKAP®, @ pn Blotog moADG €N, | TAGLV VEKVESGL KATAPOLUEVOLGLY (VACGELV.

9 Habitantes de una perpetua oscuridad que arrastran una vida en cuevas, los cimerios serian lo més cercano,
geografica y etologicamente, a los muertos. Si la cercania de los muertos les diera su gusto por la sangre —algo
gue no aclara el mito-, tal vez se tendria un primer atisbo a la leyenda del vampiro.

10 Cf. Hom., xi. 18 ss., en especial v. 36: pée 8" allua KELULVEPEC.

1 Howm., xi. 36 ss. Cf. supra pp. 1 ss.
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la fertilidad del suelo, eco, segun Barbara Walker, del caracter supranatural,
sagrado, espiritual y divino que se atribufa a la sangre menstrual, la tnica cuyo
derramamiento no implicaba la muerte."

Que la sangre otorga una vida momentanea y semi-corpérea a las almas,
puede corroborarse en el pasaje homérico antes citado. Elpenor, un compafiero
de Odiseo muerto recientemente, todavia no la necesita para hablar con él, pues,
al no haber logrado pasar al otro lado de la Estigia y convertirse en un muerto, es
un alma en pena que sélo tiene una preocupacion: ser incinerado para que su
espiritu encuentre reposo.'> Tiresias, gracias a una disposicién especial de la reina
del inframundo, conserva su memoria y habilidad profética y, como el resto de
las almas, requiere del estimulante 11'quido.154 De nuevo el alimento diferencia al
hombre incluso de su propia esencia espiritual.

Luego de su breve estancia entre los muertos —los incorpéreos-, Odiseo
debe emprender la mas peligrosa de sus aventuras que incluso le costara perder el
resto de su tripulacion; esta consecuencia es la que me lleva a pensar que el ser
mas destructivo y temible es aquel que combina la naturaleza divina y la animal, la
razon y la bestialidad.

La comida vuelve a ser el punto focal del encuentro de lo humano y lo
inmortal: los hombres de Odiseo sacrifican las sagradas reses de Helios y éste
clama venganza a Zeus, pues parece imposibilitado para llevarla a cabo por si
mismo y unicamente puede amenazar con dejar de realizar su fatigoso trabajo
sobre la tierra e iluminar el Hades.'” Zeus actuara y Odiseo —que no sélo no
prob6 la carne mal habida, sino prohibié a sus compaferos hacerlo- salvara

apenas la vida en su ultimo encuentro con lo divino-terrible.

152 The Woman'’s..., pp. 635-45.

3 Howm., x. 61 ss.

%% Howm., xi. 90-98.

1% Howm., xii. 377-83. El hecho de que Helios sea un titan creo que lo acerca a un aspecto inferior en el
espectro divino.
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Por fin, Odiseo concluird su viaje por la otredad con su estancia con
Calipso — de las deidades de este poema, la mas cercana a la grandeza olimpica- y
con los feacios, lindero de lo divino y lo mortal, opuestos a los ciclopes, seres con
los cuales Odiseo inicia este viaje."

Calipso (“la oculta” o “la que oculta”, si recordamos que retuvo a Odiseo
por un tiempo que, segn las fuentes, va de un afio a diez"’) es hija de Atlante y
Pleyone, segiin Apolodoro,™ y debe ser considerada una ninfa, misma que lleva
una vida muy diferente a la de los dioses del Olimpo. Su caracteristica principal es
ese solitario retiro en el que pasa sus dias en Ogigia, tejiendo junto a sus siervas.

Considero que con la naturaleza de la ninfa-diosa, Homero nos permite
entender que el mortal no tiene acceso ni puede aspirar a la dltima perfeccion, la
olimpica, como bien comprendié Belerofonte.'

Calipso intentara hacer inmortal a Odiseo y de nuevo se sirve del
alimento. Una vez que Hermes se ha marchado, luego de trasmitir la orden de
Zeus, quien conmina a Calipso a dejar partir al héroe, la ninfa agasaja a su amado
con lo que sera la ultima cena juntos, y sus doncellas preparan la mesa separando
cuidadosamente los manjares inmortales —néctar y ambrosia'®-, de los que
ofrecen a Odiseo. Se podria argumentar que dicha division se debe a que esos
alimentos, reservados a los dioses, lo matarfan o, lo que me parece mas viable, lo
harfan inmortal. Calipso no forzara a Odiseo, le ha dado a escoger entre la vida

con ella como dios o la mortalidad al lado de Penélope, pues no lo obligara como

1% Cf. HARTOG, op. cit., p. 49.

137 Cf. GRIMAL, op. cit., p. 83.

158 Epit., VII. 24.

19 p1 0., XIII. 90-92b, HoR., Od., IV.xi. 25-8. Es comun que los mortales que tratan de conquistar el
Olimpo, como los Aloadas, o los que son invitados por los dioses como Ixién, cometan crimenes que me
llevan a rectificar la aseveracién anterior. Forzando la inmortalidad, los primeros intentan violar a Hera y
Artemis y con ello alcanzar el estatus divino como “consortes” de las diosas; el segundo pretende la seduccion
de la reina del Olimpo con igual propésito.

100 Cf. infra pp. 53 y ss.
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161

hizo Eos con Titén.” Odiseo habra elegido la humanidad y sera lo que, segin

Vidal-Naquet, dara sentido a todo el poema.'®?

Concuerdo con el investigador francés, pues la Odisea narra las aventuras
de un hombre que busca regresar a su casa, a su esposa e hijo, a su reino, uno
pequeno pero que es suyo, uno habitado por sus iguales que hablan su idioma y
comparten sus creencias, uno donde se degusta el pan cocido, amasado por las

manos de la fiel Penélope; aunque para apreciarlo haya tenido primero que tocar

lo no-humano que, en ocasiones, alcanzé el término inhumano.'®

LOS DIOSES

No comen pan, ni beben vino

Homero narra en la lliada: E/ Tidida... persignid a Cipris con el cruel bronee...
hirid con la aguda lanza en la superficie la mano y corrid la ambrosiaca sangre divina, el icor, el
cual corre en los felices dioses; pues no comen pan ni beben vino rojo, por ello son sin sangre y se
les llama inmortales."** Sobre estos versos se apoyan las més esclarecidas criticas
sobre la “antropologia” divina griega: si los dioses poseen una “especie de
sangre,” ésta es divina, ambrosiaca —inmortal, etimolégicamente hablando- y es

gracias a que no comen los alimentos de los hombres.

81 Hom., v. 192 ss. Eos, la aurora, raptara a Titén y lo hara inmortal a despecho del joven. En un tragico
olvido, la diosa no recordara solicitar a Zeus la juventud eterna para su amado, y éste envejecera hasta ser
despreciado por su antigua amante. Los dioses, apiadados de su desgracia, lo transformaran finalmente en
cigarra.

162 Op. cit., p. 29.

163 para Vidal-Naquet (op. cit., p. 30), el destino de Odiseo esta entre los hombres y no en la liminaridad.
Contaba el mito que luego de la matanza de los pretendientes, Odiseo debe marchar exiliado y no debe
regresar a Itaca hasta que encuentre a un hombre que confunda su remo con una pala: la sefial de que su
destino no esta ligado al mar sino a la tierra “proveedora de trigo™.

% Hom., V. 329 ss.: Tvdeidnyv..] 0 8¢ Kompiv emdyeto vniél xarkd| ..Gdkpnv ovtace
xelpo petdipevog OEEL doupi| ...pée & duPpotov aipa Oeolo| ixmp, oldg mép te péet
pokapeoot Ogolov:| ob yap oltov £dove’, ob mivovs’ aifoma oivov, Tobvek’
avaipovéc €iol kal afdvatolr KaA&ovTat.
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Asegura el mitélogo francés Jean Pierre Vernant'® que comer un alimento
humano es degustar los “frutos de lo efimero.” Utiliza para ello un término de un
pasaje del pseudo-Apolodoro,'” donde se menciona que Tifén —ser divino, a
pesar de su monstruosidad- se ve despojado de su fuerza y es derrotado por
Zeus, en parte debido a la argucia de las Moiras, que saben que dichos frutos son
la “porciéon” que corresponde a los mortales.

Con Vernant concuerda Emily Vermeule, quien asegura que estos
alimentos ponen en peligro la condiciéon divina e incluso causan su ruina, tal
como el vino fue pretexto para la destrucciéon de gigantes, centauros y ofras
inocentes aberraciones que se apartan de las formas de vida normales.’” Compartir los
alimentos, como ya expuse,'® conduce a la categorfa del otro, lo cual en el caso

. , . , qQ
de un dios serfa rebajar su categoria sacra;'”’

el hambre y el suefio son
consecuencias de la fatiga que, segin Vernant, sélo padecemos los miseros
mortales, puesto que los dioses no tienen necesidad ni de comer ni de dormir.'”
Pero hubo un tiempo en que, segun Hesiodo, los hombres y los dioses
compartieron la mesa (LloYOpEVaL... YOp TOTE| dditeg €oav), lo cual dio a
éstos la oportunidad de conocer y desear a las hijas y esposas de los hombres.'™
Existen mitos acerca de algunas de esas ocasiones, como los banquetes en las
bodas de Cadmo y Harmonia o en las de Tetis y Peleo, o las cenas en los palacios
de Tantalo y Licaén. Dichas reuniones siempre terminan mal: Tantalo y Licaén

pretenden “probar” a los dioses y les ofrecen carne humana, siendo uno

condenado al suplicio de padecer hambre y sed eternas en el inframundo, y el

185 E] individuo..., p. 23.

199, vi. 3.

17 Op. cit., p. 223.

168 Cf. supra, p. 10.

189 Como entre los humanos, la relacién sexual con un inferior no degradaria al dios, porque éste es la parte
activa en la relacion (cf. DOVER, Greek..., pp. 100 ss.), no asi en la copula entre un hombre y una diosa; tal
vez por ello existe el énfasis en la minimizacion del varon frente a la deidad.

70 Op. cit., pp. 20-1. Cf. infra pp. 96 ss.

" Hes,, frg. 1. Cf. una idea semejante en Gen., 6, 4.
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otro a convertirse en un lobo. No son menos terribles las bodas entre mortales e
inmortales: una culmina en la guerra de Tebas y la otra en la de Troya; pareceria
que los antiguos relatos se empefiaran en demostrar que la unién de dioses y
hombres, si bien puede ocurrir, no debe suceder.

Algunos pueblos privilegiados, como los etiopes'”” o los hiperbéreos,
contindan disfrutando de la compania divina en sus agapes. ;Qué sucedia en
estos banquetes? Tal vez aqui encontramos la mitificacién del sacrificio, donde
los hombres prueban la carne y el dios disfruta de los vapores de aquellas partes
que se les ofrecen. Sin embargo, Herédoto cuenta que los etiopes, que él no duda
en relacionar con el mitico pueblo homérico, poseen una “Mesa del sol” —que me
recuerda los viejos banquetes compartidos entre los hombres y los dioses-
siempre colmada de deliciosa carne cocida, régimen alimenticio que, segun ellos,
les aseguraba la longevidad.'”

Mas aan, en la Odisea, Atena forma parte del banquete de sacrificio a
Poseidén. Los hombres y la diosa se reparten las entrafias (OTAdyVQV), y el vino
llena las copas. Homero no asegura que la deidad ingiera el alimento “efimero”,
pero tampoco lo niega.'™ Si bien un argumentum ex silentio no es muy sélido, a la
luz de los antiguos mitos podriase pensar que respecto a la comida humana,
sobre los dioses se cernfa cierto rechazo a consumirlos, no la imposibilidad de
hacetlo.

Ahora bien, si un alimento del hombre humaniza al dios, en la 16gica
comparativa que creo he sefialado hasta ahora, degustar el alimento divino,

inmortaliza al hombre.

2 Howm., I. 423-424:7Z€0¢ yap EC Qxeavov pet aupdpoveg  Aibtonfog| x01Log £Bn katd
dalta, feol & Gpo mavieg EmovTo.

3 Hpt., 1. xviii-xxiii.. En consonancia con la sencillez de la carne cocida del pueblo etiope, esta la
aseveracion de Dalby (op. cit., p. 30) que sefiala que la diferencia con la comida humana esta en la
preparacion que ésta recibe. A un dios no parece importarle cual vino se le liba o si la carne se le adereza,
incluso los panecillos de cebada, comunes como ofrendas en los sacrificios incruentos, son poco importantes
en la dieta humana.

% Hom., iii. 40 ss.
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Los vapores del sacrificio

Parece que el pan y demas alimentos de origen vegetal fueron tan
importantes en Grecia como la carne, pues la cria de ganado fue importada de
Oriente junto con la agricultura. Si bien es cierto, como afirma Marcel
Detienne,'” que la alimentacién con carne coincide con la practica sacrificial,
pues resulta dificil suponer que un grupo humano haya sobrevivido tan sélo con
la caza esporadica; hasta hoy dia la carne es apreciada por los pueblos debido a su
valor nutritivo, aun cuando su obtencién implique dias de acecho y el peligro de

la muerte de uno o mis cazadores.!”®

Esta dificultad pudo contribuir a la
sacralizacion de la caceria y al concepto de deidades protectoras que favorecian al
hombre, otorgandole las apreciadas bestias, de modo que compartirlas con ellas
devino en obligacion.

El animal se halla cerca de lo humano y de lo divino. Walter Burkert ha
hecho hincapié en esta cercania, pues sospecha que en el animal pudo existir una
especie de simbolo de poder divino o incluso del dios mismo, y que la caza seria
la demostracién del valor del hombre que domina al dios-bestia y al devorarlo

., , 1
establece una comunién con éste,'’”’

idea en la que se basa la #eofagia de los rituales
dionisfacos y de la que hay atisbos en la excaristia cristiana.'™

Si bien, como referiré mas adelante, el sacrificio parece basarse en la
importancia de la comunicacién que se establece entre los hombres y los dioses,

lo cierto es que los valores que el acto sacrificial encierra se enraizan en la

175 | a cuisine..., p. 10.

176 Cf. RODRIGUEZ, Dios nacio..., pp. 172 ss.

" Homo..., pp. 75-76.

178 Cf. BURKERT, Greek..., p. 66. No obstante, el mismo animal, tan cercano al hombre por su constitucion
fisica —sangre caliente, carne, piel, huesos y entrafias-, pudo ser un “doblete” que eliminara el sacrificio
humano.
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importancia nutritiva de la carne y en la hombria que su obtencién amerita.'” Los
antiguos griegos llegaron a considerarlo como una aberracién del sacrificio
original: Asclepiades de Chipre'®’ aseveraba que el sacrificio fue un holocausto,
hasta que cierto sacerdote se vio tentado por un trozo brillante de carne,
cometio la transgresion e inici6 la reparticion del botin. Asi, filésofos que
ponderaban el vegetarianismo como un mejor sistema de vida, y los oportunistas
Padres de la Iglesia, concebian a los dioses como golosos carnicos.

El sacrificio en Grecia no incluyé siempre el derramamiento de sangre o la
ingesta de carne: a mas del holocausto, algunas victimas eran enterradas o
arrojadas a un rio o al mar; incluso la libacién era un tipo de sacrificio.'®' Todos
tenfan como factor comun el congraciarse con los dioses o evitar su ira.'"® Hasta
en la comida mas sencilla, como puede ser la que celebraba la llegada de un

huésped, se reservaba una porcién para las deidades.'™

También los dioses de Grecia... compartian las tres partes de una
comida: la carne, al menos las partes que son menos atractivas para los
humanos; el vino, algunas gotas del cual, cuando estaba puro, son
derramadas en su honor como libacién; el cereal rociado en la carne y en
ocasiones ofrendandoselo en forma de pasteles.'®*

179 Cf. BURKERT, op. cit., p. 58.

180 Apud. SissA, La vida..., p. 108.

8L Ipid.

182 Cf. los ejemplos en Hom., I. 40: | €l dN moTé TOl Katd miova pnpi’ &xna VIIIL. 240-241:
aAl’ Eml ool Podv dnuov kol unpi’ €kna| pevog Tpoinv sbteiyeov eEarandéar.
XXII. 170: "Extopog, O¢ pot moAia Podv emi punpt’ &knev XXIV:"Extop unpl €kne
Bov aly®dv te Telelwv; xii. 343-344:0A)\° dyet, "Hellowo Poddv Erdoavteg apiotag|
p&gopev abavdtolst, Tol obpavov bpOV €YOVOLV. xxii. 334-336: 1) £KOVG pHeydpolo  Aldg
peydiov moti Popov| epkeiov £Lo1to TETLYREVOY, £VOT dpo. TOAAM] Aaéptng ~Odvcelc
te Poddv Emi unpl’ Exnav.

183 Cf. el sacrificio en honor a Apolo y la comida ritual en el mismo: Hom., . 457 ss. (especialmente vv. 467-
468y 472-476). Asi también hay que ver el acto sacrificial para Atena y la correspondiente degustacién de los
participantes en él: iii. 450 ss (especialmente vv. 461-462).

184 DALBY, op. cit., pp. 29-30. The gods of Greece, too, attached importance to our subjet. They partook of all
three parts of a mel: of the meat, at least of those parts of the sacrife that were less atractive to humans; of
the wine, some drops of wich in its neat state were spilt for them in a libation; of the cereal, sprinkled on their
meat and sometimes sacrificed to them in the form of cakes.
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Homero, el gran maestro, nos describe los viejos actos sacrificiales donde,
por lo general, se queman los muslos embadurnados de grasa para que se eleven

5

en perfumadas volutas hasta el éter,'™ en tanto los hombres se nutren con las

.186 Parece quc la manera en quc sc degusta

entranas y la carne restante del animal
el sacrificio es la que establece la diferencia, mas que el propio alimento.

La carne, como el pan, al ser comida por el hombre sufre un proceso de
putrefacciéon que concluye con el excremento; en cambio, los muslos cremados
s6lo lanzan hacia el éter sus efluvios en espesa humareda, de tal manera que la
reparticion ritual del animal sirve para mostrar que los hombres son mortales,
tanto como antes se manifestaban por ser “comedores de pan.”

¢Por qué las celosas deidades se conformaban con sélo una parte? Sin dar
oidos a la explicaciéon de Asclepiades de Chipre, los mitélogos creen encontrar un

%" por mi lado considero que la

holocausto simbolico, un juego de pars pro toto
bestia, que qued6 consagrada al dios, es compartida por éste con el hombre, a
quien otorga la porciéon mas deleznable, la que se pudre, ya que, si se les ofrece
carne, ésta se quemara sin llegar a descomponerse, como sucede en el organismo
humano. Burkert sefiala que el sacrificio implica una Kotvovia entre hombres y
dioses, y estima que su intencion es convertir a la deidad en un miembro de la
comunidad, pues comparte “la culpa” en el derramamiento de sangre.'™

La identificacién o comunicacioén entre los supernos y los humanos, se fue
concentrando mas con el tiempo en los aspectos politicos; y el sacrificio
efectivamente tomo el cariz de instaurar las relaciones con “los ciudadanos de

primer nivel.”"® Pero no hay que dejar de lado que el sacrificio estuvo vinculado

con los sentidos mas piadosos de la religiosidad griega: sacrificar implicaba

185 Howm., iii. 9, 179, 273, 456 ss.; iv. 764. Hay gran especulacion en si el término p1jpog tan sélo sefiala los
fémures. En iii. 340, se ofrece a Poseidon las lenguas de las bestias.

1% Hom., iii. 33-41.

87 51534, Op. cit., p. 112.

188 BURKERT, op. cit., pp. 58-9.

189 Cf. DETIENNE, op. cit., pp. 110-1.
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acercarse a la deidad; contactarla a través de encarecidas invocaciones, sentir que,
aun cuando no se tenga la certeza de su beneplacito o su desagrado, la comunién
es posible.

A pesar de estas elucubraciones religiosas, segiin se reconoce en el mito, el
primer sacrificio no tuvo otro resultado mas que la definitiva separacion entre los
hombres y los dioses. Cuenta Hesiodo en su Teggonia™ que el duelo de astucia

(segin lo llama Vernant'”'

) que sostuvieron, a proposito de la carne de un buey
sacrificado, tuvo como consecuencia la separacion de las dos razas que, hasta ese
momento, habian permanecido unidas o, al menos, vinculadas.

Al hablar de un banquete en Mecona donde hombres y dioses comparten

la mesa, sefiala Hesiodo'* xoi yap Ot kkpivovto BVeoli Vvnroi T

193

avOpwmolD0El término clave resulta ser el verbo. Vianello™ traduce este pasaje

como “llegar a un arreglo” sobre los deberes que los hombres tienen para con los
dioses, lo que devendria en la obligatoriedad del sacrificio. Aurelio Pérez,"™ por el
contrario, traduce el mencionado verbo como “separar,” primer significado de
0000000 y concuerdo con él, pues precisamente a partir de entonces los
mortales se separan de los dioses a través de regimenes alimenticios
contrapuestos.

El término poipa ligado al destino mortal del hombre, encierra, a mi
juicio, un juego de expresion: el humano tendra como “porcién” en la vida lo
perecedero y putrescible, la carne que devora con placer y cuya naturaleza
decadente lo acerca un poco mas cada dia a la muerte; en tanto que la parte
divina es lo no caduco, “la blanca manteca y los blancos huesos”. La expresion de

Zeus revela la honda sapiencia del sefior del Olimpo que, poseedor de la

190y, 535 ss.

91 DETIENNE, Op. cit., p. 37.
192 HEs., Th., 535.

193 Cf. Hes., Teogonia, p. 18.
194 Cf. Hes., Obras..., p. 34.
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auténtica Metis (MNT15),"” comprende que en aquella reparticién el mortal ha
obtenido lo peor.

Al intentar favorecer a los hombres, quienes estaban celosos de los dioses
a los que trataban con familiaridad, Prometeo termina por romper esa primitiva
fraternidad alimenticia y social. Hesiodo, preocupado por sefialar los diversos
honores de los seres divinos, no duda en dejar en claro cual es el lugar de los
humanos: lo efimero. La cadena de errores continda eslabonandose y se cerrara
con el “mal que los hombres abrazan,” la mujer, la trampa con que Zeus sella el
destino del humano.'”

El sacrificio y su reparticiéon se traducen en los estatus opuestos de estas

. . q
razas nacidas de la misma madre,"””

son el modelo que explica y justifica las
divisiones fundamentales entre hombres, dioses y bestias, cada una en su sitio
perfectamente jerarquizado.

Pero hay un aspecto mas a discutir, ¢se alimentan los dioses con aquellos
sacrificios? El mito de Prometeo y el sacrificio primero tiene esa connotacion
alimenticia; incluso el castigo del titin —que su higado sea devorado por un
aguila-'" encierra una relacién de tipo fisico, pues dicho 6érgano esta vinculado a
los apetitos mortales.

El sacrificio implica la ofrenda de una vida a favor de otros, y prueba de
ello es la sangre que cae a la tierra y la vivifica; incluso puede trasmitir una vida
momenténea a los descarnados muertos.'”” A diferencia de aquella sangre negra

que cae y se cuaja sobre la tierra, los blancos huesos se elevan hacia el cielo

consumidos por el fuego.

% HEs., Th., 886 ss.

1% Cf. Vernant en DETIENNE, op. cit., p. 42.

197 |_os mitos de autéctonos emergidos de Gea son antiguos ecos que resonaron en los mitos como en el relato
olimpico de Deucalion y Pirra, donde el oraculo les ordena arrojar tras de si los “huesos” de su madre y que
ellos interpretan como las piedras de su madre Gea, con las cuales repueblan el mundo. Cf. ApoLLOD., I. vii.
2.

% Hes., Th., 523,

199 Cf. supra p. 33.
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El sacrificio parece una suerte de acto de co-dependencia donde los
hombres buscan congraciarse con los dioses y éstos reciben a cambio aquellos
apetitosos vapores. Si bien es cierto que no hay un texto que especifique que los
dioses se alimentan de dichos aromas, si existe alguno que indica cuanto los
aprecian los dioses, y como el envolverse en los vapores que producen puede
reconfortarlos cuando se ausentan o se alejan del Olimpo y sus delicias.

Asi, en la l/iada Zeus afirma que su aprecio por Troya se basa en que alli
sus altares siempre reciben la ofrenda debida; Hera, molesta por el parto
androgénico y cefaleo de Zeus, se retira del Olimpo y sus prerrogativas, para
encerrarse en su templo de Argos y complacerse con la humareda de sus
altares.™ En la Odisea, Hermes deplora que Zeus le ordene ir hasta la morada de
la ninfa Calipso, donde no hay ciudades de hombres que ofrezcan sacrificios a los
inmortales, lo cual hace pensar en cierta necesidad del dios de renovar sus fuerzas
con dichos actos piadosos; tal vez por ello, la ninfa se apresura a ofrecerle
ambrosia y néctar, acto que va mas alld de la cortesia usual para recibir a un
huésped.””!

Seri el picante Aristéfanes quien en las Aves”” -esa comedia extravagante
donde los pajaros deciden crear una ciudad entre el cielo de las deidades y la
tierra de los hombres- nos revele que los dioses necesitan tanto de los sacrificios
que el propio Prometeo asegura que las deidades ayunardn como en las Tesmosforias,
pues las aves no dejaran pasar los nutritivos humos.

Ahora bien, segin acertadamente ha sefialado Giulia Sissa,”” dado que las
aves estan ciertas de que para dar la muerte a los dioses no les basta con impedir
que los vapores emitidos por la carne que se les ofrenda en el sacrificio los

alcancen, es obvio que por si solos dichos vapores no mantienen por siempre

200 Hom., IV. 48-49 para Zeus; hHom Ap., 347-348, para Hera. Cf. también VERG., Aen., I11. 546-7.
2L Hom., v. 101 ss.
202y, 1515-1524.
203 Op. cit., p. 124.
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con vida a los olimpicos, cuya perenne existencia necesariamente se debia a otras

sustancias, cuya naturaleza y trascendencia me propongo analizar a continuacion.

Alimentos especiales

Resulta sumamente interesante constatar que, al parecer, existen “otros
alimentos” que pudieran poseer la cualidad intrinseca de mantener la
inmortalidad del dios que los degusta, o incluso de otorgarla en el caso de un
mortal.

Bi6on™™ nos narra cuan desolado se encontraba Apolo ante la muerte
inminente del tierno Jacinto. El dios-médico intenta no sélo revivirlo, sino
inmortalizatlo, y para ello prueba sus artes (TEVQL), sus magicos remedios
(pdppoka) y, finalmente, ungirlo con néctar y ambrosfa (yplev & apuppocig
Kol VEKTOPL), pero las Moiras lo habfan decidido y Jacinto muere... ¢O es que
los cuidados de Apolo no logran del todo su objetivo, y la transformacién de
Jacinto en la flor que lleva su nombre es un tipo de inmortalidad? :Qué son estos
edppoKa?

Un poeta posterior, Quinto de Esmirna, parece seflalar que los dioses
varfan a veces su alimentacién de ambrosia y néctar con otros wmanjares
imperecederos.”” los dioses gozan de una gama de alimentos y drogas que
producen inmortalidad, a los cuales se les alude como materias misteriosas y

magicas, sin darles nunca un nombre definido.

204

Frg. 1.
2% Q. S, IV. 133-134: koi Guppotov @G Emdoavto| 80ito. Mas adelante, Quinto (v. 139:
apppociny gkepalov Evi xpuceEolo<it> KLTEALOLG), refiere que la ambrosia es servida, por lo que
puede deducirse que éstos son otros alimentos.
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La inmortalidad no parece tener unicamente un origen divino. Los mitos
son ricos en historias de mortales que alcanzan la inmortalidad —no
necesariamente la categoria de divinidades- merced a una transformacién que
modifica su naturaleza. La inmortalidad —y/o la eterna juventud- es una afieja
ambicién humana, y el acervo mitico de Grecia nos lo muestra en dos tenores:
uno ascendente, que redunda en una apoteosis, y uno descendente, cuando se
alcanza mediante una metamorfosis animal o vegetal.*”

Si bien un hombre transformado en bestia deberfa seguir siendo mortal, lo
cierto es que el relato de su metamorfosis suele terminar dejando la impresion de
que dicho ser es inmortal; asi parece que eternamente estara armado Tereo, y que
manchado con la sangre estara el pecho de Procne; aun colérico se lanza Esaco
contra el mar buscando una muerte que le esta vedada, y las Piérides ain
reclaman con sus discordantes voces la decisiéon que tomaron las ninfas.””” Lo
mismo podtia arguirse con las metamorfosis vegetales: Mirra concluye su parto
rasgando la madera de su tronco, Clicia atun sigue a su celeste amante y a Dafne
Apolo le arrebata la mustia caricia de sus hojas en el frente.””

Tal vez herencia de ciertas etapas chamanicas o zoolatricas, los
transformados resultan tan longevos como las ninfas o los mismos dioses, como
si su naturaleza mortal hubiera quedado en un suspenso eterno, en ocasiones
como resultado de un castigo a sus acciones, y en otras, de un premio a las
mismas.

Me aino a la autora inglesa Vermeule,” quien considera que es el caso de

los mutados compafieros de Odiseo, quienes, segin el pasaje de Homero,”"

206 \/ERMEULE, 0p. Cit., p. 223.

27 Ov., Met., VI. 668-674; XI. 783-795; V. 675-678, respectivamente. En algunos casos se aclara que luego
de una transformacion se alcanza un lugar en el cielo, como con Calisto (l1. 505-7) y en otros la muerte, como
con Acteon (I11. 200 ss.).

2% Ov., Met., X. 495-502; IV. 266-270; |. 555-67, respectivamente.

209 Op. cit., p. 224.

219 Hom., x. 235 ss.
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sufren sus cambios a causa de unos @AppaKe AvypdO(drogas funestas) que les
inducen a olvidar su tierra patria, aunque no asi su esencia humana, pues bajo la
forma de leones y lobos que rodean el palacio de la bruja, éstos aun reconocen en
los hombres su antigua naturaleza.”"'

Si bien en la Odisea parece que Calipso se empena en lograr el permiso de
Odiseo para hacerlo inmortal, no parece que ese permiso fuera un requisito, ya
que hombres como Glauco o Tideo la obtienen sin peditla o sin aceptarla a
voluntad luego de un ofrecimiento.

Los medios por los que un humano alcanza la inmortalidad son variados.
Aqui so6lo haré referencia a los casos donde se mencionan estos firmacos en
aparente relaciéon con alimentos divinos.

Contaba el mito que Tideo, guerrero amado de Atena, fue herido de
muerte en la batalla ante las puertas de Tebas; la diosa ruega a su padre que
conceda la inmortalidad al hijo de Eneo y obtiene un @dppakov*'* cuya funcién
nos explicita la fuente clasica: 5 oD molElv Epeiiev dddvatov adtov (“con
el cual iba a hacerlo inmortal”). Ahora bien, dicho farmaco es, segin los escolios

> d¥avaocio (inmortalidad). Sin embargo, la brutal

a la llada y a Licofron,”
manera con que Tideo trata el cadaver de su enemigo provocara la repulsion de
Atena, y el guerrero finalmente morira*'* La inclusion de dicho farmaco,
inmortalidad, no es unico en la mitologia griega, otro caso de apoteosis lo

menciona. Especificamente Luciano de Samosata asegura que al bebetlo (miovta

Mg @¥avaciog), Ganimedes se hara inmortal, relacionando este firmaco con la

21 Seqguin el escolio a Licofron (Schol. Ad Lyc., 1393), Mestra, hija de Erisciton, utiliza farmacos para sus
constantes metamorfosis.

212 Asf en APOLLOD., I1I. vi. 8.

13 ScHoL., ad IL.5. 126-129:Tvdedc TOV EYKEQUAOV EPPOPEL GO BupOD. ~AONVE 88
kopifovoa Tuoel abavaciav, idovco 0 pioopo, Gnestpden abTtov. ScHoL. ad Lyc.,
1006:KEPUANV UmMeEPPOPNCE TOV EYKEQALOV. OBev, S Aéyouvolv, Epionocev abTtov 1
"Adnva- eépovoa yop GBavaciav amesTpden idovoa TO Eyyeyovog.

24 En el escolio a la Iliada (ibid.), se menciona que dicho acto es un piacpo que la diosa no puede
perdonar.



52

ambrosia y el néctar al que ya hizo alusiéon como los alimentos que transformaran
al joven frigio en parte del grupo de los dioses.*"

Es usual que en los mitos griegos se encuentren virtudes e incluso defectos
personificados. Tal serfa el caso de Temis, Metis, Hebe o de la larga lista de los
hijos partenogénicos de Nix o Eris en Hesfodo.”® Es usual también que, a pesar
de la personalidad que los mitos adjudican a estos dioses, conserven de todos
modos su caracter de abstraccion, como podria corroborarse en los primeros
versos del Prometeo de Esquilo donde Bia es un personaje y a la vez la violencia
encarnada.

Atanasia podria ser una virtud que acompanara a los dioses como Temis-
Justicia o Hebe-Juventud, virtudes inseparables de las deidades, incluso
caracteristicas propias de los dioses, si bien habria que aclarar que, salvo Metis,”"’
ni Temis ni Hebe emplean sus habilidades con los dioses: la ausencia de ésta no
causaria el envejecimiento de los olimpicos, y el tiempo en que aquélla —o su
doble, Dice- pas6 con los hombres no provocé una raza de dioses injustos.

Hay que agregar que en los textos en que aparece, la adavaocia, no se
halla personificada. A mi juicio, habria que repasar con mas detalle el fragmento
de la Biblioteca de Apolodoro: el hecho de que Atena solicite de manera
encarecida (O1TNOOUEVN) a su padre este firmaco, me trecuerda cudnto se
preocupa Zeus porque el néctar y la ambrosia no lleguen a manos de mortales:

por ejemplo, en alguna variante mitica, Tantalo es castigado en el Hades

25 Lucianus, DDeor., X. iii. 7-10:apufpociov €3N kol véktop min: ToLTO péviol koi Toig
ariolg huilv adtoc mapéfelg Eyyxéov: 10 88 pEYIOTOV, OLKETL AvOp®TOS, GAL’
00dvatog yevnon. Parala mencion de la atanasia cf. X. v. 19.

2% HEs., Th., 211 ss.

27 |a diosa Metis (en Hesiodo, una oceanide madre de Atena: Hes., Th., 359, 886-94), es la astucia, cuya
posesion disputan las diosas de la antigua guardia y el nuevo sefior del Olimpo. La pjtig es empleada como
una caracteristica de dioses como Crono y Prometeo (HEs., Th.,137 y 511, respectivamente), pero seran diosas
como Gea 0 Rea quienes desplieguen dichas habilidades en contra de sus maridos, incluso el vomitivo que
provocara el resurgimiento de los hermanos de Zeus deglutidos por su padre y que Hesiodo sefiala como treta
de Gea (v. 496), es luego obra de Metis (ApPOLLOD., l.ii.1). Con la deglucion de Metis por Zeus, la astucia
quedod en manos del rey y las diosas del pasado perdieron su manipulacién. Cf. MADRID, La misoginia..., pp.
105 ss.
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precisamente por haber robado y distribuido el néctar y la ambrosia. Dicho celo
podria pensarse que tal vez lo tuviera también respecto a “otro” alimento de
efectos parecidos, cuyo nombre podria ser atanasia.

Caso semejante al de Tideo, es el del héroe etolio Endimién. Hijo de Zeus
y Calice, el bello joven fue invitado al cielo de los dioses y alli se enamoré de
Hera, por lo que su padre lo sumié en un suefio eterno. Esta es la version

1218

usual.”® Una variante contenida en los fragmentos 11 y 260 de Hesiodo asevera

que Endimién fue quien eligié ser “administrador de su propia muerte”; segin

- 219
menciona Vermeule,

en algunas representaciones aparece el joven sosteniendo
un cuenco. ;Contiene éste un filtro venenoso con el cual poner punto final a su
eterno suefio? Esta acciéon sonambula y pesimista demostraria cuan vacia podia
ser una existencia eterna. ;Contiene, por el contrario, ese farmaco inmortalizador
que se le administra para mantenerlo en un letargo que es perpetuo? Los textos
guardan silencio con respecto al principe de Etolia, aunque si se refieren a otro
durmiente que es alimentado de esta forma para, tal vez podria suponerse,
mantener su inmortalidad: Crono habita una isla lejana, y allf las aves le destilan
ambrosia, mientras el antiguo rey dormita impotente.”’

La inmortalidad no es sino una vida eterna; la resurreccién, morir y volver
a la vida una y otra vez. En el mito heleno hubo un médico tan habil que logré
encontrar un mégico farmaco para este ltimo fin: narra el romano Higino™' que

Asclepio —en latin, Esculapio-, estando escondido en un lugar que el autor

enuncia como secreto, vio que en su baculo se enroscaba una serpiente vy, tal vez

218 En el fragmento 148 de Hesiodo se atribuye a Endimién una accién que también se aplica a Ixién: el
intento de deshonrar el lecho de su huésped. Engafiados por una nube con la apariencia de Hera, tanto Ixion
como Endimion traicionan la confianza de Zeus y éste los arrojara al Hades. Otras versiones refieren que fue
el propio Endimién quien opté por este suefio eterno; alguna fuente asevera que Hipnos permitié que
durmiera con los ojos abiertos (LiCYM., frg. 4), y en este estado Selene lo amaba y engendré con €l cincuenta
hijas (APoLLOD., I. vii. 5).

29 Op. cit., pp. 227-8.

220 pLy., Mor., 941f.

ZLHya., Astr., 1. xiv. 5.
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sorprendido o temeroso, la maté a golpes. Llegd en ese momento otra sierpe, que
trajo a su companera muerta una hierba que depositd sobre su cabeza; el reptil
muerto resucita, y ambas se marchan. LLa magica hierba es de inmediato tomada
por el médico y con ella comienza a resucitar a diversos héroes.”” La mencién de
esta hierba da una idea de las caracteristicas fisicas que podria tener el farmaco
inmortalizador que en las leyendas anteriores queda sin especificar.

A diferencia de Higino, Apolodoro® refiere que el farmaco para resucitar
a los muertos es la sangre de las venas de la Gorgona; la que destila por las del
lado derecho, resucita; la que mana por las del izquierdo, mata. Dicha sangre fue
entregada a Asclepio por la propia guardiana de la cabeza de Medusa, Atena.”
Esta version concordaria con la de la serpiente de Asclepio-Esculapio, pues el
romano alude a ella como anguzs, término usual para seres mitolégicos como la
Hidra, los dragones y la propia Gorgona.*”

La serpiente es un animal mistico-magico cuya historia la acerca a la
divinidad desde diversos aspectos. En el caso particular que se expone, creo que
no es aleatorio que sea mencionada junto con la diosa Atena, a quien también
vemos participar en la historia de Tideo. La hierba de la sierpe tal vez no sea otra
que la misma que convirtié a Glauco, un simple pescador, en todo un dios.

Es de nuevo un mitégrafo romano, Ovidio,” quien narra la historia de
Glauco. El pescador griego se halla entregado a su oficio en una costa
innominada —como el /locus secretus de la leyenda de Asclepio- cuya belleza tiene
ecos de paraiso; cuando al fin pican los peces y, desprendiéndolos del anzuelo,

los arroja sobre el césped, nota que basta que mordisqueen la grama para que,

222 pPor ello Hades reclamara a Zeus y éste fulminara a Asclepio. Finalmente el médico pasara a contarse en el
namero de los dioses y seré el patrono de la medicina, quitando esta prerrogativa a su padre Apolo, como éste
lo hizo con el antiguo Pean.

22 ApOLLOD., I11. X. 3.

224 Cf. E., lon, 1002 ss.

225 CURIEL, “Las serpientes..., p. 82.

226 0v., Met., XI11. 917 ss.
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llenos de energfa, se arrojen por si mismos al mar. Intrigado, Glauco decide
probar la hierba; de inmediato siente un impulso irresistible de entrar a las ondas
y allf ocurre el milagro de su transformacion: su pecho se ensancha lleno de vigor,
de su rostro y cabeza cuelga espesa y verdosa cabellera, al tiempo que una
potente aleta caudal sustituye sus piernas: no hay mas pescador, sélo el dios
marino Glauco.

El cambio operado en Glauco es, como afirma Ovidio,”’ de naturaleza,
pero ¢cual es la hierba? Para referirse a ella, el vate latino sélo emplea términos

generales como gramen, herba o pabula>®

empero resulta destacable la total
vaguedad con la que se describe la costa donde los hechos se llevan a cabo,” lo
cual concuerda con el celo que, segin vimos, Zeus ponia en esconder los
alimentos divinos y, como veremos, la enigmatica regiéon de donde éstos eran
extraidos.

Varias fuentes referentes al famoso cambio de Glauco parecen precisar
cual es la misteriosa hierba: Pausanias nos relata que el pescador después de comer

230

una hierba, llego a ser un dios en el mar”" El término empleado por Pausanias,

nodgO(hierba), es retomado por Esquilo, pero puntualizando que es incorruptible,

Bl 1o cual lleva inevitablemente a

eterna (QQOWTOV) 'y siempre viva (0€IlOV);
identificarla con el farmaco. Finalmente Escrion,”” en su poema Glauco, del que
s6lo se conserva un fragmento, aclara: y encontraste la divina hierba que Crono sembry,
relacionando, a mi parecer, el farmaco con la edad dorada del reinado de Crono,

cuando los hombres no bajaban al Hades, sino que, cubiertos por la tierra, se

volvian dioses.?*?

27 Ov., Met., X111. 917-20, 946.

228 Ov., Met., X111. 936, 940-941, 943, respectivamente.

29 Ov., Met., XIII. 924-31.

20 pau., IX. xxii. 7: Enel g oG Epaye, daipova Ev Bardoor yevéoHal.
BLA, frg. 28: 0 v aeilwv deditov Téav Quydv.

232 AESCHRION, frg. 5: kol Deinv Gypwotiv €bpeg, fiv Kpdvog katéomeipey.
% HEs., Op., 122-3.
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No me parece apresurado hacer notar que los firmacos mencionados hasta
ahora son, en su mayoria, hierbas; incluso el hecho de que Endimién sostenga un
cuenco o colodra, encajarfa con “el jugo de hierba” que, segin Ovidio, Glauco

degust6.”* Dicha hierba es, de acuerdo con estos poetas, una hierba salvaje

*» cuyas caracteristicas son la incorruptibilidad y la eternidad®*. Se

(@ypwoTv)
trata, pues, de una hierba crecida en aquel tiempo inmemorial en que los
hombres atn no soportaban el reinado de Zeus, cuando aun no bajaban al
Hades, sino que la bondadosa Madre Tierra, que en vida los habia alimentado
con sus frutos, los cubria en la muerte, misma que sélo era un transito leve a la

vida eterna, la cual alcanzaban luego de probar una hierba magica -tal vez ese

tarmaco llamado inmortalidad-, producida por la tierra misma.

24 0v., Met., XIII. 941: sucus...herbae. Mas adelante afirma: Pabula decerpsi decerptaque dente momordi/
vix bene combiberant ignotos guttura sucus.

2% AESCHRION, frg. 5.

20 A, frg. 28.
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II. SABORES SAGRADOS

En los mitos es comun encontrar a los dioses disfrutando de alimentos
que sélo ellos pueden degustar: el néctar y la ambrosia.

Acerca de ambos, los antiguos mitografos y los nuevos mitélogos se
limitan a explicar que son vituallas muy especiales que unicamente los dioses
pueden saborear en sus banquetes, y que por ello mismo en ocasiones los
mortales, envidiosos, intentan robarlos, provocando la justa ira divina y el castigo
merecido para quienes osan atravesar el limite de su humanidad.

Desde luego, la I/iada nos hace saber que los dioses son inmortales porque

91

“no comen pan, sino ambrosia; no beben vino rojo, sino néctar.” La propia
etimologfa de las palabras, al decir de Eustacio, nos revela algo acerca de ellos:
vEKTap, procedente de OO privativo y de kT®OOKTAOWOL, adquirir, poseert,
puede significar lo que ningsin mortal llega a poseer (¢o, tal vez, lo que no es poseido por
ningsin mortal?). "ApPpooia, derivado de O privativa y de Ppotdc, humano,
mortal, tiene un sentido similat: lz gue ningiin mortal tiene.*

Sin embargo, los especialistas en mito nunca se han dado a la tarea ni de
dar una clara descripcion fisica de ambos alimentos, ni de realizar un andlisis que
vaya mas alla de la afirmacién de que posiblemente constituyan un principio
inmortalizador. Por esta razon en las siguientes paginas me esforzaré por develar
lo que se puede saber sobre la naturaleza del néctar y de la ambrosia, por intentar

resolver la incognita de qué son esos alimentos, tan renombrados y tan

desconocidos y cual es su origen, la base real en que se yergue su mito.

1 Hom., V. 341; cf. supra p. 38 nota 164.
2Eu., Ad 1, 1. 247:0 0obdevoc BvnTov yivetal Ktedp.. 6 obdevog Exel Bpotoc.
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EL NECTAR
Su estado fisico

Es comin que cuando se menciona al néctar y a su compafera, la
ambrosia, aquél sea considerado un liquido y ésta un sélido’; esto es casi una
verdad incuestionable para el primero, pero dos autores nos llevan a dudar acerca
de la naturaleza de la segunda.

En efecto, el lirico arcaico Alcman en su fragmento 38 asegura: se come el
néctar (VEKTOP EJUEVAL); v Anaxandrides® especifica un poco mas: como el néctar,
amasdndolo bien (10 VvéxTap E0VHi® mduv pdrttov). El empleo del verbo

HATTO, LAoomO’ amasar —cuya raiz estd emparentada con la del alimento griego

mas comun, pdfal, que recuerda la costumbre otiental de comer con los dedos,

induce a pensar que tal vez el néctar consistiera en particulas que, para poderse
consumir, deberfan ser reunidas e integradas en una pequefia masilla. Ambos son
los tnicos que aseveran que el estado fisico del néctar es un solido, de modo
claro el segundo de ellos, y con cierta reticencia Anaxandrides.

En la gran mayoria de las fuentes clasicas, por el contrario, leemos que el
néctar es la bebida de los dioses: por ejemplo, Virgilio, Ovidio y Eustacio,
quienes emplean términos que evidencian su calidad de liquido;® otros autores,
como Platén, Luciano y Nonno, cuando se refieren al néctar aseguran que se

bebe.” De igual forma los griegos y los romanos que aluden al néctar suelen

SEu., Ad L, 1. 247: 16 pév véktap LYPAc.. 1 8¢ auppooia Enpac.

*Frg. 57.

% Laraiz de pdtt® es MAT “amasar” (cf. CHASSANG, Noveau..., p. 59).

® VERG., Geo., IV. 383: liquido...nectare; Ov., De P., I.x.11: nectar et ambrosiam, latices epulasque deorum;
Eu., Ad Il 1. 691: vékTOp... poai Lypodl.

" PL., Phaedr., 247e: koi ET abtf] véktap emdticev. Luc.,, D.Deor., X. iv. 4: OUk, GAL
olvoyonoelg kol &mnl TOL VEKTOPOG TETAEN Kol EMPELNON TOL GLUTOGiov. NONN., XII.
207-209:auPpocinv kol véKTap Epod  A0g, “Aumels,| TiKTES: Epven S1660 QEPOV
TEPANUEVE Kapmov ~ AmOAl®V| ob @dye daevnevto kal ob miev &€ Lakivlov. XXI.
176: kal Bpopim yAvkd véktap amo kpnthpog aedoowmy.
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emplear verbos de igual modo relativos a la liquidez del néctar, como son y€@°

apv®’ o  ¢flue’’ atin mis esclarecedor resulta el empleo de
0LVOY0£®OOETI0VOY0EV® v apVocwvl' el  Himno a Demiéter se tefiere a

él como una “dulce bebida” ( 1BLTAGTO10'), ¥ no faltan las alusiones a que el
néctar se extrae de las criteras celestes y se sirve en las copas de los dioses."”
Desde los primeros tiempos, el néctar parece ser el reflejo divino del vino de los

1
mortales.'

Sus caracteristicas

Es practicamente unanime la aseveraciéon de que el néctar tiene un color

10jizo: £puBpSc™ lo llamaran los griegos; purptreo,'® los romanos. Existe una
curiosa leyenda etiolégica con respecto al color de las rosas: cuenta la Geopdnica'
que un dia Eros, embriagado de néctar, con el batir de sus alas tira la cratera
divina, la cual, al verter su contenido sobre la tierra, enrojece las rosas (TO 0€

VEKTOP €1g TRV  Ekyvdev 10 dvBog TOL  pddov  Epvddvopev

8 SAPPH., fr. 96. 26: " Appodito kou[ ] véktap &xev’ amd ypvoiag; P, O., VII. 7:kal EY®
VEKTAP YLTOV; TEOCR., Id., VII. 82: obvekd ol YAvk) Moloo KaTo GTOHOTOG YEE VEKTAP.
9 NONN., XIX. 214-215: GAL0 Kol abTV vEKTOap apuopévny Gpynoato mapdévov “HAnv; el
verbo sobreentiende extraer un liquido, cf. CHASSANG, op. cit., p. 151.
19 ycr., VI. 971: effluat ambrosia quasi vero et nectare tinctus.
1 Hom., I. 598:01voy0el YALKD VEKTOP AmO KPNTHPOC GQOOCW™V hVen.204-206: Koi T&
A10g Kata ddpa 0eolg Emiotvoyoevol,| Badpe 1delv, mavteoot TETIUEVOS GOAVATOLOL,|
YPLGEOL EK KPNTNPOS APVGOMV VEKTAP EPLOPOV. NONN., XII. 40: 6 YALKL VEKTOP
aQUGGMV; respectivamente.
2 hCer., 49: kol VEKTOPOG HBLTOTOLO.
B Hom., 1. 598: vékTOp GmMO KPNTNPOG GEUOCWV; hVen., 206: Ek KPNTNPOG APLOCWV
vEKTOP; hAp, 10: T® & @pa VEKTOp EdwKE TOTHP OEMal ypuoei®; NONN., XXI. 176:
VEKTApP amo KpNTHpOg ApUOGMV.
Y Cf. infra, p. 55.
> Hom., V. 92; XIX. 38-9; hVen., 206;. ATH., Deipn., 43f. Bonifaz traduce el término por “purplreo” tal vez
por necesidad métrica o por influencia latina, pero el resto de los traductores prefieren un simple “rojo”.
16 HoRr., Carm. Ill. iii. 12> purpureo bibet ore nectar; Lucrecio (VI. 971) asegura que el néctar tifie
ginctus), lo que no deja de recordar que esa capacidad es propia de las sustancias purpureas como el vino.

X1, xvii. 4.
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avadobvar).” No podemos dar oido al pasaje donde Alexis llama “blanco” al
néctar,” pues por desgracia la obra de ese comeditgrafo se halla perdida, y
conocemos dicho pasaje porque aparece en el erudito Ateneo, quien lo cita por
una razén diferente al color del liquido divino.

El aroma del néctar es tan poderoso que inunda el animo; Aristofanes no
duda en asemejarlo al que produce la paz entre los hombres.” Su perfume es una

1

de sus caracterfsticas principales;’’ no obstante, no resulta claro qué tipo de

fragancia es la que expele. La poetisa Nosis™ asevera que es @dVOOEI adjetivo

me lleva a considerar que era un aroma dulce, pues otros poetas lo comparan con
diversas fragancias florales: asi, Lucrecio asegura que se parece al que exhala el
licor de mejorana, mirra y nardo;> Ateneo, que cierto vino tiene la fragancia del
néctar y de la ambrosia, especificando que su buqué huele a violetas, jacintos y
rosas.”* A este respecto habria que agregar la leyenda arriba mencionada sobre el
derramamiento accidental del néctar sobre las rosas, las cuales no sélo se

impregnan del color sino también del aroma del liquido divino, referencia tanto

'8 Existe, asi mismo, la version de que fue la sangre de Afrodita la que tifi6 las rosas. Cuando la diosa escuch6
los gritos exanimes de Adonis, corrid sin darse cuenta de que las espinas de las rosas rasgaban sus plantas y
que su divino icor las tefiia de su color. Cf. BION, frg. I. 66 y GRIMAL, Diccionario..., p. 9.

B ATH., Deipn..., 472a: @u1dpOg 3¢ kputhp ONpikAielog Ev pEC®| E0TNKE AEVKOL VEKTOPOG
TOAOLYEVOLG| TANPNG, aepilomv: Ov Aofov &y® kevov| Tplyag, moncuc Aoumpov,
acQoAf] BAoLV| 6THONG, CLVAYOS KAPTIHOLG KIGGOL KAGIOIS £0TEYA..

% AR., Ach., 195-202.

21 Cf. THeoC., Id., XVII. 28: NoN véKTapog €LOJUOL0; Ov., Met., V. 250: Nectare odorato sparsit;
THEM., Sof., 299c: domep ol dAyav coPLGTEVOVIES TOV KUTNA®Y, TPOJEIKVOVIEG TOV
apuoThpa, KeEKPAyact kal EkBoMOLY OTL TOL VEKTAPOS Odmde TO MO0 EKEIVO Kol 1
KOTOAT TOALYAVIESTEPA; NONN., XLII. 368: VEKTAPOS £DOSILOL0; SUD., Lex., 143:ONEKTAPEOV:
MoV, Kalov, eb®ddec. EmMl TOL vekTdpeov gavov. Kai véktap, dedv mouo, Kol O1vog
ovTMC.

%2 Noss., Anthologia Graeca, V1. 275: KEKpOQAAOV... A3 Tl VEKTAPOG OSEL.

2 Cf. LUCR,, 1. 847-848: Sicut amaracini blandum stactaeque liquorem,/ et nardi florem, nectar qui naribus
halat.

2 ATH., Deipn...,, 2%: £0TL 8¢ T1g 01vog, TOV 81 campiav KaA&éovot, ob Kol 4md 6TOHATOG
oTAUVOV bravolyopevdwv Olet tov, Olel 8¢ podwv, Olel & bakivbov: oourn Bsomecio
Kato mav 8 €xel byepepeg dM, aufpooic Kol VEKTAP OUOD.
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mas notable si recordamos que en uno de los escasos fragmentos de los Cantos
ciprios” se califica a las rosas de nectareas.
Ariston de Ceos afirmaba que la mejor bebida era la que participaba a la

6 el néctar, como la bebida de los

vez de lo mas dulce y de lo mas aromatico;”
dioses, debia cumplir con dicha consigna. Regularmente, los autores antiguos,
aseguran que su sabor es dulce (YAUKV),” y en otras ocasiones especifiquen que
es agradable Aapov, NBVTOTOV* adjetivos cuyas raices hacen referencia a un

sabor amable, placentero al paladar. Finalmente la Suda, calificandolo de

0000000O0concluiré que tiene el mejor de los sabores.”

Su origen

Tan deleitoso licor provenia de un lejano sitio allende las corrientes del
Océano, donde se hallaba el tadlamo de Zeus y Hera y el jardin de ésta, aunque
también se irguiera ahf el lecho de la Noche y la entrada al inframundo.” Temisto
afirma que el trono de Zeus, las fuentes del néctar y el prado de la ambrosia se
encontraban en una especie de jardin;’' Mero de Bizancio resulta mas explicita al

seflalarnos otro origen de tan fabuloso liquido:

Extrayendo de una roca el néctar, una gran aguila siempre/ lleva la
bebida en el pico al astuto Zeus./ ... (éste) la hizo inmortal y la alojé en el
cielo.”

2 Cipr., frg. 4.

% Cf. ATH., Deipn..., 38f: kaA@®dc obv "Apictov 6 Keidg onotv fidiotov motov gival tov
dpa pev yavkotnrtog, Gpo 8 ebwdiag kKovovovvta. 310 Kol T0 KOAOOUEVOV VEKTOP
KOTAOKEVALELY TIVAG Tepl TOV  Avdiag "Oivpmov olvov koi knpia cvykipvdviag €ig
TODTO Kal Ta TV Gvedv ebmddN.

2" Hom., I. 598; THEOC., Ep., VII. 82; OV., Met., XIV. 606; NoNN., VII. 61, XI1. 39, XXI. 176, XXV. 448.

28 Cf. NONN., XI1. 320, y hCer., 49, respectivamente.

' Sup., Lex., 143.

%0 Cf. Scol. in E. Hipp. 748; PLu., Mor., 156f.

31 THEM., Sof., 293b-c.

% MoERO, frg. 1: véktap & &k mETPNG HEYAS GI1ETOG GlEV GOVGCMV YOUENANG Qopéecke
notov Al untidevti| |[@8dvatov moinoe kail obpavd Eykatévacoev. El subrayado es mio.
Podria referirse entonces a la constelacion del aguila, aunque también se refiere que ésta es el rey Perifas
quien, merced a su buen juicio y gran capacidad de mando, suscitd los celos del soberano del Olimpo que
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Que se extraiga un liquido de una roca no debe parecernos sorprendente si
recordamos que es facil llegar a pensar cuando un rio se vierte desde una
montafa que se produce desde las entrafias de ésta: ya Euripides en su Andrimaca
(v. 116) explica que: mwe disuelvo (sc. Andromaca al lorar) como manantial pétreo que se
derrama®. Bl mito griego tiene otros manantiales milagrosos que se destilan desde
piedras: Pegaso produjo la fuente hipocrene con una coz; Zeus, transformado en
carnero, embistié una roca para que saltara el agua y calmara la mortal sed de
Dioniso perdido en el desierto de Libia; incluso el mito semita de Moisés relata
que, con un golpe de su baculo, el patriarca produjo una fuente de agua

cristalina.>*

Empleos

El néctar, a diferencia de la ambrosia, parece tener como unico empleo el
de constituir la bebida de los dioses; sin embargo, podria suponerse que en
alguna ocasion se le concibiera como un reconstituyente, de ahi que encerrara
cierta idea de medicamento.”

Igualmente puede inferirse el uso funerario del néctar a partir del poema

de Nosis:

decidié matarlo; Apolo intervino y Zeus convino en hacerlo su compafiero fiel, como simbolo de otra virtud
que debe tener un rey, la compasion. En otras ocasiones, el aguila es la forma que tomé Zeus para raptar a
Ganimedes o el plumifero que realiz6 para el dios tan delicada tarea. Cf. Ruiz DE ELVIRA, Mitologia..., p. 483.
¥ Tdkopatr @¢ metpivo mdakoecow APBAg. Lopez Férez prefiere la lectura: me desago en llanto
como fuente que sobre la roca se desliza.

% para Pegaso, OV., Met., V. 256 ss.; para el Zeus como carnero, cf. LUC., IX. 514, y SERv., Ad Aen., IV. 196.
Para Moisés, cf. Ex., 17, 6 ss. Ateneo (Deipn..., 41e) advierte que las aguas salidas de las rocas son obscuras
segin Homero (IX. 15); el contexto del poema heroico hace referencia al momento en que Agamemnon redine
a sus desvalidos aqueos y les propone que abandonen la lucha, lo que enmarca la comparacién con aquellas
desoladoras aguas; no obstante, a mi juicio, esto no asevera como propone Ateneo que “todas” las aguas asi
vertidas tengan ese color y, en Ultima instancia, se relacionan por ello con el “purpireo néctar” y con el hecho
de que éste se vierta muy cerca del lecho de la Noche y el Hades.

% Cf. BION,, frg. 1:" Apgpoocia tov  ®oifov £iev tO60V dAyog &xovta.| dileto Qdpuaka
navto coeav o Emepaieto TéYvVaAv, yplev & auppooig xal véktapl, xplev dnacov|
OTEWLGV: potpalo & Gvordéo TpadUATO TAVTO.
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Cree que, jubilosa, Afrodita ha tomado, como ofrenda,/ la pafioleta de
Samita de su cabellera,/pues es recamada y hay un olor dulce de néctar / en
ella, y con ése también aquélla unge al hermoso Adonis.*

La diosa acepta el exvoto de su adoratriz porque esta prenda artisticamente
trabajada, salida tal vez del telar de la propia Samita, exhala el perfume con el que
ungié el cuerpo de su amado cazador; si bien es cierto que no se especifica que
en ese momento Adonis ya esté muerto, podemos suponer que este epigrama se
adscribe a las fiestas Adonias, en las que se celebraba la pérdida del joven y los

lamentos de Cipris.”’

El néctar y el vino™

Rojo es el néctar y lo mds cercano a éste, el vino rojo,”’ afirma el meticuloso
Eustacio, y hay muchas razones para aceptar su aseveracion. Baste repasar lo
visto hasta ahora para confirmarlo: su caracter de bebida, el hecho de que sea

escanciado por los divinos coperos Hebe y Ganimedes*’ en 4dureas copas

% Noss., Anthologia Graeca, VI.275: Xaipolodv Tol £olke KOpav dmo tav ~A@poditav]|
avlepa kekpOoaiov TtOVoe Aofelv  Zopvboc:| dalddiedc te yap £0TL KOl GGV Tl
VEKTOPOG OGdel| TOV, T® Kol THve KoAOV “Adwmvo yplel. Propiamente es un cecrifalo una
“especie de pafoleta o redecilla” con que las griegas se recogian el cabello (cf. FLACIERE, La vida..., p. 170).
% Pajares expone la posibilidad de que este epigrama fuera encargo de Samita, una hetaira (cf. PAJARES,
Poetisas..., p. 162) éstas solian rendir culto especial a Afrodita y su consorte en las fiestas de las Adonias, cf.
a este respecto: SALLES, C., Los bajos fondos de la antigiiedad, Barcelona, Juan Granica ediciones (Las
historias de la historia), 1983, 319 p.

% Aprovecho aqui para puntualizar que esta identificacion —como pasard més adelante con la ambrosia-
responde a que en los mitos hay que diferenciar entre el origen fantastico y el posible origen real del mito. No
es lo mismo que Afrodita haya nacido de la espuma del mar segun los antiguos textos, a que sea una deidad
extranjera venida del Préximo Oriente, probablemente una diosa chipriota muy semejante a Astarté.

¥ Eu., Ad Od., 1. 202: 'Epvdpdv 8¢ véktop kad odpotdtnta tov, oivog Epudpdg. Cf. también
SuD., Lex., 143-146.

““Hom., IV. 2-3: tdtvie "HPN| véktop Evoivoyoet; NONN., XXXIX. 65: ...0tvoxdw Tavounidet
véktap OrvUTOL.
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celestiales luego de extraerlo de las criteras*' y que en el banquete de los dioses
produzca un estado de euforia y alegria,” no dejan lugar a dudas.

Nonno de Panépolis, autor del poema monumental Dizonisiaca, es la fuente
mas importante para esta identificacién; para ¢l es evidente que el obsequio de
Baco al mundo sera el néctar de los hombres. Cuando muere Ampelo, el joven
amante de Dioniso, este dios decide perpetuar su amor convirtiéndolo en su
planta predilecta, que desde entonces llevara su nombre, la vid, y con sus frutos
creara una bebida que disipara las penas y alegrara el alma vivificando el cuerpo;

dicha bebida, que no es sino el vino, es designada como “néctar terrestre”*

por el
autor, quien afirma que el lindo Ampelo sera trocado en “dulce néctar”.* Es tal
la identificacién que establece Nonno que llama al néctar “licor baquico” y “elixir
vinoso”  (motdv Bakygiov, olvwdéviog mope), producto de un fruto
“biendestilante” (EbpPAVAULYYOG... OTOWPNG);" la propia Hera temera que los
dioses prefieran el vino de su hijastro a la inmemorial bebida de los
bienaventurados.*’

No es extrafio que muchos vinos fueran comparados con el considerado el
“vino de los dioses”. Asi, el conocido como #éctar lidio tenia un sabor donde la
dulzura de la miel se mezclaba con el aroma de flores perfumadas; igual

caracteristica posefa el vino llamado o/impico;'” no obstante, de nuevo es Ateneo,

con su afan de erudito y colector de curiosidades, quien nos asegura que el

" Howm., IV. 3-4: véktap EolvoyoOel: Tol 8¢ ypvoéolg Oemdeoot| dewdéyot GAANIOLG,
SAPPH., frg. 2. 14-15: ypvoialoly v kviikesowv dpwg| op<pe>peiypevov aiioiot véxtap
Q.S., IV. 381-91, en este pasaje unas crateras llenas de vino son objeto de un regalo divino.

2 Hom., . 598-599: oivoydel YALKD VEKTOp amd KpnTthpog Gedoowv:| dofectog & dp’
EVOPTO YEAMG Hakdpesot Beolotv. Quinto de Esmirna (111. 108) nos presenta a Apolo brindando con
néctar en la boda de Peleo y Tetis.

“* NoNN., XII. 158-159.

* NONN., XII. 146: €1 TTOTOV, €1 YALKD VEKTOP EY® GE0 KOLPOV (sc.OAunérog) apueiyo,
223: 00V (sc.0Apméroc) dépag i YAuky véktap dveé fuetye Kpoviov.

* NonN., XII. 319-321.

% NONN., XXXI. 238-239: deidta, un petd yolov &v aibépt véktap EAEyy®V| dumerov, f|v
KAAEOLOL, Kol EV HOKAPESGL QUTEVOT).

" Cf. ATH., Deipn..., 38f.
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comediografo Amfis sefialaba que el vino pramnio, afamado por su aspera
sequedad, era algo asi como la antitesis del néctar: por esta contraposicion podria
afirmarse que éste, ademas de ser dulce y espeso, tenfa una fuerza -cbuqués- que
se dispersaba por el cuerpo, sin producir malestar estomacal.*®

Pero el paralelismo no termina aqui, pues ya en Homero aparece una
enigmatica frase: y mezcld el néctar.”” Bn Grecia era necesario mezclar el vino para
aligerar su fuerza embriagante; como dije anteriormente, solo los rasticos y
salvajes lo bebfan puro.” La mezcla comin era un tanto de vino por dos de agua
y, aunque las técnicas cambiaron con los afios, autoridades como Jenofanes,
Ateneo y Teofrastro aseguraban que tradicionalmente se vertia el vino en el agua
para lograr la mixtura.”’ Aristételes argumenta que esta frase homérica no debe
entenderse literalmente, esto es, que el néctar se mezclaba con agua u otra cosa;
el sentido del verbo —segun el filésofo- en este contexto se limita al de un simple
“escanci6”.”

En contra del estagirita, Ovidio nos asegura que el néctar se mezcla con

agua o con ambrosia,” lo que resulta légico bajo el argumento de que lo divino se

8 El vino pramnio es obte YALKUG oDTE maVS, GAL’ abotnpdg Kol 6KANPOC Kol SVvauLy
Exov dlaeEpovcav: ni dulce, ni espeso, sino seco y magro y que tiene una fuerza que se dispersa. La
palabra o VG algunos prefieren traducirla por “rico” y 6GANpOg por “duro” (cf. la traduccién de Gluick en
Loeb), preferi seguir las posibilidades que me ofrecio el diccionario de Chassang (op. cit., s. v.). La fuerza del
pramnio produce un colico en quien no esta acostumbrado a beberlo, como sefiala Aristéfanes (frg. 579): TdC
oLVAYOLOL OPPUE TE KOl TNV Kothiav.

“ Hom., v. 92: képuooe 8¢ véEKTap.

%0 Cf. DALBY, op. cit., p. 103.

51 XENOPH., frg. 5; THPHR., apud ATH., Deipn..., 427a.

2 ARIsT., frg.3: xépacoe 3¢ véxktap Epubpov: €l pundev dAro mivovoiv ol Oeol 1§ TO
véktap, ol 11 abto 1 Koivyod 1@ "Epul kepdoaco 5idmoiv; €1 yap KeKEPUOTOL
oLV ¥OTL, oL HOVOV TO VEKTOP GAAG Kol TO VOwp mivovolv. Kaitol, @uci, YIANV
appociov mapédnke "képucoe O& VEKTaP EPLOPOV" Adwv odv O 'APleToTEANG TO
Képaooe, enotv, frot 10 piot dAL0 dAA® LYP® dnrol N 1O Eyyxéat: duem yap dnrol
10 kepdoal. Vov obv 10 "lképucoe 8¢ véktap EpudpOV" ob TO pikat dnrol aird
YLOC EYYEUL.

>3 Ov., Her., XVI. 200: cum dis potando nectare miscet aquas; Met., XIV. 606: Unxit et ambrosia cum dulci
nectare mixta, respectivamente.
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une a lo divino, y tanto el agua® como la ambrosia lo son. No obstante, un
fragmento de la poetisa Safo resulta inquietante al respecto: ... Ven, Cipris, / el
néctar en dureas copas escanciado,/  delicadamente mezclandolo con los gozos.”” Una primera
lectura harfa pensar en algo tan simple como la unién del néctar-vino y los gozos
de todo tipo que un heleno estaba acostumbrado a degustar en un banquete, pero
creo que habria otra explicaciéon. El néctar de nuevo aparece, como el vino,
escanciado (01vOY0€1060) en copas (KLALKEOGL), y ademis es mezclado,
empleando el verbo ovppiyvopt (diferente al empleado por Homero y rebatido
por Aristoteles) el cual no puede adquirir el valor de “escanciar” cuando el verbo
usual para designar esta accion ya aparece en el verso final. Para la poetisa de
Lesbos tal vez es claro que los dioses mezclan su néctar como los hombres su
vino; sin embargo, la mezcla parece reducirse a una especie de metafora de la

alegtia que produce el beber tan deleitoso elixir: la palabra YaAio proviene del

4 56 . . ’
vetbo BdAA®™ que significa “reverdecer, florear, crecet”, asi que este “gozo”
tiene que ver con los jovenes brotes de las plantas, con el entusiasmo de la
primavera cuando todo renace, reverdece, rejuvenece y se reproduce; en una
palabra, con las flores que son tan del agrado de Afrodita y que ya antes vimos
~ ¢ 57

como parte importante del aroma del néctar.

Este gozo que producen el néctar y el vino lleva irremediablemente a

cuestionarse si, como éste, aquél también produce ebriedad. Apolonio de Rodas™

> Como uno de los cuatro elementos, el agua ha sido considerada como sagrada desde tiempos remotos:
simbolo de regeneracion, renovacion y disolucion. Para reconocer el amplio espectro de la sacralidad de este
liquido, remito a los articulos de Raven Grimassi (Encyclopedia..., p. 387) y Barbara Walker (The Woman’s...,
p. 1066).

> SAPPH., frg. 2: ..EADe, Kumpl| xpucioioly Ev kurikeootv dfpwg| cvppeiypevov Oariaiot
vékTap| oivoyoetsoa. El término Yalia en plural puede significar banquetes o festines, no creo que
sea éste el caso; mas aun, tres respetables traductores de Safo concuerdan con el sentido de gozo: Rubén
Bonifaz: mezclando el néctar delicadamente / con las delicias; Carlos Montemayor: escancia el néctar
mezclado / con goces; Aurora Luque: escancia delicadamente / néctar entremezclado de alegrias. Cf. también
SAPPH., frg. 141.

%6 Cf. CHASSANG, Op. Cit. s. V.

> Cf. supra.

% AR., IV.430-431: Gva& abtog] Nuoniog EYKatérekto akpoydilE olve Kol VEKTOPL.
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nos refiere que Dioniso al parecer se embriagd un tanto™ el dia de su boda con
Ariadna, luego de haber brindado con vino y néctar, dejandonos de nuevo en la
incertidumbre de si ambas bebidas produjeron ese efecto o sélo el vino lo causo.
Algo semejante sucede con la leyenda mencionada en la Gegpénica:” Eros, con el
batir de sus alas, tira la cratera con el néctar, tal vez porque en esa ocasion habia
circulado “mucho néctar.”"!

Platén® es también oscuro al respecto cuando nos refiere la leyenda del
nacimiento de Eros. Penia aprovecha que, abrumado (BeBopnpévog) por haber
bebido mucho néctar —pues, como aclara Platén, atn no existia el vino-, Poro®
se habfa dormido, para engatusarlo y tener un hijo de él. De nuevo, si bien
podemos igualar el estado de Poro con el de un borracho, el verbo empleado por
el filésofo (LEVV®) —o la hetaira que relata el episodio- permite atribuir @ priors
esta caracteristica al néctar.*

Un ultimo punto de consonancia entre el néctar y el vino, de nuevo
aparece en Nonno, cuando nos presenta a Eros y a Himeneo jugando al

c6tabos.” En evidente semejanza con el pasaje de Apolonio donde la misma

pareja se entretiene en otro juego, el de los dados,’ aqui el amoroso duo divino

> El término empleado por Apolonio es akpoydAig, cf. Liddell (op. cit. s .v.).

% Cf. supra p. 57.

. Tod VEKTAPOS MOALOD TapaKiUEIVOU.

%2 pL., Smp., 203b.

% Poro o “el recurso” no parece ser muy distinto que Pluto “la riqueza”, contraparte de Penia “la pobreza.” Cf.
las caracteristicas que el mismo texto sefiala de Poro (203d) y como éstas son las mismas que Aristéfanes
otorga a Pluto en su obra homonima.

* Al respecto, Homero afirma que los dioses no beben vino (V. 341: 0b ydp... Tivovs™ aidona o1vov).
El adjetivo o1d0V se suele interpretar en el sentido del color que éste posee, como de hecho traducen Segala
y Bonifaz; no obstante, también se relaciona con lo igneo (cf. LIDDELL, op. cit., s. v.) y creo se podria referir a
que el vino “quema” al deglutirlo. Si cabe esta posibilidad, el néctar de los dioses no debe poseer dicha
caracteristica, pues ellos no toman una bebida como la humana.

% NONN., XXXIII. 64 ss.

% Cf. AR, Ill. 111 ss.
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y juvenil se entretiene con un juego de cdtabos’ que los mortales suelen practicar
con vino y ellos lo hacen con néctar.

Como ya he expuesto, tan antigua como la Odisea es la mencion de que el
vino se relaciona con el néctar y, aun, con la ambrosia; el vino de Ismaro que
Odiseo le escancia a Polifemo es calificado como wn destilado de néctar y ambrosia
(@uppooing xoai véxktapog EGTIV Gmoppd&)® v de bebida divina (O€iov
1otoV).” El sabor de aquel vino “nectireo” es tan dulce que debe mezclarse con
veinte tantos de agua a fin de reducir en algo su fuerza embelesante.”

Las caracteristicas fisicas del néctar llevan a identificarlo con el vino. ¢Pero
qué tan ancestral es esta bebida en la Hélade? LLa mas antigua muestra viticola que
ofrece Grecia es la de Sitagri, que se remonta al 4500 a. C.”" No obstante, parece
que el consumo del “vino” se limit6 a la ingesta de la uva, fresca o pasa, y que el
producto de la destilacion de ésta no se conoce hasta el 2000 a. C., y ello en la isla
de Creta.”” La tablilla Ue 611 de lineal B sugiere el empleo de la cratera como
recipiente de mezcla del vino, lo cual brindarfa certeza del empleo de esta bebida
para el 1400 a. C., datos que resultan demasiado recientes si se les compara con
las fechas de su empleo en la Galia del Sur o en el Caucaso, 7500 y 6000 a. C.
respectivamente.”

Una bebida tan antigua y que de seguro pronto se consumioé en
abundancia -al punto que aun hoy es impensable un Mediterraneo, sino es que
una Europa, sin vino- necesitaba proyectarse en el mundo de los dioses revestida
de un alimento que la sublimara, que la llevara a un grado de excelsitud tal que la

hiciera digna de los paladares divinos. El néctar entré en el juego de las

§7 Aunque con variantes, el cétabos suele consistir en hundir un platillo de ceramica con los restos del vino
que sobra en las copas, dicho platillo flota en una créatera.

% Hom., ix. 359.

% Howm., ix. 205.

" Howm., ix. 210.

"' DALBY, op. cit., p. 47.

"2 En Mirtos, para ser exactos.

® DALBY, op. Cit., p. 48.
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comparaciones que inunda el mundo mitico de Grecia: asi como la
antropomorfizacion de las deidades suele entenderse como una feomorfizacion de los
hombres, el néctar, la bebida por antonomasia, nacié del vino, la sustancia mas
espirituosa entre los hombres, que constituyd, junto con el trigo y el olivo, “la
triada mediterranea,” los tres alimentos mas esclarecidos de los grecorromanos,
aquellos que los definfan como hombres.

La mayorfa de los pensadores antiguos y modernos creen que las
similitudes entre el néctar y el vino son suficientes para identificarlos; sin
embargo, ciertos pasajes esporadicos de algunos autores podrian llevarnos a
pensar que en la denominacién de néctar se esconden uno u otro de dos liquidos,
la leche y la miel.

Cuenta el mito de Dioniso que cuando las hijas de Minias se negaron a
rendirle culto, el dios se les manifesté haciendo fluir de sus telares néctar y
leche;™ Ovidio, al enumerar las ventajas de la cria de ovejas, especifica que una de
las mas importantes es que éstas en sus ubres llevan néctar (i ubere nectar).”
Marcial, por su parte, nos dice que la Ceres del Pinceno crece con el niveo néctar’® y se
refiere a la elaboracién con leche del sabroso pan asi denominado.”” La leche es
sin duda uno de los mas importantes liquidos del mundo antiguo, no sélo por su
valor nutritivo, sino por su relacién con el mundo de los dioses. Ya antes habia
mencioné’ que el comediégrafo Alexis parecfa atribuir el color blanco de la leche
al néctar; no obstante, es obvio que se trata de un empleo metaférico mas que de
identificaciones propiamente dichas, siendo el caso mas concreto Ovidio. A esta

razon habria que agregar el hecho de que siempre se consideré que la leche era

" ANT. LIB., X. 2.

" Ov., Met,, XV. 117.

76 MARc., XI1I1. 47: Picentina Ceres niveo sic nectare crescit.

" De acuerdo con Plinio (H. N., XVIII. 106): durat sua Piceno in panis inventione gratia ex alicae materia.
<e>um novem diebus macerat<um> decumo ad speciem tractae subigunt uvae passae suco, postea in furnis

ollis inditum, quae rumpantur ibi, torrent. neque est ex eo cibus nisi madefacto, quod fit lacte maxime mulso.
"8 Cf. supra, pp. 57-58.
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un alimento menor, propio de pastores y no de hombres civilizados, y por tanto
inadecuado para soberanos celestiales.””

En E/ antro de las ninfas, Porfirio identifica la miel con el néctar, aduciendo
que ambos poseen el mismo color rojo™ y sefiala que con ella Zeus, por consejo
de Nix, embriagd (Ledvel) y obnubilé (6kotovTat) a Crono. La miel coincidiria
entonces con el néctar en color y en sabor, (recordemos que el epiteto que
usualmente se le aplica es “dulce”), pero no cubre otros aspectos que ya he
analizado, mismos que establecen las similitudes entre el vino y el néctar, como el
que se deguste en copas, se mezcle en las crateras o incluso que embriague, pues
la cita de Porfirio no podria referirse a la miel en si misma, sino a su
fermentacion, conocida como hidromiel, no muy usual entre los griegos. La
fuente del fil6sofo no es otra que Orfeo,” lo que irremediablemente nos lleva a
reconocer no solo una influencia tardia en explicacién del mito del néctar con el
caracteristico gusto extranjero que contiene el orfismo.”

Una ultima identificaciéon del néctar resulta sorprendente. Nonno, a quien
ya sefialé como uno de los autores clave para la identificacion del néctar con el
vino, narra que el fruto de Ampelo transformado en vid, es la aromatica
ambrosfa.” Es obvia la intencién de Nonno de hacer tanto de la uva como del
vino, el reflejo del alimento divino: la sélida ambrosia y el liquido néctar, una sola
planta que amalgama ambos tipos. La uva, dulce, perfumada, es un verdadero

manjar a la boca... ;Pero fue asi como concibieron los griegos su ambrosia?

® Cf. DALBY, op. Cit., p. 66.

80 PORPH., Antr., 16: VEKTapP EPLBPOV’ TOLOLTOV YAP €1val Tf) xpolo TO HEAL Si bien es cierto
que la miel puede tener tintes rojizos cuando la vemos en estado liquido en gran cantidad, los griegos se
referian a ella designandola como dorada o pélida, cf. ATH., Deipn.., 43f.

81 ORPH., frg. 154.

82 Cf. BURKERT, Greek..., p. 298. En Estacio (Silv. Ill. ii. 116) se refiere que el cadaver de Alejandro fue
embalsamado en néctar, lo que para Curcio (X. x. 3) no es otra cosa que la miel. Es cierto que la miel fue un
recurso conservatorio, pero, como ya he mencionado, el néctar no es claramente utilizado como tal.

8 Nonn, XL 243: apBpocinv ebodpov &N petédnkev Omapn. La miel es un alimento que ocupé un
lugar destacado dentro de la mitologia de la ambrosia, por ello la estudiaré con méas detenimiento en las
paginas siguientes.
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El vino parece que fue un producto importado y no una produccion
helena. Tas palabras para designarlo en la lengua griega —OtvovOy péQv- son
originarias de los pueblos indoeuropeos, que emigraron hacia el segundo milenio.
La raiz del vocablo pédvOesti en relacion con lo dulce, en particular con el
hidromiel, la bebida embriagante del Norte.* Si la primera aparicién histérica del
vino griego se da en tales fechas, es muy posible que fuera traido por los pueblos
indoeuropeos que alcanzaron mucho antes la Galia y los territorios del Caucaso
ruso, donde su produccién parece mas afieja.

El empleo del vino en Grecia como “intoxicante magico” es, a mi juicio,
no muy antiguo y propiamente de raigambre nérdica. Importado por los pueblos
conquistadores, fue impuesto junto con su cultura y tal vez haya sustituido a
otros “alimentos magicos.”

El vino, a pesar de sus cualidades, no formaba parte de las comidas, sino
estaba reservado para su degustacion posterior, para paladearlo en el simposio,
un momento de convivencia y esparcimiento, desligindose asi del universo del
sustento diario.*” Aunque para ¢l fuera reprobable, ya el mismo Platén™® sefialaba
que en su tiempo era comun imaginar el Mas Alld como un convite eterno de
almas embriagadas; en estas palabras de Platén, Guthrie® sospecha que se
hallaban ideas o6rficas. Cabria entonces la posibilidad de que la ingesta de vino
como bebida magica se relacionara con ritos escatologicos, de forma particular
con los de Dioniso.

Tienes vino, honra dichosa; bajo tierra te esperan los mismos ritos que a los demids
felices, asi reza la lamina de oro hallada en Pelina,® la cual esta en relacién con los

rituales dionisfacos, mismos que identificaban al vino con el licor de la

8 DALBY, op. cit., p. 87.

8 Cf. DALBY, op. cit., p. 76.

8 pL., Rep., 363d-364c.

8 Op. cit., p. 161. Los banquetes eternos recuerdan la escatologia etrusca que es revelada en los frescos de sus
tumbas.

8 Apud DIEz, “El jardin...”, p. 125, nota 67.
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inmortalidad.”” Aquella religién venida de la nortefia Tracia con sus sacerdotes
mendicantes y exoticos, fue ganando terreno en la sociedad griega, afecta de por
s{ al vino, y cuando su caracter extrafo y extranjero fue remodelado por diversas
influencias, adquiri6 finalmente un sentido heleno. Sin embargo, las capacidades
intoxicantes del vino y la dependencia que provoca, aunado a la facilidad de su
obtencién, degeneraron en su abuso, y con ello perdié su caricter sacro; la
degeneracion de este “alimento de inmortalidad” es hoy todavia un grave
problema.”

No es posible, ni serfa conveniente, pretender minimizar la influencia del
vino y su expresion divina, el néctar; pero creo que resulta mas dificil y por ello
mas interesante, indagar sobre la ambrosia que, como sefialé,”" es presentada sin
lugar a dudas como poseedora por si misma de capacidad inmortalizadora, en
tanto que el néctar sélo es tratado en consonancia con ella.”” Esto, siempre segun
mi opinién, porque la identificaciéon sagrada del néctar con el tan mencionado
vino, es reciente a pesar de los milenios de su existencia y porque no se desligd

nunca de cierto halo de extranjerismo que en su origen posefa.

LA AMBROSIA
Su estado fisico

La relacion entre néctar y ambrosia es una constante en el mundo antiguo.
En un paralelismo simple, el primero es un liquido y la segunda un solido; sin

embargo, la ecuacion no es tan sencilla.

8 Cf. GUTHRIE, op. cit., p. 162.

% Cf. MCKENNA, op. Cit., p. 1609.

%1 Cf. supra pp. 131-132.

% Es posible que la inmortalidad que Calipso ofrece a Odiseo (cf. HOM., v. 135 ss.; 209 ss., xxiii. 335 ss.)
estuviera relacionada con los divinos alimentos que tan escrupulosamente separan sus siervas. Cf. también
ARIST., Metaph., 1000a.
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Habiendo hablado, la diosa dispuso la mesa llenandola de ambrosia y
mezcl6” el rojo néctar. De inmediato el mensajero Argifonte bebi6 y comié.”™

Calipso ha agasajado al fatigado Hermes, luego que éste bajo del Olimpo a
traerle la mala nueva de que tendrd que dejar ir a Odiseo. Me atreveria a sugerir
que Homero especifica que la primera es lo que se come y el segundo lo que se
bebe. Esta misma idea podemos apreciarla en Luciano de Samosata cuando relata
que Zeus trata de convencer a Ganimedes de que se hallara mejor en el Olimpo,
porque alli en vez de queso y leche, comera ambrosfa y bebera néctar.”

El himmno  homérico a Afrodita  pone en paralelo a la ambrosia con el
0000000 0una palabra que designa a todo alimento sélido y especificamente al
trigo. Para el comentarista bizantino Eustacio no hay duda de que la ambrosia es
algo que se come, porque es un alimento seco, solido;” la Suda se hara eco de
esta tradicion.”

Como siempre, Aristofanes resulta sorpresivamente novedoso:

Nada, no querra comer ni un pan ni un pastelillo, siempre
’ ’ . . . 0Q
acostumbrado a chupar la ambrosia all arriba junto a los dioses.”

% A pesar de la suposicion de Aristoteles (cf. supra, p. 61, nota 52), los traductores espafioles y el inglés
prefieren el sentido propio de “mezclar;” asi, Murray traduce mixed the red nectar; Segala, mezcl6 el rojo
néctar, y Bergua, mezclando luego el rojo néctar.

* Hom., v.93-94: ®¢ dpo oowvnoaca 0gd mapédnke tpdmelav| auppocing mAncuoa,
Képuooe 8¢ vEKTup EpuOpov:| abtdp 0 mive koi Mobe didktopog *Apyeipdving.O(La
traduccion es mia). Para una idea semejante, cf. Ov., P., I. x. 11.

% Luc., D.Deor., X. iii. 6-7. Es oportuno sefialar que el autor establece un paralelo entre el sustento diario de
un pastor y el de los dioses, asi como el hecho de que si el queso y la leche comparten naturaleza, también
podriamos suponer que lo mismo ocurre con el néctar y la ambrosia.

% hven., 231.

Eu., Ad 11, 1. 247: )| 3¢ auBpooia Enpag; 691: domep abd mdaiiv f) auppocic Eodistal.

% Sup., Lex., 1537: "ApBpoocia- Enpa tpoemn.

% AR., Pax, 852-853: Mndév- ob yap Eberlnost eayelv obt dptov| obte poalav, slmbul’ asi|
napa 101g Beolowv apppociov Aeiyelv dvo. (El subrayado es mio). Una idea semejante presenta el
lirico 16n con referencia al néctar: frg. 26.7: véktap apELyovtal, TOVov OAPLOV avdpdmoloty.
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De este pasaje puede deducirse entonces que la ambrosia es una especie de
liquido que los dioses chupan o lamen (Aeiyelv), como de hecho se hacia con la
miel degustada en el mismo panal o con el aceite de olivo que solia y suele
agregarse a las verduras o al pan. De acuerdo con lo que se lee en otros autores,
se podria sospechar que la ambrosia posee cierto aspecto liquido: el cémico

Anaxéandrides afirmara que se bebe'”

y Filipo, el epigramista, lo denomina sos#n
liviano del estomago,"”" designacion no muy frecuente para la vitualla que se
considera el unico alimento sélido de los dioses.

No es extrano que los autores hablen de que /as fuentes de ambrosia se

102 103

vierten, - el propio Homero utiliza el verbo instilar (6Td{m)™ para la ambrosia:
Patroclo ha muerto; Aquiles desea vengarlo, pero teme que su cadaver se pudra;
en tanto, la diosa Tetis le asegura que lo evitara, y para ello instila ambrosia y
néctar por la nariz del infeliz joven. No sélo encontramos este uso preservativo
en este pasaje, sino también en aquel que relata que al infante Aristeo se le instila
en los labios néctar y ambrosia cuando se desea robustecerlo, segin Pindaro.'”

5

Quinto de Esmirna'”” menciona que, para honrar al caido Aquiles, Zeus deja

caer, “de alguna parte del Olimpo”, unas gotas de ambrosia.

1% ANAXANDR., frg. 57: TO0 VékTap E00i® mavy pdttov damive T auppociov, Kol 1O
Al dakovd, Kol ogpvog el exkdototel “Hpg laidv kol Kompidt mopakadnpevog.
(El subrayado es mio).

0L pHiL., frg. 680: auBpocia yaoTpdc Epsiopa AemThC.

192 Cf. E., Hipp., 748: kpfjvat T aufpooctat xedvtal Znvog mapd Koitals.

1% Hom., XIX. 38-39: abT’ auppoocinv koi véktap Epuvdpov oTdEel KAt PLvdV; NONN., IX.
280-281: apppocin 6| bvaréng Expioev dAov xpda mevidddog Tvovc. Cf. infra, p. 68.
%P P, IX. 63.

%111, 696-698: £k mOVev OLAVUTOL0... YEKADAG... ApPpocing. Para Liddell (op. cit., s. v. WEKAG)
el término yekdg nuevamente alude tanto a un liquido —una gota de lluvia- como a un sélido, una migaja,
por ejemplo. No obstante, el contexto que versa sobre la pira funeraria de Aquiles hace referencia a los
perfumes derramados sobre ella con el fin de extinguirla; de igual modo esta la presencia “liquida” de las
lagrimas de las Nereidas que se lamentan por la muerte de su sobrino, y méas aun, los traductores Francis Vian
—experto en Quinto de Esmirna-, Frederik M. Combelack e Inés Calero, prefieren el sentido légico de “gotas.”
(Cf. QUINTUS DE SMYRNE, La suite..., p. 122; QUINTUS OF SMYRNA, The war..., p. 85 y QUINTO DE ESMIRNA,
Posthoméricas, p. 145, respectivamente).
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La palabra ambrosia reaparece en Homero como un liquido o por lo

menos asociada a la idea de liquidez.'”

Hera planea seducir a Zeus a fin de
distraerlo de su perpetua vigilancia sobre los acontecimientos de Troya; para ello
comienza por tomar un bafio y ungit con un “aceite ambrosiaco” (EAQL®
auppooi®) su divino cuerpo. El comentarista Eustacio, quien, como anoté
arriba, habia afirmado que la ambrosia era un solido, nos explica: es evidente que una
cosa es la ambrosia y otra el aceite ambrosiaco."”” Dicha respuesta se adecua al tocador
de Hera, pero no al pasaje de Tetis y sus artes conservatorias, pues ahi es claro el
empleo de la ambrosia y no de un aceite ambrosiaco; ésta me parece que zambién
puede ser un liquido.

¢Cual es entonces el estado fisico de la ambrosia? Siguiendo una tradicion
que se remonta a Homero,'” Platén cuenta que los dioses cuando regresan al
Olimpo en sus carros, encierran a sus potros divinos y les arrojan en el pesebre lo
que el filésofo supone ambrosia y les dan de beber néctar.'” Si bien con esto
confirmarfamos que para Platon, la ambrosia es solida, también me hace pensar
que es una especie de planta, semejante a una graminea, parecida al heno o al
trigo. El poeta romano Ovidio también asevera que los pesebres de los dioses se
hallan llenos de ambrosia, la cual es utilizada pro gramine, es decir, como pasto,
como hierba para pacer;'"” en otro pasaje''' es aun mas especifico: Conducen a los
cuadripedos desde los altos pesebres saciados de los jugos la ambrosia. Creo que el vate
latino, uno de los grandes conocedores del mito griego y de Homero, es muy
claro cuando nos hace ver que ambrosia es un solido —al parecer una planta- de la

que se obtiene un jugo, un liquido.

% Howm., XIV. 171-172.

YT Ey., Ad 11, 111. 602-607.

108 Cf. infra p. 34.

19p . Phaedr., 247e.

10 5y.,, Met., IV. 215. Gramen es, en si, el césped, cualquier hierba para pacer; segiin Raimundo de Miguel
(Diccionario..., s. v.) en Marcial se refiere a una pradera florida, lo que daria una nueva perspectiva a la
interpretacion.

111 Ov., Met., II. 120-1: Ambrosiae suco saturos, praesepibus altis / quadripedes ducunt.
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Seran los latinos quienes exploten esta idea. Estacio nos refiere que Iris
suele ocuparse del cuidado corporal de Juno, regando sus miembros con “jugos
de ambrosia” (ambrosiaeque rigat sucis)''? y Virgilio nos cuenta que Venus emplea
“jugos de ambrosia” (ambrosiae sucos) como un revitalizante para el desfallecido
Eneas.'” Servio, el comentarista virgiliano, se limita a exponer la idea conocida
de que la ambrosia es un alimento de los dioses que tiene su contraparte liquida
en el néctar; sin embargo, sefiala que en cierto pasaje se habla de ello como de un
ungiiento.'"*

Finalmente seran la Suda y la Etimologia Magna quienes parecen confirmar la
sospecha hasta ahora expuesta de que la ambrosia es un sélido del que se obtiene

un liquido, al afirmar:

Se dice que se vierte no sélo lo liquido, sino también lo sélido, como
ahora acerca de la ambrosfa.'"’

"2 S1AT, Th., XI11.139.

3 VERG., Aen., X11.419.

14 SeRrv., Ad. Aen., 419. Existe la posibilidad de que las frases latinas aquf citadas, refieran no a la extraccion
de un jugo, sino al licuado de un soélido en un liquido. Si bien es un método comdn en la antigliedad (Cf.
GARCIA, op. cit., p. 314); las fuentes grecorromanas, sin embargo, sefialan como igualmente comun la
obtencién de un jugo o zumo, el cual se mezcla con miel, con agua o con vino (Dsc., De materia medica, V.
xx. 1: 8el ExOAIyavTOG HeTd TO KOWYAl TG KLdMVIN, TOL yviov pel&atl tolg 1f° Eéotalg
Eéotnv €va  péMTOc kol amotifecBat. OV. xxi. 1-2: LIpOUNAOV d¢  oxevdieTal
HELYVUUEVOL TOL EK TAOV KLdOVIOV HNAOV HEALTOC HETPNTOL EVOG TPOG 800
HETPNTAS GeNYNUEVOL VOOTOg Kol NAwalopévov &v tolg LmO kOVO. V. xxiii. 2
Supakag unme mepkalovoog hiiole Eml nuépag tpelg, kal HeETO TAVTO EKOAIWOC
Bare mpog Tpio. pEPM TOL YVAOL UEATOG KOAAIGTOL GRMNEPLOMEVOL WEPOC €V, Kol
hiiale katayyloag €l kepdpovg. V. xxviii. 1-9: poptitnv 8¢ del okevdlovia popTo
péLQVOL napaKudCovw Lafovta kOmTEWV Kal ZC,KGMBSW TOV YLAOV 81 Opydvov Kai
KawwLCsw ol 8¢ kol a(pswooow elg 10 Tpitov. €viot 8¢ Kai npoemlons&:oouow gv
an Kol Enpavavieg ;,uoyoum ™ xowuq Komeion Tpels Kowkag 000 TOC KOl Oivov
<oboTNPOL> ToACOL TO abTd, oLT® Te EkOAIPovol kai @motifevtol) Dioscorides
menciona que estas bebidas se realizan con diversas frutas: membrillos, peras, granadas, uvas verdes y bayas
(cf. Dsc., De materia medica, V. xx.1-xxiv.1; xxvi. 1 ss.; xxviii.1-9). Plinio (PLIN., H. N., XIV.103), Paladio
(PALL., Agr., Ill. xxv. 12; IV. x. 10) y la Geoponica (VII. xxvii. 2; xxxv. 1-2) también mencionan dicho
procedimiento.

5 sup.,, Lex., 4057: y€loVatl 8¢ Aéyetal ob povov ta Lypd, GAXG Kol TO 6TEPEd: MOTEP
vov gni thg auppoociag.
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Ambrosia... Es tanto un alimento divino como una bebida divina, de la
cual no se puede apoderar o beber. Ambrosfa tiene los dos significados.'™

Sus caracteristicas

El bizantino Eustacio es nuestra unica fuente para establecer cual era el
color de la ambrosia: sefiala que, como ésta es algo divino, su color debe ser
dorado y brillante (810, 8¢ T0b ypvoela, TO Aapmpov).'”

En cuanto a su aroma, en el pasaje acerca del acicalamiento de Hera, quien
emplea un aceite ambrosfaco del que Homero afiade que habia sido perfumado

(t0 pa ot tedvopévov)'?

y simplemente no especifica cual era el aroma de la
ambrosia; no obstante, en la Odisea se retiere que la diosa marina Idotea, al
esconder a Menelao y sus hombres bajo las pieles de focas para que acecharan a
Proteo, les pone bajo la nariz ambrosia, a fin de neutralizar con su fragancia la
pestilencia salada de aquellos cueros;'"” el término empleado por el aedo es 113V
paia, es decir, “muy grato”, “muy agradable” o “muy dulce”.

La fragancia de ambrosfa es un tépico de comparacién muy comun,'
como cuando Aristofanes contrapone la fetidez de la guerra con el perfume de la

122 que se difunde y embriaga.'” Apolonio de

paz;'?' es un buen aroma (€HOJpOV)
Rodas, cuando se detiene a contarnos la historia del peplo de Hipsipila, asegura

que tras haber pasado Dioniso su noche de bodas sobre él, aun conservaba un

18 EM., 222Eb: AMBPOZIA.. kal 1| Oeia Tpopr] koi auppdctov motdv oby oOlov Te
dyacdal kol mEly. ‘Apppoocia onuaivet dvo.

17 Eu., Ad Il., I. 25. Lucrecio en su Naturaleza de la cosas (V1. 971) asegura que el acebuche, amargo para el
hombre, para la cabra es “como si en verdad fluyera tinto con néctar y ambrosia” (effluat ambrosia quasi vero
et nectare tinctus). Si bien el contexto parece referirse a una contraposicién de sabores, el empleo del verbo
tingo, cuya semantica cubre los sentidos de “bafiado, impregnado, tefiido” (cf. LEwis, A latin..., s. v.; De
MIGUEL, Nuevo diccionario..., s. v. y PIMENTEL, Diccionario..., s. v.), ofrece la posibilidad de que tanto
ambrosia como néctar tuvieran un color intenso.

18 Howm., X1V. 172.

9 Howm., iv. 445,

120 Cf. TEOG., Ele., I. 8-9, y ATH., Deipn., 409e.

2L AR., Arch., 195.

122 NonN., XI. 243,

123 Cf. PLU., Mor., 941f, donde las aves traen al dormido Crono la ambrosia con la cual se alimentard y en ese
instante se difunde una fragancia como si emanara de la roca donde el antiguo soberano reposa. De igual
forma en Luciano (D.Deor., X1X.2) Selene cuenta que el aliento del dormido Endimion es ambrosiaco y la
seduce cada noche.
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aroma ambrosfaco (Gpuppooin 0dun). El dios, ebrio de néctar y vino, yace
abrazando el cuerpo de la recién casada Ariadna... ¢Sera que aquel aroma lo
despidi6 el propio dios luego de o durante su agitada contienda amorosa? El
cuerpo divino alimentado con perfumada ambrosia despediria esa fragancia,
como ocurre asimismo con los hombres, cuyos aromas corporales tienen mucho
que ver con su dieta, aunque también podriamos sospechar que Dioniso habia
ungido su cuerpo con “jugos de ambrosfa” antes de acercarse a su esposa.'**

Este perfume tantas veces mencionado no nos es, sin embargo, definido
mas alla de la idea homérica de “dulzura” que tanto para el olor como para el
sabor puede encerrar el adjetivo 100G; mas el erudito Ateneo nos refiere que hay
un vino conocido como maduro (6ampia) cuya fragancia se asemeja a la de la

1.'** Por lo visto hasta el momento, no

ambrosia y del néctar y cuyo buqué es flora
serfa extrafio que la ambrosia poseyera un aroma floral, mas si efectivamente era
una planta divina, mitolégicamente hablando.

Para su sabor, de nuevo una sola fuente es lo suficientemente clara al

respecto:

..Ja ambrosia tenfa nueve veces mas intensidad de dulzura que la
: 126
miel.

iCuan empalagosa resultarial Esta hipérbole de Ibico debe sefialar la
excelsitud del alimento de los dioses con respecto al humano; no obstante, la
miel, dnico endulcorante de la antigiiedad, tenfa que ser por fuerza el punto de

referencia. No resulta tan esporadica la menciéon de la miel para explicar lo

124 Cf. PHILOX. GRAMM., frg. 42: 3idoacav 8¢ ypipata apfpociodpa. Nétese que la uncion tiene
aroma de ambrosia.

125 ATH., Deipn., 29e. Cf. supra, p. 58.

% IBvc,, frg. 33 Vv Guppociav TOL péEAITOG kOt Emitaolv Evveamiaciav Exelv
yAvkvTnTa.
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127
u

agradable de algo: asi, Homero nos hablara de la lengua s dulce que la miel =" un

buen orador, y Pindaro asegura que el agua de la fuente Tilflosa en la regién de
Beocia, era dulce como la miel.'®

Los Himnos homéricos a Apolo y Hermes' califican a la ambrosfa como
gpatevn. El contexto en ambos casos me lleva a pensar que efectivamente este
adjetivo tiene que ver con el sabor de la ambrosia, pues el término griego
pertenece a la familia de palabras cuya rafz, EP proporciona la idea de amor™ y
de ahi su sentido de “amable, agradable” que suelen atribuitle los diccionarios; en
el primero de esos himnos se le administra como primer alimento a Apolo, y en
el segundo se hace menciéon de que dicha ambrosia se encuentra en el tesoro de la
diosa Maya donde se guardan las cosas mas preciadas, mas gratas. Me atrevo a
sugerir que dicho calificativo pueda entenderse como algo que se quiere o desea,
como un simple “apetecible”, lo que si bien no define el sabor del divino

alimento, si encierra la idea de que es algo que es digno de apetecerse’ y se desea

o se amarifa degustar.

Su origen

¢De dénde proviene tan deleitoso alimento? Homero es el primero en
referirnos que tanto la ambrosia como el néctar eran originarios de una zona
allende las corrientes del Océano. Circe le cuenta a Odiseo que si al atraversar las
Planctae o Rocas errantes, muere alguna de las palomas que llevan la ambrosia
desde esta region a Zeus, el dios se apresura a sustituirla, para que su numero
siempre sea el mismo."”> Mucho se ha especulado sobre esta region sefialada por

la diosa hechicera: segin la tradicion, los viajes de Odiseo se localizan en el

27 Cf. Hom., 1. 249: Kol G yA®oong péALTog YAvkiov péev abdn.
128
P1., frg. 198.
129 hAp., 124, y hMerc., 248.
130 Cf, CHASSANG., op.Cit., S. V.
131 Cf. CAsARES, Diccionario..., . V.
132 Howm., xii. 63 ss.
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Occidente, pero ella hace referencia a los argonautas, quienes atravesaron dichas
rocas, fijandolas para siempre,” pero su leyenda se localiza en el Oriente, por lo
cual Antonio Ruiz de Elvira supone que las rocas homéricas y las de los
argonautas son diferentes.'”

No encuentro una razén para no considerar que ambas leyendas —tanto la
de Odiseo como la de Jasén- tengan que remitir a un espacio geografico en
especial. Para mi simplemente son regiones miticas, el territorio del “otro,” como
puntualicé al principio de esta investigaciéon. No obstante, otros autores parecen
confirmar que la region del Occidente era el lugar de donde aquellas timidas aves
trafan a Zeus y sus inmortales el sagrado alimento, pero este Occidente era la
tierra de Hesperia, 1a region donde el sol se hunde y surge la noche, donde la
muerte tiene su trono y el Hades su entrada, una regiéon que trasciende el espacio
fisico y debe entenderse, siempre segun mi juicio, como el territorio limitrofe
entre la vida y la muerte, el lugar donde podria encontrarse la divinidad, el
territorio liminar.

Segun Euripides, las fuentes de ambrosia se encuentran alla donde estan
los confines del cielo, donde habitan las Hespérides, donde descansa el lecho de
Zeus y el suelo vivifica la dicha divina."” Esas fuentes (kpfjval) entrarfan en
consonancia con el posible estado liquido de la ambrosia, pero la mencién tanto de
las Hespérides y por ende de su famoso huerto o jardin, asi como del suelo dador
de vida (y0®V PLOdwpOC), aunado al lecho de Zeus, me hace pensar que es el

famoso jardin de los dioses donde Hera, el dia de su boda, hizo colocar el arbol

3 AR, I1. 605-606.

134 Mitologia..., p. 289.

35 E., Hipp., 742-752:" Eonepidwv & Emi puniocmopov axtdv| dvocaipt tav aoddv,| iv' o
TOPPLPEAS TOV- [TORES®VY Apvag| vavTalg obkED 000V VEWEL| GEUVOV TEPHOVA KLPOV
obpavov, OV "Athag €xel| kpnvoi T aufpdotat yéov-jtar  Znvog mapd KoiTolg,|
v’ OABLOdmpOg avéetl Labéal xBwv ebdatpoviav Beols.
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de manzanas doradas que Gea le obsequi," y que dicho suelo vivificante
resuena con la idea de la hierogamia de los dioses, de 1a cual el pasaje de la I/ada es
s6lo un reflejo.'”’

Siguiendo este tenor, Ovidio y Temisto nos hablan de un pastizal y una
pradera de ambrosia (Axe sub Hesperio sunt pascua solis equuorum:/ ambrosiam.| O

138

relwdv the apppoociag)'”® Estas frases nos hacen ver que dichos autores crefan
que la ambrosia era una planta y a las de ellos se podrian agregar otras razones
para sostener la hipétesis de que la ambrosia es una planta o un fruto que
constituye un alimento solido y que, asimismo, es capaz de producir un liquido
entendido como un jugo. Homero, al decir'”” que el rio Simois produce ambrosfa
pata los caballos de Hera, emplea el verbo avatéAlm “hacer salir, hacer nacet,
brotar,” y no creo que sea especular mucho si enfatizo que los rios suelen hacer
crecer las hierbas; en la Odisea (ix. 359) menciona: AQUPPOGING Kol VEKTAPOGC
gotiv amoppadS,Quenero de ambrosia y néctar. Teognis afirmara que, al nacer Apolo,
la isla de Declos fue inundada (EmANoUM) por el aroma de ambrosia, e

inmediatamente aflade que la inmensa Gea sonri6. ;No puede interpretarse dicha

sonrisa como la inundacién de ambrosfa?™  Asf que, creo yo, debemos suponer

136 Cf. ERATHOS., . iii. 2 s5.; SERV., Ad Aen., IV. 484. El mitgrafo Apolodoro asevera, contra toda tradicion,
que el regalo fue para Zeus con motivo de su connubio con Hera (I11. v. 11).

37 Cf. Hom., X1V. 301 ss.

138 Ov., Met., IV. 214-5; THEM., Sof., 293b. El escolio a un fragmento de Euripides apunta que dichas fuentes
bien podrian localizarse en la tierra feacia, pues ésta posee un suelo muy fértil que da tres cosechas al afio,
gracias a su localizacién en un “cinto calido,” el mismo que ocupa la llanura Elisea; sin embargo, el propio
escolio asegura que dicho cinto obtiene su fuerza generadora de que escurre desde el lecho de Zeus
(xedvtal K TV KOLTAV... TOL A10¢), lo que remite de nuevo a la idea de la hierogamia de Hera y su
consorte.

39 Howm., V. 777.

140 Aunque podriase interpretar que el bello Apolo es quien con su cuerpo produce el ambrosiaco aroma, hay
que recordar que sera Temis (hAp., 120-126) quien le administre por primera vez este alimento, su joven
cuerpo aun no lo recibia y por tanto no podria expelerlo. Seria forzar demasiado -y mas a la luz de las
afirmaciones del citado himno- el suponer la trasmision del aroma por el cordén umbilical de Leto a Apolo.
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que la regién productora de tan deseable nutrimento era precisamente el famoso

jardin de las Hespérides, el huerto sagrado de la diosa Hera.'*!

Sus empleos

Resulta curioso que la utilizacion mas comuin de la ambrosia no sea
precisamente el de alimento de los dioses. La I/iada, obra a la que por lo comuin
se recurre como pristina fuente de conocimiento mitolégico, nos la presenta
exclusivamente como un alimento de potros divinos y no de dioses.'*

Hay en la epopeya homérica dos pasajes que, desde mi punto de vista,
arrojan luz a este respecto. Zeus se preocupa de que Aquiles no haya comido
cuando se esta alistando para combatir y vengar a Patroclo, y “para que el hambre
no lo alcance,” le ordena a Atena que le vierta néctar y ambrosfa.'* Si bien parece
que en este caso la ambrosia estaba empleada como un balsamo, la palabra
“hambre” (AMPOC) me lleva a pensar que fungird como un reconstituyente de las
tuerzas del héroe, mismas que no sélo se ven recuperadas, sino fortalecidas,
segin podemos ver a lo largo de los versos siguientes. Asi también, cuando
Homero nos asegura que en el cuerpo de los dioses corre el ior debido a que no
“comen pan ni beben vino”, podemos sospechar que considera que existe “otro”

alimento divino, el cual no es 61T0¢ palabra cuyo significado cubre el campo

11 Unas palabras sobre aquellas que transportan tan preciada carga. Como el aedo arcaico, la poetisa Mero
nos asegura que son palomas (TPYPWVES) quienes transportan la ambrosia hasta el Olimpo, y Plutarco en su
Banquete de los siete sabios se hace eco de tal leyenda, aunque en otro pasaje de su Moralia, s6lo narra que
ciertas aves (Opvideg) traen a Crono este alimento; no obstante, sigue dentro del mismo ambito mitico,
segun él, pues esas aves lo transportan desde la cima de una roca, frase que recuerda la roca de donde el
aguila de Mero extraia el néctar. No faltaron especulaciones al respecto, y Ateneo nos sefiala que muchos,
consideraban indecoroso (@logpLvov) que fueran animales los encargados de tan alto privilegio y por lo cual
le parecia oportuno sostener que las Ilamadas palomas eran en realidad las ninfas Pléyades, basandose para
ello en el juego etimoldgico (meAeiadec>ITAe1ddeg). Sin embargo, éstas no pasan de ser especulaciones de
erudito, pues basta repasar la mitologia de Grecia y Roma —por no mencionar las de otras culturas- para
encontrar un sinfin de leyendas sobre cuidados impartidos por animales a dioses y a héroes: el propio Zeus
fue alimentado por la cabra Amaltea.

142 Otro tanto ocurrira siglos més tarde en las Dionisiacas, donde los leones del carro de Rea seran atados a
un pesebre y recibirdn como “forraje” la ambrosia. Cf. NONN., XXV. 377-9.

3 Hom., XIX. 348-9 y 352-353: GAA’ 191 Ol véKTdp T€ Kol auBpocinv Epatelvijv| otd&ov

)

gvi omUeoo, va U PV Aog iknrat.
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semantico que va desde el trigo hasta cualquier alimento soélido, y cuya raiz (ZIT)
encierra la idea de “nutriciéon”.'**

Donde queda claro que la ambrosia constituye un alimento es en la Odisea.
Como ya expuse,'™ Calipso ofrece a Hermes los divinos alimentos para que
recupere las fuerzas luego de su largo viaje hasta la solitaria isla de la ninfa. De
igual manera, el otro gran mitoégrafo arcaico, Hesiodo, en la Teogonia, asegura que
la ambrosia es lo que comen los dioses.'*

Es indispensable volver a Homero para sefialar un uso que parece ser el
mas inusitado de los varios que tiene la ambrosia. Hera planea enganar una vez
mas a Zeus; al disponerse a seducirlo, comienza por limpiar su piel para retirar
toda impureza (TPOTOV ATO YPOOS TUEPOEVTOG| AVHATA TAVTE KAOMPEV) ¥

para ello emplea la ambrosfa (pppocin)'’

por lo que parece ser usada como una
especie de “limpiador.” Los griegos utilizaban para bafiarse una pasta sea de
carbonato de sosa impuro o de carbonato de potasio, sea una arcilla rica en sodio
como la de la isla de Kimolos;'*® luego de esta limpieza se ungfan con 6leos
perfumados que tonificaban su piel. Por supuesto que no creo que la ambrosia
produjera un estado semejante en la diosa, pero si que el proceso es comparable,
pues Hera terminara su aseo ungiendo su cuerpo con un aceite “ambrosiaco”
perfumado especialmente para ella, cuya fragancia inunda todo el Olimpo. Por lo

que se entiende que una cosa es la ambrosia, aunque aqui se emplee como

“limpiador”, y otro el aceite ambrosfaco, como ya aseveraba Eustacio.'* FEl

144 Cf. Hom., V. 340-341: iymp, 010g mép Te péel pakdpesot Oeolotv:| ob yap oitov &dovc’,
ob mivovs’ aifomo olvov. Para los significados y la raiz, cf. CHASSANG, op. cit., . V.

5 Cf. supra, p. 71.

15 Hes., Teo., 640.

“"Hom., XIV. 170-171.

18 Cf. AR., Ach., 17-19; Ra., 712-713; THEOC., Id., XV. 30; STR., Chr., X. v. 1; D.S., V. 156. Cf. también
FLACIERE, La vida..., p. 167.

19 Cf. Hom., XIV. 170-171:auPpooin HEV TPAOTOV AmO YPo0S IHEPOEVTOG| ADHATO TdVTa
Kadnpev, arelyato 8¢ Am Eloiw| apppocie £dav®d, (Con ambrosia, primero, de la carne
deseable/ lavo toda mancha y se ungié con untuoso aceite ambrosiaco. Trad. de Rubén Bonifaz). Eu., Ad II.,
I1l. 602-7. En Quinto de Esmirna (I1l. 733) esta division es clara, pues las nereidas emplean ambos en la
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empleo de este aceite es cosmético y reaparece tanto en Homero como en otros
autores, " incluso Aristéfanes asegura que Atena derramara sobre la cabeza de
Demo ambrosfa de un aribalo."

Dicho aceite ambrosiaco esta presente en la [/fada cuando Afrodita aleja a
los carroferos del cadaver de Héctor, para lo cual usa aceite perfumado, como lo
fue antes el de Hera, pero aqui se afiade el calificativo podoeic “con aroma a

152 Fge aceite también era

rosas”, algo muy apropiado para la diosa del amor.
empleado, segun las costumbres, dentro de los ritos funerarios, donde era
indispensable la uncién del cuerpo con balsamos aromaticos. No obstante,
Homero vuelve a jugarnos una mala pasada, resultado tal vez de que sus fuentes
—si no es que el poema mismo- son el producto de una larga tradicion: cuando el
hijo espurio de Zeus, Sarpedon, muere en el campo de batalla, el dios ordena a
Apolo lavar el cadaver en el rio y ungirlo con ambrosfa,” no con aceite

ambrosiaco; queda de nuevo abierta la discusion de si éste es diferente a aquélla,

de si es solida y de ella se extrae un jugo o un aceite."™

uncion del cadaver de Aquiles. El bafio precede a la uncién con aceite también en Homero (x. 364: abTap
Emel Lovoév Te kal €yploev Alm Elaim), donde se aclara que después de bafarlo, Telémaco sera
ungido con aceite de oliva; de manera semejante, Nausicaa proveé a Odiseo de aceite para que éste se unja 'y
de vestidos para que se cubra, y el héroe comienza por lavar su cuerpo en el rio antes de usarlos (vi. 215-216:
ddKaV 8¢ Ypvoén Ev ANKUO® LYpov €hatlov,| fivoyov & dpo piv Aovobal TOTopOTO
f)oﬁct.). Podria llevar a confusion la frase de Plinio: iterum ambulo ungor excerceor lavor (PLIN., Ep., IX.
36), si no se toma en cuenta que era usual embadurnarse de aceite para ejercitarse; los griegos lo hacian con el
fin de resultar un buen contrincante en la lucha o el pancracio, a mas de servir para cuidar la piel de los
dafinos rayos solares y del picante sudor (Luc., Anach., 27-29; PHILOSTR., Gym., 56, y MARROU, Histoire...,
pp. 195-196). Luego de una sesién deportiva los atletas helenos y los romanos retiraban el aceite mezclado
con sudor utilizando un raspador y procedian a bafiarse (Luc., Anach., 28-29; PHILOSTR., Gym., 56 y
FLACIERE, op. cit.,, p. 118). El bafio que describe Plinio se asemeja al complicado procedimiento que los
latinos disfrutaban al asistir a las termas (cf. PLIN., H. N., XXXVIII. 55; PETR., S., 28 y MART., VI. 42, a mas
de CARCOPINO, La vida..., p. 328).

130 Cf. Hom., xviii. 191-3; VERG., Geo., IV. 414-415, y PLU., Mor., 357b-c.

131 AR., Eq., 1096-7. El aribalo es un recipiente de base redonda y forma ovalada cuyo uso comdn es el de
perfumero (cf. DEVAMBEZ, Greek painting..., p. 13).

152 Este aroma puede responder al hecho de que se empleara en un mortal, en tanto que el de Hera, propio de
la diosa soberana, no tendria ninguin parangén con ningln otro, ya de Afrodita, ya de un mortal cualquiera.

%3 Hom., XVI. 670 y 680.

13 E| aceite es la base de los ungiientos en todo el Mediterraneo. Probablemente originario del Oriente
Proximo, llegé a Grecia via el Asia Menor; los griegos lo conocian como el mundo de habrosune (GRAS., op.
cit., p. 243), del griego &fpocvvn > aPpdg “delicado”, que resuena a la ambrosia.
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Los aceites también fueron muy exportados para ser utilizados en
medicina, y la proliferacién de un comercio de aribalos y alabastrones corintios,
asi como laconios y etruscos imitando el estilo corintio, hay que relacionarla
con el desarrollo de las practicas médicas.'”

LLa ambrosia aparece usada también como medicamento en varios autores.
Segtin éstos normalmente los dioses la aplicaban en los casos extremos, cuando
alguno de sus predilectos estaba muriendo y, aunque no lograban resucitarlos, los
transformaban en plantas o animales, otorgandoles asi cierto grado de
inmortalidad.”® Segtn Virgilio, Venus lograra salvar a su hijo de las garras de la
muerte gracias a los saludables jugos de la ambrosia y a una panacea, cuando el
médico Japix ya habia intentado todo lo que su ciencia apolinea le permitia.””” Fl
poeta Nonno nos deja entrever que Apolo utilizaba la ambrosifa como una
especie de analgésico para aliviar los miembros de la fatigada Ino'® y Eustacio, al
elucubrar sobre el caricter liquido de la ambrosfa,'”” me hizo pensar que el ungir
un cuerpo con estos aceites divinos podrian producir una relajacién semejante a
la que produce el dulce sueno.

¢Puede un medicamento divino otorgar la inmortalidad? Deméter unge
con ambrosia el cuerpo de Demofonte y su intenciéon es concederle la
inmortalidad.'” La diosa ungia primero el cuerpo con el divino ungiiento y, por la
noche, introducia al infante en el fuego; el empleo de la ambrosia parece tener
por objeto reafirmar y divinizar el cuerpo del nifio,'" y la incineracién lograba la
pérdida de lo que de humano restaba en él. Este mismo proceso lo podemos

apreciar en las leyendas de Heracles, quien se incinera para que todo lo que tiene

1% Gras., op. cit., p. 243.

16 cf. BIoN, frg. 1, Q. S., l11. 423-4, y NONN., XI. 241-2.
T VERG., Aen., XII. 411 ss.

158 NoNN., IX. 282.

9 Ey., Ad I, 1. 257-258.

160 hCer., 236 ss.

1 g mpodding terEVECKE.



87

de su madre mortal desaparezca, y lo que posee de su padre divino, se eleve con
las volutas del autosacrificio. Tetis intentara inmortalizar a su hijo Aquiles
recurriendo al mismo procedimiento de Deméter, aunque es interrumpida por

Peleo, como Deméter lo fue por Metanira.

La ambrosia y su identificacion real
El filésofo Porfirio asegura que ciertos autores cuyos nombres no
menciona consideran que el néctar y la ambrosia, sustancias que, al decir de
Homero, se instilan en la nariz de un cadaver para interrumpir su corrupcion, no
son otra cosa que la miel, y concluye: pues la miel es un alimento de los dioses (9€®V
PO OVTog TOL HEALTOG).'” La miel, segiin el mismo autor, cumple con
algunas de las propiedades que he explorado para la ambrosfa:
a) Purifica las heridas cronicas, aseandolas a profundidad. El médico
Celso asevera que es el mejor limpiador de la piel, sobre todo si se
mezcla con algunas otras plantas como la agalla, la algarroba, la
lenteja, el iris, la ruda y el cardenillo.'®
b) Preserva 6ptimamente; es mas, incluso hace las cosas incorruptas.
Efectivamente, parece que la miel fue introducida en Grecia
como un agente preservativo y saborizante, siguiendo un camino

1 164

comun con la sal. ™" La miel también es citada algunas veces como

preservativo de cadaveres.'®
C) Tiene un sabor dulce, caracteristica que, como vimos, se suele

atribuir a la ambrosia.

162 PoRPH., Antr., 15. La miel es un lujo y tal vez por ello los antiguos la consideraban digna de los
bienaventurados. Sobre la miel como un articulo extravagante cf. DALBY, op. cit., p. 47.

193 PoRPH., Antr., 16; CELS., V. 16.

%4 DALBY, op. cit., p. 47.

165 XeN., Hell., V. iii. 9; STAT., Silv., 11 ii. 116, y D.S., XV. xciii. 6.
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La miel era considerada un alimento tan maravilloso. Ateneo cuenta '
que, cuando Democrito decidié dejarse morir por inanicidn, las mujeres de su
familia, en un inusitado celo religioso, impidieron que esto ocurriera durante las
Tesmosforias dindole miel.

Calimaco, quien es el primero en mencionar esta leyenda, " nos dice que el
nifio Zeus mamo de la teta de la cabra Amaltea y degusto el panal de la abeja
Panacris. Este nifio divino consume dos alimentos destacados, leche y miel, pero
no serfan exclusivos del dios o de los inmortales, pues los hombres también los
consumen, rompiendo con ello una de las principales caracteristicas del néctar y
la ambrosia: su inaccesibilidad. El relato también aparece en Diédoro Siculo,
quien agrega que las abejas recibieron como premio a este servicio cambiar su
color cobrizo por el dorado y la prerrogativa de volar aun en la mas tormentosa

168
nevada;

Virgilio asegura que las abejas comparten la naturaleza divina, y en
Aristoteles encontramos que la miel es una sustancia que cae del cielo,
precisamente con la aparicion de las Pléyades.'”

Para comprender tan abigarrado conjunto de fuentes debo empezar por
aclarar que ni Virgilio ni Aristételes relacionan la miel con la leyenda de la
ambrosia o de Zeus nifio, y ni Diédoro ni Calimaco se preocupan por amalgamar
la miel de Panacris con la ambrosia proveniente del Océano. Segun Andrew
Dalby, el registro mas antiguo de colmenas en Grecia se halla en Tera, la actual
Santorini y una de las mas prestigiosas colonias cretenses,”” y ya que el himno
calimaqueo ubica el nacimiento del dios precisamente en el Ida cretense, me

atrevo a sugerir que ésta es una narracion cretense, minoica tal vez, sobre un nifio

divino alimentado por la Gran Madre de Creta. La deidad que los griegos

186 ATH., Deipn., 46e-47a. A mas del ejemplo de Demdcrito, Ateneo cita la miel en la dieta de los pitagéricos,
los circanios de Corcira y de Aristoxeno, donde también resulta su ingesta suficiente para preservar la vida.
67 CALL., Jov., 46 ss. Cf. también la nota de Tapia Zufiiga en CALIMACO, Himnos y..., p. CXXV, nota. 49.
168
D.S., V. Ixx. 3.
19 Cf. VERG., Geo., IV. 220-227; A, H.A,, V. xxii. 4.
0 DaLBY, op. cit., p. 47.
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identifican con Rea o con la misma Gea, resulta igualmente posible identificarla
con la diosa-cabra Amaltea o con la diosa-abeja Panacris, cuyo nombre
significarfa “la mas alta de todos”,'”" incluso algunos investigadores sostienen que
en Creta se adoraba a Melissa, la diosa—abeja.172

Si bien la miel es una gran candidata para identificar la ambrosia y es lugar
comun el hacerlo, yo propongo otra solucion: el olivo. En el pasaje anterior
referido a Demoécrito, Ateneo conserva la frase que el viejo filésofo solia repetir
cada vez que le preguntaban sobre su indestructible salud: s estuviera humedecido por

dentro con miel y por fuera con aceite.'”

El médico Celso apunta que para la vista
cansada lo mejor es el balsamo de aceite de oliva y miel.'™ El fil6sofo
peripatético Clearco de Soli,'” asevera que la miel y el aceite de olivo comparten
su colot, el que designa como YA®POG, para concordar con esta apreciacién
podriamos traducir “palido”, pero en verdad el término corresponde a un

“amarillo-verdoso”!

que concuerda perfectamente con el color del aceite,
aunque no parece hacerlo con la miel, sin embargo, no podemos asegurar cémo
lucfa ésta en la antigua Grecia. Apolonio de Rodas afirma que Aristeo, a quien
proclama como el descubridor del producto de las abejas y del jugo de la
aceituna,'”” fue un afamado curandero y adivino, un sanador del alma.'”

La razoén de esta enumeracion es hacer notar cuan cercanas aparecian para

los antiguos griegos la aceituna y la miel, y como muchas de las caracteristicas que

hacen suponer a la miel como idénea identificacion de la ambrosia, pueden

71 Cf. la nota de Tapia Zufiiga en CALIMACO, Himnos y..., p. CXXVI nt. 50.

172 |zz1, Diccionario..., pp. 321-322, y GIMBUTAS, The language..., pp. 270 ss. Cf. infra, pp. 222 ss.

3 ATH., Deipn., 46e: €1 T0. peV EVTOG HEMTL Bpéyot, T0. & EKTOC ElaimO(La traduccion es
mia).

174 CEeLs., VI. vi. 34. Celso refiere “la mala visién causada por la edad”, yo sobrentiendo que se refiere a la
vista cansada. La receta que él anota es tres tantos de miel por uno de aceite, aunque no aclara su modo de
aplicacion, puede que aluda a una cataplasma.

5 Apud ATH., Deipn., 43f.

176 Cf, CHASSANG, op. Cit., S. V.

TAR., V. 1134,

8 AR., 11. 506 ss.
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también aplicarse al olivo: el color, el caracter preservativo'”, la funcién de
medicamento e incluso su origen. No obstante difieren en algo, la oliva, su
produccién y su éxito como articulo de consumo, es anterior al de la miel."

En el tan mencionado pasaje de la seduccion de Hera, he intentado
demostrar que la diosa utiliza la ambrosia como un “limpiador” y luego humecta
su cuerpo con un aceite ambrosfaco; normalmente los escoliastas'™ y los
traductores prefieren entender este adjetivo con un significado de “divino,”
permisible por su etimologfa. Para mi, el empleo de ambas palabras en versos
contiguos debe tomarse en cuenta, y asi considero que califica al aceite de
ambrosiaco porque esta hecho de ambrosia y no porque se refiera a su capacidad
de “propiedad de los inmortales”, o incluso a que ésta se agrego al aceite.

Los adjetivos terminados en -10¢ tienen el sentido de “hecho de o con”,
asi tendriamos YoAidolog, aiioiog,  Hpolog, como “del mar, de otro, de
Hera.”"** De ahf que auppooiog podria significar sin problemas “de ambrosfa”.
En dos pasajes de la I/iada descubro el mismo manejo. En el verso 369 del canto
V, Homero nos dice: Tras haberlos soltado (sc. a los potros divinos de Hera) del carro (sc.
Iris), arrojd junto el pasto ambrosiaco. Versos mas adelante (777-8), refiriéndose de
nuevo a los animales de Hera, el poeta reformula: Tras haberlos soltado del carro,
derramé en torno mucha niebla, y el Simois les produjo la ambrosia para que pastaran.'™
Como puede apreciarse, el aedo utiliza en dos versos que encierran sin duda la
misma accién, los términos “ambrosia” y “ambrosiaco” practicamente como

sinénimos. Al recordar los versos latinos de Ovidio que puntualizaba esos

¥ Dalby (Classical..., p. 23) asegura que el aceite de oliva es un estupendo conservador de diversas hierbas
aromaticas, resguardando su sabor, aroma y frescura.

80 DaLBY, Siren..., p. 47.

BLEy,, Ad 11, 111. 607.

182 Cf. CHASSANG, Op. Cit., S. V.

18 (v. 369): Aouo EE Oxtéwv, mapd & auBpoctov Bdiev eldap: (V. 776-7): Aboao’ EE
Oxémv, mepl & NéEPa mOLALY Eyxeve: Tololv & auppooiny  Ziudelg Gvéteihe VEUECHUL.
Desgraciadamente la traduccion de Bonifaz, tal vez por la necesidad métrica, no permite apreciar este juego al
traducir en el verso 778: ambrosiaca hierba les crid y no el valor final del infinitivo; no obstante, su version
favorece mi planteamiento de que es lo mismo “lo ambrosiaco” que la “ambrosia”.
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Ambrosiae  sucos, creo quedarfan mejor comprendidos si se acepta esta
interpretacion del adjetivo homérico, fuente inequivoca del vate.

Considero que la ambrosfa produce un tipo de jugo “aceitoso” que los
dioses utilizaban como ungtento. Andrew Dalby narra en su Siren Feast que el
uso del aceite de oliva se inicié como ungiiento y paulatinamente la gente
comenzo a degustarlo en su dieta a la par con el fruto que lo produce;184 si
revisamos la [/ada nos damos cuenta de que la ambrosia sigui6 un camino
semejante, pues explicitamente los dioses la emplean como un ungiiento y no
sera hasta la Odisea que veamos a Hermes degustarla como alimento.

Aqui cabria preguntarse si la miel podria considerarse un alimento de
animales que se echa en un pesebre como pasto, o st es un tipo de planta como
apuntaban ya algunas fuentes. Al comentar el pasaje del Simois produciendo
ambrosia para los caballos de Hera, Eustacio senala que el uso del verbo
avatéALo debe suponer un &K YfiG, siendo el rio una alusion al riego necesario
para la produccién de ésta.'®

Algunas fuentes parecen sugerir que la ambrosia es una flor. Preferi dejar
de lado esta posible identificaciéon porque, si bien suele designarse a algunas
flores con el nombre de “ambrosia”; otros autores las conocen bajo
denominaciones diferentes, sin que ellos mismos las relacionen con el alimento
de los dioses; por otra parte, suelen no cumplir con ninguna de las caracteristicas
de la ambrosfa.'®

Segun Eustacio:

184 Cf. p. 49 y 89. Garcia asevera (op. cit., p. 18) que Homero ignora el uso del aceite en la cocina.

85 Eu., Ad 11, 11. 200-2001.

8 Nic., frg. 74, ATH., Deipn., 684. Nicandro afirma que la flor que recibe el nombre de ambrosia es
indistintamente conocida como lirio, azucena o placer de Afrodita, sus calices estan erguidos y sus pétalos son
blancos con centros azafranados. Ateneo dice que hay una planta que crece en la cabeza de una estatua de
Alejandro y es conocida como “ambrosia de Cos”, él, siguiendo la idea de Nicandro, propone que es la lila.
En un fragmento de los Cantos ciprios (frg. 4) aparece el adjetivo “ambrosiaco™ asignado a los calices del
narciso, creo que no es facil aplicar un sentido de “hecho de” cuando se designa ya un determinativo.
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La ambrosia también es una flor segin Pausanias, quien dice que la
, . ., . . 187
ambrosia es una combinacion de agua pura, miel y aceites frutales.

Un pasaje del erudito Ateneo concuerda con lo que, segin Eustacio,
afirm¢6 Pausanias: aludiendo a un tipo de copa, el llamado cadisco, resena que al
“Zeus de la propiedad” se le consagra una libacién con un liquido llamado
ambrosia compuesto de agua pura, aceite de oliva y diversos frutos.'™

Al revisar el texto de Nonno sobre la transformaciéon de Ampelo en la
vid,"™ el poeta asegura que su fruto, la uva, encierra un doble brote Epveo, 31600,
Dioniso exclama: ;Oh Ampelo! Naciste como mi ambrosia y mi néctar (@pBpocinv koi
VEKTOP EUOV..." Apmede, TIKTELS). Mas adelante' nos recuerda que de la uva —
un solido- se obtiene un liquido, el mas cercano a los alimentos divinos.
Abusando un poco del contexto, ¢no tendria el autor en mente la posibilidad de
que la ambrosia era tanto un sélido como un liquido, que de aquél se extraia éste

y que el fruto ancestral era como la uva, negruzco, redondo y pequefio?

La importancia del aceite de olivo fue dificilmente pequefia. Aparte de
sus usos no culinarios como combustible y cosmético, ambos igualmente
esenciales para las festividades de los griegos, estaba indiscutiblemente presente
en la mayoria de los platillos cocinados, ya fueran fritos, marinados, pringados
o servidos con una salsa que lo tuviera por ingrediente. Fue también
componente de la elaboracién del pan, y, en plan de bocadillo, fue en
ocasiones el dnico aderezo que sirvié para resbalarlo... Numerosos aceites
vegetales estaban a disposicion en el Mediterraneo, pero de ellos sélo el de
olivo fue regularmente empleado. La economia del olivo fue tan importante
que se puso gran atencién a su fructificacion.'”

Y¥Ey., Ad 11, 111. 608: " Auppocio yap kol dvbog Tt katd ITavcaviav, 0¢ Aéyel kal 6Tt
auppocio. yévoc TL ouvbéoemg EE VOATOC GKPALEVOLG Kol HEAITOG Kal Elaiov
nayKapmiog.

188 ATH., Deipn., 473b: Ddwp GKpulEVES, Elaiov, mayKapmic.

189 X11. 207 ss.

190 XXV, 229.

191 DALBY, Siren..., p. 89: The importance of olive oil was hardly smaller. Apart from its non-culinary uses as
fuel and cosmetic, both equally essential to Greeks in their festivities, is was surely present in most cooked
dishes, whether thy were fried, marinated or basted in it or served with a sauce for which it was the vehicle. It
was sometimes an ingredient in bread-making, and, in a plain snack, was sometimes the only relish that
helped one’s bread to go down...Numerous vegetables oils were available in the ancient Mediterranean, but
of them all only olive oil was regularly used in food. The olive tree’s economic importance was such that
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Una ligera comparacion entre los usos del aceite de oliva y los de la
ambrosia arrojan semejanzas importantes: su empleo como ungiento cosmético,
incluso en ese aspecto desconcertante de “limpiador” (pues hoy en dia es facil
encontrar en Grecia jabones fabricados con ese aceite), su presencia indiscutible
en la dieta helena, incluso en la elaboracién del pan y como acompafiamiento de
éste; como fruta en la mesa, donde verde, madura o incluso pasada, se apreciaba

1:'* como afirma Michel Gras, desde Homero el biotos, “lo necesatio

por igua
para vivir”’, no es otra cosa que los cereales y el aceite de oliva."” No hay que
olvidar que, en el mundo liminar, la miel no se menciona, pero la vifia y el olivo
of 194

El olivo es empleado en Grecia desde muy antiguo, tal vez mil afios antes
de Homero."” Su cultivo, junto con el de la vid, revolucioné los tiempos
neoliticos —si es que formas silvestres no fueron consumidas desde tiempos mas
antiguos- ya que le dio sabor a los alimentos y permitié su fritura convirtiéndose
en el centro de la dieta griega, al punto de que la civilizacién del Egeo es
impensable sin ellos. Aunque el olivo es natural de Grecia, su uso mas antiguo se
remonta a Siria y Palestina en el cuarto milenio a. C., y puede que de estas
regiones provengan sus métodos de cultivo y manufactura.'”® Todo esto viene a

colacién porque creo que alimentos tan importantes en la historia de un pueblo

serfan los candidatos ideales para considerarse nutrimentos dignos de los dioses.

close attention was paid to its fruiting behavior. Cf. también a GRAS, op. cit., p. 240: El papel del aceite -y
de la aceituna- en la alimentacion arcaica y griega en particular, era basico.

192 Cf. DALBY, op. cit., p. 78. El investigador recuerda un pasaje aristofanico interesante: ¢ \Viejo, te gustan las
chicas maduras o casi virgenes, como las olivas firmes o salpicadas de salmuera? (AR., frg. 148).

198 GRas, op. cit., p. 242.

194 Cf. VIDAL-NAQUET, op. cit., p. 28.

195 Anforas micénicas del segundo milenio parece que contenian aceite y las tablillas de lineal B le otorgan un
lugar junto al grano y el vino. Cf. GRAS, op. cit., p. 240, y DALBY, Classical..., p. 93.

1% DALBY, Siren..., pp. 48-9.
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Si bien parece que los mitélogos aceptan sin problemas la identificacion
del néctar con el vino y lo relacionan con los cultos a Dioniso, no sucede lo
mismo con la ambrosia, la cual no es asimilada con facilidad ni a un alimento ni a

un ritual como ocurre con otras comidas divinas'”’

. Normalmente, se propone
como candidata a su identidad real a la miel, y se enuncian sus caracteristicas
basicas de dulzura y de calidad preservativa, pero se dejan de lado los
antecedentes vegetales que la ambrosia parece poseer.'”® Por ello, me atrevi a
proponer como candidata a la oliva, y a sugerir que “su magico efecto de
inmortalizar” extiende su pasado a un tiempo inmemorial cuya influencia
espiritual apenas atisbamos.

Los antecedentes arqueoldgicos del consumo del fruto del olivo en Grecia
no son anteriores al 2000 a. C., mas desde tan temprana fecha, en Micenas y Pilos
se empleaba como base de perfumes y ungiientos, y también como alimento."”’
Parece que su empleo fue incluso anterior en el Proximo Oriente y en la isla de
Creta, sitio que pudo servir de vinculo entre aquél y los reinos micénicos. Hay
que resaltar, sin embargo, que el consumo de la variedad silvestre se preferia a la

*% por tanto el empleo del olivo pudo estar presente en el continente

cultivada,
antes que fuera traida ésta de la ciudad de Cnossos.

La oliva se degustaba en Grecia de maneras diversas; no obstante, resulta
interesante que, de modo preferencial, se empleara en forma de aceite en la
industria cosmética y como conservador,” tal y como se presenta la ambrosfa en

sus primeras apariciones en la [ada.>”

197 |_a amrita se identifica con la leche que en el mito es su origen, el soma y el haoma lo son, por su parte,
con el sacrificio, la sangre y la carne.

198 Cf. supra, pp. 78 ss.

19 DALBY, op. cit., pp. 48-49.

290 |bid.

201 |pid. Puede suponerse que el fruto del olivo revistié una importancia peculiar en la cocina griega como
aceite de fritura y como alimento, pues en la Elide —gran productora del fruto- se encontraba una famosa
escuela de cocina. Cf. DALBY, op. cit., p. 21.

202 Cf. supra, pp. 73 ss.
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Las aplicaciones no culinarias de la oliva incluyen su manufactura actual
como jabon, donde brinda excelentes resultados como exfoliante y suavizante de
la piel,*” lo cual esta en consonancia tanto con algunas caracteristicas sefialadas
acerca del aceite de oliva empleado por los helenos, como con el divino alimento
y su jugo.””*

Los beneficios que brinda el consumo de aceite de oliva, asi como el de la
fruta misma, tienen, siempre segin mi opinién, claras semejanzas con los
seflalados para la ambrosia: los dioses emplean la ambrosia como un alimento
cuyo valor “nutritivo” supera con mucho a cualquier manjar humano, de igual
forma se ha comprobado que la oliva y su aceite poseen un contenido energético,
que supera incluso al de la carne y del azicar: su alto contenido de vitamina D
—misma que se obtiene con la exposicion al sol- es uno mas de los atributos de
este alimento.””

Los aspectos preservativos y purificantes de la ambrosia, tan
estrechamente ligados a la inmortalidad, tienen su reflejo en los atributos
suavizantes a los cuales se debe el empleo cosmético del aceite en los jabones, y
también su uso como laxante que purifica el aparato digestivo. Se considera al
aceite de oliva como un antirraquitico excelente ya que estimula el higado con
mayor eficacia que el aceite obtenido del bacalao, y es también un gran enemigo
de la tuberculosis. Finalmente, el empleo culinario del aceite como aderezo esta
relacionado también con su alta calidad como conservador.”” De igual manera
resulta atractivo para esta identificacion el hecho de que la ambrosia y el aceite de

. ) . 207
oliva tienen en comun el color: amarillo oro.

2% Roca, Olivos..., pp. 321 ss.

204 Cf. supra, pp. 75 ss.

205 Cf. RocA, op. cit., pp. 217-218.

20 1hid.

207 Cf. supra, p. 69 y ROCA, op. cit., p. 206.
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Es cierto que la mayoria de las caracteristicas que se reconocen en la
ambrosia se encuentran también en la miel pero, como sefnalé en un pasaje
anterior,”” este divino alimento podria “pertenecer” al reino vegetal.

Los alimentos sagrados suelen ser considerados plantas o frutas, asi las
manzanas de Idunn o la hierba de Gilgamesh. La amrita india era también

identificada con el soma, de nuevo una planta con ramas, de color amarillo,”” que es,

a su vez, gemela del haoma irani®" y que, segin Terence Mckenna,*'' comparten
con ella una raiz etimoldgica cuyo significado es exprimir un liguido; tal proceso
parece estar en consonancia con el empleo de la ambrosia y es con certeza de la
oliva.

En el mito griego hay, al menos otras dos referencias explicitas a plantas
magicas relacionadas con la inmortalidad; ambas son tan antiguas como la Odisea,

y la primera alude al Eliseo también. Las flores de loto que degustan los

compafieros de Odiseo en aquella misteriosa region de los lotéfagos producen un

2% Supra, pp. 79 ss.

209 MCKENNA, op. cCit., p. 132.

210 segin Caldwell (The origin..., pp.86-7) amrita y soma son lo mismo, aunque el segundo sea propiamente
un jugo bebido u ofrecido durante la oblacidn ritual védica. El autor considera al soma un elixir de vida y
siguiendo una légica que parte de la relacién del soma con Agni, dios del fuego sacro, donde un liquido llega
a los dioses por el fuego, se da la ecuacion de liquido en fuego, lo que redunda en el sentido fundamental de
fuego/agua, ambrosia (sc. cualquier alimento de inmortalidad) es una analogia del semen. Para reafirmar su
teoria asevera que asi se le clasifica en el Brhadaranyaka Upanishad. Para Caldwell, que ya afirmaba que los
intentos de robo de la ambrosia eran delitos edipicos, pues se intenta obtener con ellos la libertad sexual del
padre Zeus, la idea de un soma semen es muy Util. No obstante, existen ciertos puntos que no resultan del todo
claros a esta identificacién eminentemente masculina. La leyenda de la amrita cuenta que ésta se produjo al
batir el mar de leche, mismo que surgidé de los pechos de Shakti-Maya, la gran diosa madre de India o del
océano de sangre de Kali o fue secretado por la ubre de la Vaca-luna o naci6 del vientre de Mohin, la diosa
bruja (cf. WALKER, op.cit., p. 636); de esta esencia femenina al batirla con la montafia Merd —que un
psicoanalista del mito remitiria a un falo, pero que también se conocen como entidades femeninas con las que
copula el padre cielo- naceran las diosas antitéticas del amor y el odio, Lashkmi y Mudevi, asi como, en una
extrafia destilacion, la amrita. Los elementos femeninos me hacen pensar que en el mito de este alimento se
vuelve a establecer un equilibrio entre las fuerzas masculinas y femeninas —yoni y linga- tan propias del
movimiento religioso sivaista de India.

211 Op. cit., p. 127.
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efecto abulico que, salvadas las distancias, no se aparta mucho del sentido que se
otorga al adjetivo AkNSTG con que se identifica la vida divina.*"

El segundo caso serfa el astédelo que crece en el Hades y forma una
pradera que mucho se asemeja al paraiso de los bienaventurados. El asfédelo
puede identificarse, no sin ciertas dudas, con una planta de la familia de las
liliceas,”" empleada en la cocina griega desde antiguo, cuyo sabor es amargo, si
bien se atenta cuando se le cocina.*"

Curiosamente, Plutarco atribuye a Periandro la idea de que dicha planta es

215

dulce (YAVKVC);™” este hecho me patrece sobresaliente, pues podria relacionarse
con su caracter magico. Un alimento sagrado o conectado con la inmortalidad
parece que suele poseer la caracteristica de dulzor, aun cuando tal vez no se
remita exclusivamente a su sabor, sino que esté vinculado con los otros
significados metaféricos del vocablo YAvKUG.*™

Asi, solo resta sefialar por qué creo que el caracter “inmortalizador” de la

ambrosia puede rastrearse en la oliva y ello esta en consonancia con un pasado

remoto donde ésta fue el arbol de la Diosa y su fruto el de la eternidad.

212 Howm., ix. 90 ss., y supra, p. 27. Tal vez podrian agregarse las misteriosas hierbas de Circe (cf. supra, pp.
46-47). Para un interesante trabajo al respecto: MARINATOS, Nanno, The goddess and the warrior, Nueva
York, Routledge, 2000, XII1 + 162 p.

13 DALBY, op. cit., p. 25.

24 GAL., Alim. Facult., 111. VI. 651-652: T} thc ckilAnc piln mapanincic ndc gctiv 7| T0d
QceOdELOL 6.652 KaTO pEyeboc Kol cyfua Kol TKPOTNTO. cKeLOLOUEVT] UEVTOL,
Kafdmep ol B&ppot, 10 mhelctov Thc mMikpdTNTOC Amotifetot kol tavtn The ckidince
dapépet. (CF. también THPHR., HP., VII. xiii. 1-4).

2 pLu., Mor., 157f: ayo0n pev yap f pardyn Bpwdfvat, yAvkvg & 6 avdépikog. La malva
es buena para comérsela, y dulce el tallo florido del asfoédelo. (Trad. Concepcion Morales y José Garcia).
"AvOepikdc: Asfodelo, la flor y su tallo. (Cf. SEBASTIAN, op. Cit.., s. V.; CHASSANG, 0p. Cit., S.v.).

216 Cf, LIDDELL, op. cit., S .V.
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III. ¢:SE ES LO QUE SE INGIERE?

LA DIETA EN LA VIDA DE LOS DIOSES

¢Se come por el placer de convivir?

La existencia de alimentos divinos y de la degustacién de éstos por los
dioses es una constante en las mitologfas; incluso en la concepcién cristiana, tan
ascética y con mucho fundada en la dicotomia del cuerpo y el alma, se menciona
una “mesa celestial” donde se convive con Dios; asi mismo la “corporizacion”
del Salvador en la eucaristia también promueve la comunién del espiritu y la
carne a través del acto cotidiano de la deglucion.

A pesar de que las fuentes refieren los alimentos de los dioses, la
posibilidad de que éstos coman —un acto tan humano, mas aun, tan animal- ha
causado un debate milenario sobre la fisiologia divina. Parece que, salvo recientes
ideas del dios incorporeo, el hombre siempre ha creido que sus deidades poseen
cuerpo, y el dilema se centra en qué tipo de cuerpo tienen, cuales funciones
poseen, y si padecen las mismas necesidades que las reconocidas en plantas,
animales y humanos.

Los dioses son entidades diferentes —aun cuando el antropomorfismo sea
casi una constante- y por ello se considera que comen de una manera también
diferente o que no comen, es decir, que no requieren de una nutriciéon. ¢Pero,
entonces, para qué necesitan esos alimentos especiales?

Las respuestas de los mitélogos son tan ambiguas como la pregunta

misma: /o5 dioses... comen alimentos favorecedores de la inmortalidad a pesar de que no
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necesitan comer.! ¢Animo de presentar a las deidades alejadas de lo efimero de la
existencia? Tal vez. Frecuentemente los dioses son imaginados viviendo en
medio de aquello que regocija nuestras vidas y que posee, en grado sumo, las
virtudes que apenas se asoman en hombres o en bestias; es mas, son proyectados
en ellos los placeres mas mundanos, considerando que en éstos se encierra su
felicidad.”

En el caso concreto de los dioses griegos, la presencia del néctar y la
ambrosia como alimento es la piedra de toque en la concepciéon del cuerpo
divino. Para Vernant, sin duda uno de los mitélogos mas interesados en dicho
aspecto, la existencia del alimento no condiciona una necesidad “biolégica” de su
cuerpo sino uno mas de los placeres que el dios disfruta no por obligacién, como

de hecho sucede entre los hombres:

¢Para qué sentarse a la mesa del festin?... por placer. Las divinidades se
reunen para comer juntas por el gusto de la fiesta en si, por la enorme alegria
que el banquete les produce y no realmente por el simple fin de saciar su
apetito, de calmar su estobmago, de llenar una barriga, gdster, que supone una
verdadera fuente de desgracia para los hombres, abocandoles finalmente a la
muerte.’

En sus palabras resuenan las quejas del Odiseo homérico que tacha de
perro al estomago, asi como la desdefiosa actitud de las Musas hesiodicas que
miran en los hombres enormes vientres* donde todo finalmente se pudre.

¢Pero qué hay con el hecho irrefutable de la presencia del néctar y la
ambrosia, asi como de las virtudes “inmortalizadoras” que parecen poseer?

Vernant no abunda al respecto: si bien sefiala que dichos alimentos son wanjares

1 VERNANT, El individuo..., p. 39. Esta es la teoria principal del fil6logo francés que desglosa a lo largo de su
articulo.

2 Cf. SissA, La vida cotidiana..., pp. 120-123.

® VERNANT, 0p. Cit., p. 24.

* Cf. HoM., xvii. 216-8; HEs., Th., 26.
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de inmortalidad) no parece por ello modificar su teorfa, la cual, en mi opinion,
entra en un circulo vicioso.

Hasta donde he podido comprobar en las fuentes antiguas, nunca se
menciona que en los “banquetes” divinos se sirva ambrosia —la que, como he
referido, ocuparia el lugar del alimento solido-, sino tan solo se escancia el rojo
néctar que fluye a raudales gracias a los servicios de los deliciosos coperos Hebe y
Ganimedes o a los bufonescos intentos de un cojo Hefesto, en tanto Apolo pulsa
la citara, las Musas cantan y las Carites danzan; el reflejo divino —si no es que el
antecedente- de los cuuTOG10.

Los 6LUTOGia (simposios) griegos® son reuniones cuyo fin es la diversion,
el regocijo, aun en los convites que nos presenta Platéon. El consumo de los
alimentos sélidos en ellos queda reservado a simples golosinas’ y el vino no es su
fin sino tan solo el instrumento que favorece la reunién, pues libera al convidado
de la inhibicién y lo anima al ingenio y la chatla.®

En los simposios no faltan las reflexiones filoséficas ni las pendencias
espontaneas. Regidos por la musa Talia y el alegre Como, dichos convites de
bebedores son la esencia de lo griego. Las imagenes de los dioses que ante todo
nos presenta la épica, son las de un simposio eterno donde la risa se combina con

. . , . C
las reflexiones casi filoséficas y las disputas acaloradas.’

> VERNANT, 0. Cit., p. 24.

¢ A mi juicio la traduccién de “banquete” es incorrecta, pues en el castellano moderno designa a una comida
espléndida (CASARES, op. Cit., s. v.) y proviene de un antiguo término aleman del siglo XII: bank, el cual hace
alusion a las comidas que los antiguos germanos hacian sentados en “bancas” en torno a una mesa (CORRIPIO,
Diccionario..., s. v.). De esta manera, el simposio griego es mas un convivio (derivado de “convite” e
implicando con ello que se convida a una persona a comer o beber. CASARES, op. Cit., s. V.), pues su objetivo
es la bebida y la charla. El hecho de que dicho convivio se realizara con los invitados recostados en lechos es,
a mi parecer, una razon mas para evitar el sentido de banquete.

" El término griego es Tpd.ynLa. Entiéndase a la golosina como ese manjar que se degusta slo por placer y
no por sustento (CASARES, op. cit., s. v.). Entre los griegos eran comunes la fruta seca o fresca, los pasteles y
las semillas tostadas (cf. FLACIERE, op. cit., p. 195), muy parecidas a las mexicanisimas botanas: bocado...
que se come para acompafar el licor: SANTAMARIA, Diccionario..., s. v.

8 Cf. GARCIA, El arte de comer..., pp. 19, 33 ss.

% Cf. Hom., |. 531 ss. Este pasaje refiere la acalorada discusion entre Zeus y Hera, pues el dios ha prometido a
Tetis auxiliar a Aquiles a despecho de la ira de su consorte, quien no duda en recriminarlo; XV. 84 ss.: en éste
otro pasaje asistimos al regreso de Hera al Olimpo luego del desaguisado de ésta con Zeus por asistir a los



101

Por ello considero que no puede concluirse tan facilmente que el mero
placer del simposio baste para asegurar que los dioses no necesitan comer, ya que
no es éste el objetivo del convite.

Tan sélo en una ocasion Homero nos muestra a los dioses comiendo:
Hermes ha sido enviado desde el Olimpo hacia la lejana isla de la ninfa Calipso y
su llegada es motivo para que la diosa le ofrezca el néctar y la ambrosia, acto en
todo semejante al realizado por un anfitrién con un huésped inesperado, tal
como hace Menelao con Telémaco, o Eumeo con un disfrazado Odiseo."
Homero especifica que el dios ha recorrido un largo camino, inhabitadas tierras
donde no ha podido distinguir ciudad alguna que ofrende hecatombes a los
dioses.!" Dicha aclaracién la interpreto mas alld de una simple referencia al
caracter ermitano de Calipso; considero que el dios podria, merced a los efluvios
de esas ofrendas, recuperar en algo sus fuerzas, dandose a entender asi cierta
necesidad, que la ninfa se apresura a resarcir con los manjares divinos.

El caracter de necesidad, creo, podria reconocerse también en la frase
abtdp Emel deimvnoe xoi fpape BYvpov 3O (“pero luego que cend y

”)!* donde el verbo apapick® conlleva la idea

reconforté el animo con la comida
de equipar y satisfacer el BupO¢ que no deja de tener el sentido de asiento fisico
de las necesidades corporales, el sitio donde las fuerzas se renuevan. Mas son las
palabras de Hesiodo en su Teogonia las que validan con mayor claridad dicha

sospecha, al afirmar que los dioses se nutren degustando el néctar y la ambrosia y

que la carencia de éstos los deja en el estado mas semejante a la muerte que un

aqueos. En un interesante dialogo con Temis, Hera afirma: no me preguntes, diosa Temis, eso (sc. la razén del
gesto demudado de Hera); adn td misma sabes cuan orgullosa e intratable es el alma de aquél (vv. 93-94,
trad. de Rubén Bonifaz). De esta manera, a mi parecer, el poeta trasciende la simple charla entre dos mujeres
gue conocen el irritante temperamento de un hombre y especula sobre el caracter del dios principal de Grecia
que es capaz de maltratar a la Justicia.

' Hom., iv. 30 ss y xiv. 45 ss.

1 Cf. Hom., v. 102-103.

2 Hom., v. 95. Cf. LIDDELL, op. cit., 5. APAPICK®.
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dios experimenta:'’> Aguel (sc. dios) gue... cometa perjurio.. yace sin aliento y sin vog

durante un ano completo, y nunca a la ambrosia ni al néctar se acerca para nutrirse

(Bpwoiog).

¢Se come por necesidad?

Concepciones antropomorficas

La comprension del cuerpo divino es el primer obstaculo a salvar para

establecer la necesidad de las deidades helenas por los mencionados alimentos.
Como afirma Walter Burkert,'* el hecho de que el hombre sea Ye0€1d1i5*0debe

sugerir que es similar en aspecto y comportamiento a lo divino; para Nilsson,'® el
asf llamado antropomorfismo griego permitié hacer de sus dioses figuras menos
acartonadas que sus contrapartes orientales. Sin embargo, tal concepcion fue
vista como una “humanizaciéon” de lo divino: rebajar al dios hasta el hombre y
achacarle los defectos que s6lo son propios de éste.

Se cree que el primero de estos detractores fue Jendfanes, cuyas palabras
que nos han llegado fragmentariamente'’ fueron enarboladas por los Padres de la
Iglesia y los primeros mitélogos, como las reflexiones de una mente inspirada que
reconoci6 en aquellos dioses-humanos palidas imagenes de la Verdad,
obviamente el Dios cristiano de la posteridad.

En respuesta a los supuestos ataques de este rapsoda y filosofo, Walter

Otto, un tanto poéticamente, propuso:

¥ Hes,, Th,, 793-797: ¢ kev Tv &miopkov amordelyag gmopdoon| dbavdtov ol &yovot
Kapn vipoevtog OAOpmOL,| KeITOL VALTHOG TETEAEGUEVOV €1 EVIOLTOV:| O0LOE TOT
apuBpoocing kal véktapog Epyetol Gocov| Bpmctog, (Traduccion de Paola Vianello).

YeErom...,” p. 21.

15 Cf. Hom,, 1. 16: "AAEEVEpog Beoetdiig; XXIV. 287: TIplapog Deoetdnic.

1 Apud Doobs, op. cit., p. 28.

7 Cf. XENOPH., frgs. 14, 15, 16 y 23.
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jCuanta irreflexién! Si los bueyes y caballos tuviesen manos y
supieran dibujar —lo cual es una idea absurda- entonces serfan seres
humanos, llamados a todo aquello que esta reservado al ser humano."®

El aleman, influenciado todavia por las ideas de finales del siglo XIX,
seflala lo que seguramente Jenofanes también comprendia: los hombres crearon a
los dioses a partir de si mismos, un “teomorfismo”. Bajo otra perspectiva, apunta
Vernant que el filésofo antiguo pretendia demostrar con sus invectivas como el
dios, en el cuerpo y en la mente, era superior al hombre.

Aquellos rapsodas y primeros pensadores griegos no rechazaban la idea de
dioses “humanoides:” basta repasar sus preguntas y reflexiones para notar cuan
antropomorficas y miticas resultan. Tal vez, como sugiere Kirk," las invectivas de
aquellos griegos de Oriente se centraban mas en la iconografia e idolatria tan del
gusto heleno.

Es necesario hacer hincapié en que los dioses griegos no siempre eran del
todo antropomoérficos. Sin contar con aquellas deidades monstruosas liquidadas
por los dioses o los héroes, no es inusual que los olimpicos fueran presentados en
forma de animales. Atena, sin duda una de las maximas figuras del panteén
heleno, era representada con alas de ave o incluso con la forma de ese animal.”’

No obstante, el teriomorfismo divino no era un rasgo destacado en la
concepcion teolégica de Grecia. Concebir al dios en forma animal, no como una
epifania momentanea sino como parte de “su” naturaleza corpérea, fue algo que
los grecorromanos rechazaron y que les caus6é gran asombro al contactar con
pueblos que lo admitian, como el egipcio. Si bien Herédoto ya reconocia una
herencia directa de Egipto en Grecia, sobre todo en materia religiosa,” el

teriomorfismo de aquella cultura fue tan desconcertante que se inventaron

8 OTTO, Teofania, p. 68.

19 The nature..., pp. 295-297.

20 Cf. Hom., VII. 59, y xxii. 239-240, para la Atena alada, ademas fig. 28 en VERMEULE, op. cit., p. 289.
' Hpr., I1. 50.
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curiosas explicaciones a tal apariencia animal. L.a mas difundida contaba que los
dioses, al huir en desbandada a aquella tierra nilética luego del sitio del Olimpo
por Tifén, escaparon adoptando los mas inesperados disfraces animales.”

Segun G. S. Kirk, el griego nunca tuvo un concepto teriomorfico porque
nunca concibié un periodo donde los animales dominaran el mundo, como de
hecho ocurrié en otras mitologias; cazadores por excelencia, los helenos siempre
entendieron al hombre como el gobernante de la naturaleza:

Los animales llegaron a ser herramientas, no amos, y los proto-

griegos comenzaron el largo proceso del humanismo, de colocar al hombre
. . . . . 2
en el centro del universo, lo que los distingue de los egipcios.”

Con dicha visién antropocéntrica, contintda Kirk, los griegos concibieron a
sus deidades conforme a sus creencias sociales y a las vagas ideas de la religion
arcaica y, por tanto, los rasgos humanos de aquéllas no son visiones fisicas.
Siguiendo la teorfa socioldgica, el inglés se muestra escéptico para definir un
concepto de “cuerpo divino”.

¢Fueron los dioses creaciones de las necesidades sociales, y su forma, el
resultado del reconocimiento de una superioridad humana? Para investigadores
como Davies no hay duda de ello.** Pero debe acotarse que, aunque en hipérbole,
el cuerpo de los dioses se remite a un modelo humano en todos sus aspectos y en
sus componentes dinamicos fisicos y psiquicos.”

Una de las principales ideas del mito en general es que la naturaleza esta
permeada de “fuerzas,” visualizadas en términos humanos. Ya Aristoteles

considera el antropomorfismo como una inteleccion primitiva de la “realidad

2 0v., Met., V. 326-331, y ANT. LIB., 28.

% KIRK., op. cit., p. 52. A més de lo apuntado en parrafos anteriores sobre las epifanias animales de los dioses,
lo cierto es que existe un vinculo entre éstos y lo divino (como traté de explicar en el primer capitulo, cf.
supra, pp. 30-31) y que los helenos reconocieron en las bestias “virtudes” dignas de ser emuladas.

?* “The mortal...,” p. 43.

2> Cf. VERNANT, op. Cit., p. 25.
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superior”.”® Para Frankfoth esto se debe a que el hombre visualiza la naturaleza
como un “otro auténomo,””’ lo cual, creo, esta en concordancia con el anilisis
sobre el viaje de Odiseo expuesto con anterioridad.®® Ese “otro” capaz de
combinar rasgos humanos o animales, a la vez es una entidad diferente y por ello
temible.

No obstante, el antropomorfismo puede ser consecuencia de la necesidad
de concebir un ser dominador de los posibles elementos naturales aterradores,”
tal como el hombre parece gobernar su entorno; dichos seres “humanoides”
pueden ser aplacados con lo que el hombre considera como importante: las
dadivas, entre las que destacan los alimentos.

Para los psicélogos, aquellas potencias son definidas como “super-padres”
y de alli la tendencia a la corporeidad antropomérfica.” No es infrecuente entre
los griegos encontrar la idea de que todo éxito o felicidad puede elevar la
“mortalidad” humana por encima de su condicién, y que ello es visto por los
dioses como un acto de soberbia y una invasioén a sus prerrogativas; un atisbo
psicologico de la ira divina equiparable a la de un padre severo, deseoso siempre

de poseer autoridad sobre sus hijos, asi como del ambivalente anhelo de éstos

% ARIST., Metaph., 1074a 30- 1074b 10:t0 8¢ ti Tv €lvar obk &xet UAnV 10 TPOTOV:
Evieléyelo yap. €v dpa kal Adym kol aplOud 10 mpdTov Kivodv Gkivntov Ov: kol
10 Klvovpevov dpo Gel kol ovvey®g: €lg dpa obpavog povog. mapoudédotal 3¢ mapd
TOV Gpyoiov Kol Touroloiov Ev pvdov GYNUOTL KOTOAEAEIUPEVE TOTG VOoTEPOV OTL
0col 1€ giolv obTOl KOl meptéyel 10 Oelov TV OANV eOOLY. TA 8¢ Ao1md pLOIKAEC 1dN
npooﬁmat np(‘)g v ne® TOV TOAADV Kal npc‘)g rﬁv ELg TOVG véuoog Kol 1O
GLUOEPOV Xpncw avﬂpconostSstg 1€ Yap touroug Kol TV dAlov (Oov opotoog 1161
ksyoum Kal ToVTOlg srspa axorovba Kal napom?»noux totg elpnuevmg, av el 11g
xopicog abtd AdBot pdvov 10 mP@TOV, OTL Bg00g MovTo TAg mMpdTag oboiug eivat,
felmg av sipﬁoem vouioalsv Kol KOTo TO €1K0G MOAAAKLG abpnuévng €15 10 dvvaTOV
SKaomg Kol tExvng kol eLlocopiag kol maily (pegtpousvwv Kol tadTog TOg 80&0(@;
txeivov olov ksuyava nspwscswcem LEYPL TOV VOV. §| H&v odv TdTplog d0&a Kol 1
TOPO TOV TPOT®V ETL TOGOLTOV MUTV QAVEPL HOVOV.

2" Apud KIRK, op. Cit., p. 49.

28 Cf. supra, pp. 24 ss.

» KIRK, 0p. Cit., pp. 49-50.

%0 CALDWELL, The origin..., pp. 28 y 37.
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por liberarse, pues tacitamente prefieren conservar su condicion dependiente y
no proclamarse duefios de sus vidas.”'

No es el momento para especular cual de estas respuestas podtia erguirse
como la solucién al origen del antropomorfismo divino, mas creo oportuno
puntualizar que existe una relaciéon innegable entre los dioses y los hombres. Un
fragmento de Heraclito resulta interesante al respecto:

Inmortales mortales, mortales inmortales,
. . . . 32
viviendo la muerte de unos y muriendo la vida de otros.

Estrecha relacion, paradoja vinculante. Los dioses “mueren” un poco por

sus afanes en medio de una vida que, en mas de una ocasién, se proclamara

axnonsl(despreocupada); en tanto que los hombres “viven” por la yuyn
(soplo-alma), la cual, debido a ese algo de inmortalidad que posee, pervivira luego
de que el cuerpo efimero finalmente se consuma.”

** los dioses suelen definirse por

Como sefiala Emily Vermeule,
contraposicién con los mortales, pues son los @-9dvatol (no-mortales), los
000000000000(no-perecederos); de esta manera, carecen de cualidades que
pueden entenderse como negativas, como no deseables. Son consumidores de
ambrosia, un alimento no propio de mortales, la cual los convierte en seres exentos
de la cadena alimentaria animal y de los ciclos de la naturaleza.” Atn asf, aunque sea
como “negacion”, los seres divinos y los mortales se relacionan.

Los dioses helenos no llevan una vida diametralmente opuesta a la

humana. Como los hombres, tienen infancias peligrosas: rechazados por sus

31 Cf. Doops, op. cit., pp. 40-41. Méas adelante (p. 56), Doods enfatiza el peculiar interés heleno por los
crimenes contra el padre.

% Fgr. B.62: a0dvatol Ovnroi, Ovnrol abdvatol, (dvteg OV Ekeivov Odvatov, TOV 38
gxelvov Blov tedvedreg.

¥ Vermeule (op. cit., p. 207) recuerda que el alma, como persistencia en el inframundo, no parece existir para
los animales o los nifios, ya que ninguno de los dos son mencionados como habitantes del Hades.

3 Op. cit., p. 209.

% VVERMEULE, op. cit., p. 168.
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padres, pueden verse expuestos, devorados, mutilados o perseguidos; incluso el
mas poderoso de ellos, Zeus, de pequeno es casi eliminado por su propio padre.
Una vez sobrepasada esa peligrosa edad, viven un continuo presente, mismo que
no siempre esta libre de empresas riesgosas donde pueden encontrarse en un
estado muy préximo a la muerte, como de hecho recuerda el Ares homérico.™
Para S. E. Basset,”” la vida diaria de los dioses carece de sentido sin el
hombre, a quien tienen como escape de la monotonia. Vermeule se suma a dicha
teoria y concluye:
Los griegos continuaron con el sentimiento arrogante de que el
mundo de los inmortales estaba totalmente absorbido en el hombre, que era

celoso de su belleza y entendimiento, envidioso de su felicidad, y privado de

algo que soélo el hombre podia proporcionar para completar la vida del
dios.™

En mi opinién es una aseveracion apresurada. Las deidades tienen una
vida activa que desarrollan entre ellas, donde a veces el humano no tiene cabida:
matrimonios, flirteos, adulterios, nacimientos, persecuciones, devaneos,
disgustos, maltratos... reflejos todos de una existencia apasionante que las fuerza
a hacer prevalecer su TWun (honot) una y otra vez en una suerte de
“comprobacion de su valfa,” existencia en la cual el hombre es, en mas de una

ocasion, una casualidad y no el motor principal.

El cuerpo resplandeciente, la unicidad de Vernant

Confio en haber demostrado que los dioses griegos fueron concebidos

como “semejantes a los hombres” y por tanto poseedores de un cuerpo a éstos

% Hom., V. 885-887. Notese que el dios se hallaria entre cadaveres (v 0lvijolv vekddeoolv) y aunque
vivo, estaria exanime (GLpLeVNVOG), ese estado tan semejante a la muerte en los dioses.

% Apud VERMEULE, op. Cit., p. 211.

%8 VVERMEULE, op. Cit., p. 244,
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parecido. Como sefialé en el prologo a este trabajo, antes de hacer una propuesta
con respecto al tépico del cuerpo fisico de los dioses, expondré las hipotesis de
los destacados filélogos que recientemente han tratado sobre el tema.

Jean Pierre Vernant, célebre por sus estudios al respecto, no niega esta
realidad, pero diserta sobre qué tipo de cuerpo es precisamente el de los dioses.
Para ello considera necesario entender la nociéon de “cuerpo” entre los helenos.

Vernant concibe el cuerpo divino como un codigo simbdlico en el cual se
relaciona la doble figura de “lo mismo” y “lo otro”, polos que se unen en virtud
de similitudes y se separan por contrastes.”” No parece haber duda en el fillogo:
los dioses tienen funciones propias del ser humano, pero no las realizan con una
“parte” especial del cuerpo, sino con éste en su conjunto, las llevan a cabo con la
fuerza de su deseo, casi podriamos decir que con su voluntad: el dios es un todo;
el hombre, un conjunto de partes autonomas.

Como expliqué en parrafos anteriores, los griegos definen la corporalidad
de las divinidades mediante negaciones. El mitélogo francés la define mediante
una clara oposicién a lo humano: las divinidades tienen una especie de cuerpo
parificado... representante de las virtudes divinas, de los valores sagrados; * una especie de
summum donde tanto el cuerpo como la vida tendrian que ser la absoluta
positividad, sin la menor tara o defecto."

Con animo de esclarecer cémo es el cuerpo de los dioses griegos, el
filblogo francés argumenta que cuando el ser humano “resplandece” permite

atisbar en algo su semejanza con la divinidad, y a partir de esto se deduce la idea

% Cf. VERNANT, op. cit., p. 19.

0 \VERNANT, op. Cit., p. 22.

. Cabria preguntarse si las disertaciones de Vernant, como afamado investigador del periodo clésico en
general y de la filosofia en particular, no estan influenciadas por los postulados de esta Gltima disciplina cuyas
especulaciones religiosas tienen su origen en los presocraticos, influenciados por las concepciones del
Proximo Oriente, las cuales redundardn en las nuevas visiones religiosas de Platon o de Aristételes, para
encontrar, finalmente, su asiento en el cristianismo de Agustin de Hipona y Tomas de Aquino, y conformar
asi la teologia moderna.
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de la corporeidad de los dioses. Los mortales “resplandecen” ya por su fuerza
fisica, ya por su belleza; para Vernant esto es la koAokayodiad(belleza-bondad):

el atisbo de divinidad en lo efimero humano:*

Si los dioses son inmortales e imperecederos es porque, al contrario
que los humanos, su ser corporal posee por su propia naturaleza y desde el
mismo seno de la naturaleza esa belleza y gloria permanentes que el
imaginario social se esfuerza por elaborar para los mortales... Siempre
vigorosos y jovenes, los dioses son poseedores de un super-cuerpo: un
cuerpo configurado por entero y para siempre por la belleza v la gloria. *

La unidad perfecta del cuerpo inmortal esta contrapuesta al expugnable
cuerpo del ser humano, lleno de orificios por los cuales experimenta una serie de
reacciones, las mas de las veces adversas y propiciadoras de la decrepitud.*

Asi mismo, el hombre se manifiesta gracias a la piel (ypon, ypq), que le
da una forma (€180G), en tanto que los dioses son seres invisibles por
naturaleza.” Su cuerpo cambiante, metamérfico, puede adquirir el disfraz de un
simple mortal, pero la grandeza de su divinidad siempre queda expuesta, pues los
dioses son siempre reconocibles.*

Sabedores de que el cuerpo eternamente resplandeciente no puede ser
contemplado por los simples mortales, los dioses cubren la vision de los hombres

con una niebla*’ o procuran, cuando se manifiestan, tan solo dejar escapar algo

*2 Cf. VERNANT, op. cit., pp. 25 ss. El empleo de este vocablo nuevamente circunscribe las especulaciones del
filélogo al periodo clasico. Segun Liddell y Scott (op. cit., s. kolokayadia), el término aparece por
primera vez en Herddoto para designar a los nobles y lo retomaran Platén, Jenofonte y Plutarco para definir al
hombre perfecto.

** \VERNANT, op. cit., p. 32. El subrayado es mio.

* Tal serfa el caso de la boca y el ano, por donde entra y sale el alimento por cuya necesidad el hombre estarfa
en el polo opuesto al dios que, si bien come, no lo hace porque lo necesite (siempre segun la exposicion de
Vernant que estoy resefiando), y su organismo no expulsa nada, sobreentendiéndose que todo quedara
absorbido por su cuerpo.

> \VERNANT, op. cit., p. 34. Cf. Hom., 1. 197-200.

**Hom., XIII. 72.

T A este respecto puede corroborarse en Hom., V. 127; XV. 668; XVI. 344; XX. 321, 341. De igual manera
se refiere que los dioses cubren sus cuerpos con espesas nubes que los ojos mortales no atraviesan: Hom., V.
186; XV. 308; XVII. 551; XX. 149-150.
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de su celeste luz, la cual produce en los videntes una incapacidad que los condena

a quedar Gpevnvotl (éxanimes):

El cuerpo de los dioses brilla con tan intenso fulgor que ningun ojo
mortal podria soportarlo... en caso de que el dios prefiera aparecer en
majestad, no dejando ver de su aspecto... mas que una pequefla muestra, la
suficiente grandeza para dejar inmerso al espectador en un estado de
thambis... para prosternarlo hasta llegar al temor reverencial.*

Un humano no podtia soportar la Evapync® (presencia) de una deidad; es
mas, dicha epifania resultaria ser mas una condena que un favor divino. ;Pero, los
dioses vivian “escondiéndose” de los mortales, Artemis o Atena esperaban ser
descubiertas por Actedén o por Tiresias; las diosas del juicio de Paris intentaban
conquistar a su juez mostrando un disfraz; las deidades en el campo de batalla
sabfan que su presencia serfa descubierta por un mortal, merced a que un
congénere retirara la niebla protectora del celeste resplandor? Es cierto que el
hombre evitaba la visién cara a cara con una divinidad, pero sporque no podia o
porque no debia verlo? Como asevera Giulia Sissa: sdlo viendo un mortal reconoce a un
dios.”’

Si bien, contintia Vernant, los dioses no gozan del poder de la ubicuidad ni
son todopoderosos, no estan coercionados por las leyes fisicas y sus ciclos, no
padecen la exterioridad de las partes del tiempo ni la vinculacién entre ambas,
esto es, los dioses no se ven afectados por la consecucion del dia y la noche o por

el transito de los afios.”

8 \VERNANT, op. cit., p. 37. El subrayado es mio.

* \Vernant emplea el adjetivo para designar la presencia en “carne y hueso” de un dios (op. cit., p. 37), pero es
un astuto manejo del filélogo, pues el significado del mismo se relaciona con la capacidad visible y real de
algo y, al mismo tiempo, con la claridad y la manifestacion a la mente por accién de la vision. Cf. LIDDELL,
op. cit., s. EVapYNC.

%0 Op. cit., p. 64.

> Op. cit., p. 39. El fil6logo francés no parece interesado en dilucidar por qué Zeus y los deméas mortales se
retiran a dormir (Hom., I. 605-611), o por qué algunas deidades nacen como pequefios bebés y otras
enteramente adultas, asi como por qué hay dioses eternamente jovenes y otros ancianos perpetuos.
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No obstante, los dioses poseen un cuerpo. La ausencia de éste es
incompatible con las concepciones politeistas y se acercaria a la unicidad propia
de otras culturas y filosoffas.”

A mi parecer, la teorfa de Vernant lleva sin remedio a reconocer
precisamente dicha caracteristica de unicidad en los cuerpos de los dioses griegos,
lo cual es viable si nos concentramos en la edad clasica con su filosofia religiosa,
pero no en periodos anteriores; por ello creo muy importante establecer qué tipo
de relacion tienen las deidades y sus alimentos.

Un cuerpo divino puro, como pretende Vernant, existe en absoluta
plenitud, sin restricciones y no puede estar sujeto a lo transitorio e incompleto
del cuerpo humano. De aqui el filélogo francés desprende que los dioses no
tendrfan necesidad del alimento y que la ingestion de éstos es un mero acto
placentero.”

Antes de analizar por mi cuenta con mayor detenimiento el concepto del
cuerpo divino y confrontarlo con las hipotesis de Vernant, considero oportuno
seflalar las especulaciones de otro grande de los estudios mitologicos, Walter
Burkert.

Segun el investigador aleman, en este aspecto del mito heleno se ha
sobreestimado el ambito artistico y su estatuaria como la representacion
antropomorfica del dios, olvidando el tiempo en que no habia templos ni
imagenes de culto. La raiz del antropomorfismo es, segun Burkert, no anterior al
s. VIII a. C., época de los recintos sacros y sus £1dwAa. (figuraciones, imagenes).”

Esta “idolatria” serfa tal vez la responsable de los enconados ataques del

%2 | bid.
>3 Cf. VERNANT, op. cit., p. 25. Cf. infra, pp. 102 ss.
> BURKERT, “From epiphany...”, p. 22.
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contemporaneo Jenéfanes o de Heraclito,” para quien ofrendar a la imagen era
como hablar con la casa de un hombre, en vez de hacerlo con el propietario.
Walter Burkert realiza un interesante analisis partiendo de la etimologia de
la palabra que designa a un dios (9€0g), y se pregunta por la necesidad de acufiar
este término y no continuar con la raiz indoeuropea dy-, presente en otras
culturas hermanas, como la sanscrita y la latina. El significado de dicha raiz es
“luz” y ello cuadra a la perfeccion con la hipotesis principal de Vernant, pero no
con la nueva palabra griega establecida desde época micénica. Especula el autor:

Parece como st ellos (sc. los micénicos) no pudieron —o no pudieron
or mas tiempo- experimentar lo divino como un “rayo de luz” al
y

“despuntar el dfa”.”

Un “dios resplandeciente” no es necesariamente la respuesta. Siguiendo la
ruta de las palabras compuestas con 9€0g, Burkert sefiala que la raiz de dicho
vocablo es @EX- cuyo significado esta en relacién con una gama de experiencias
sensoriales que van del sonido a los aromas, los dioses se perciben por los
sentidos, son presencias auditivas y/u olfativas, no necesatiamente
antropomorficas y visibles.

Sugiere el investigador que el hombre “experimenta” la presencia del dios
mas que sélo contemplarla; danzas y coros provocan la epifania divina y es facil
recordar los multiples grabados minoico-micénicos donde estas especulaciones
de Burkert parecen tomar forma plastica. Dicha presencia sensorial puede ser la
respuesta al sustantivo griego EVOUG1AGUOG y al verbo EvBuoidlely, asi como a

la frase extatica 9€0¢, ¥€0¢.”’

% Cf. supra, p. 91 y HERACLIT., frg. 5.

°® BURKERT, op. Cit., p. 16. It seems as if they did not or did not any longer, expierence the divine as a “flash
light” at “break of day”.

°" BURKERT, 0p. Cit., p. 27.
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La teorfa de Burkert posibilita la vinculacién no soélo de los cultos
minoico-micénicos con la etapa posterior mas ligada al templo y su estatua, sino
también a la concepcién del dios por parte del hombre, quien reconoce a la
deidad en la naturaleza toda y no solo en la claridad; ése es tal vez el heleno del
que habla otro aleman, Walter Otto, un heleno tan religioso que, sin ver al dios,
siente su presencia.”®

Intentaré ahora construir una hipétesis personal del tépico del cuerpo de
los dioses, destacando su relaciéon con los alimentos que consume y la manera en

que éstos benefician a su constitucién divina.

La anatomia y los dioses

¢Teomorfismo o antropomorfismo? Cualquiera que pueda ser la intencion
de los griegos al subrayar los rasgos comunes que comparten los dioses y los
hombres, lo que resulta innegable es el hecho de que son equiparables. Para
Vernant, como apunté, esta caracteristica comun a todos los pueblos es valida
s6lo para acceder al concepto de la deidad donde brilla la perfeccién de manera
perpetua. Al fin y al cabo, el hombre es siempre la medida de todo.

Independientemente de que el dios sea simbolizado como un mortal o
como un animal, si lo divino puede ser personificado, y de este modo es posible
comprenderlo o sentirse mas proximo a él; o si, en dltima instancia, la propia
deidad adquiere la forma humana para revelarse y asi hacerse presente con un
rostro amigable a sus devotos, lo que resulta igualmente obvio es que, para los

helenos, los dioses tienen cuerpo.”

%8 OTTO, Teofania, pp. 31 ss.

% El simbolismo del dios o la diosa bajo formas animales y/o humanas parece tan antiguo como el hombre
mismo (cf. CHALUS, El hombre..., pp. 31 ss.). Para Burkert (op. cit., pp. 27-8), en la personificacion de la
deidad en su sacerdote o sacerdotisa —como en el caso concreto de la sacerdotisa entronizada de Creta cuyo
sitial era antes concebido como “el trono de Minos”- es una respuesta valida al antropomorfismo. Fue Walter
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Es un tépico identificar a los dioses como seres pakapeg kol axndeic®
(felices y despreocupados), y de esta manera contraponerlos con la vida de los
hombres, a quienes llenan de penurias;’' aquella existencia monétonamente feliz
requiere de un poco de infelicidad, del aguijén del dolor para disfrutar
nuevamente del gozo. La deidad y el mortal se necesitan para complementarse.
Los dioses, aunque se deslinden con rapidez de las responsabilidades, siempre
estan dispuestos a sufrir por los hombres.”

En esta extrafia relacién de co-dependencia, ¢puede un mortal contemplar
a un dios? De la visién nace el entendimiento, aquel que mira (0p@) es el que
comprende, el que sabe (018€), pues son los ojos mejores testigos que los ofdos.”
El concepto que propone Burkert,” de que una deidad se percibe més con el
oido que con la vista, cae en desuso luego del derrumbe de los reinos micénicos.
El espiritu griego tiene una tendencia “oculocentrista™ asi lo afirma Andrew
Stewart,”” para quien la mirada del otro limita al pueblo heleno en su conducta y
en la concepcién de si mismo y de los demas, donde obviamente deben incluirse
los dioses. A180¢ (la Continencia®) y Aikm (la Justicia) estaran unidas y seran las

normas a seguir, comprendiéndose la frase del templo déltico: Condcete a ti mismo

Otto (op. cit., p. 29) quien, con cierto atisbo cristiano, postula: ¢No tiene lo Divino que hacerse humano
cuando quiere revelarse?

% Cf. Hom., 1. 339, 406, 599; IV. 127; V. 340, 819; XIV. 72, 143; XV. 38; XXI. 123; XXIV. 99, 422, 526; i.
82; iv. 755; v. 7, 186; vi. 46; viii. 281, 326; ix. 521; x. 74; xii. 61, 371, 377; xiv. 83; xv. 372; xviii. 134, 426.
" Hom., XXIV. 525-526: (g yap EmekAmoavto 0ol de1holol Bpotolot| LMLy Gy VOUEVOLG:
abTol 8¢ T axnodteg eloi.

%2 0TTO, Op. Cit., pp. 40-42. Un caso concreto se muestra en Homero (1. 511 ss.): Zeus se ha comprometido a
auxiliar a los troyanos para resarcir el maltrecho honor de Aquiles y con ello se enemista con Hera; el acre
reclamo de la soberana y el insulto a su dignidad que el augusto consorte le espeta, agria los animos celestes,
pero Hefesto equilibra la situacion y la paz, aunque en apariencia, se reanuda. A causa de los hombres, el
Olimpo se estremece, aun cuando se apresuren a retomar su despreocupado vivir.

%3 Cf. HERACLIT., frg. 101 a: 0QVUALOL YAp TOV ATOV AKPIPEGTEPOL HAPTLPEC.

* Op. cit., p. 21.

% Art, desire..., p. 13.

% Usualmente traducido por pudor, aidocO0condiciona sentidos de integridad fisica y moral, por ello preferi
el término “continencia” que segun Zainqui (Diccionario..., s. v.) implica: una virtud que modera las pasiones
y apetitos humanos.
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como reconocerse en la mirada del otro y contemplar los defectos propios,
avergonzarse y corregirse.

Vernant asevera que ningun hombre, ninguna mujer ha contemplado a los
dioses en el total esplendor de su cuerpo divino, porque se enmascaran con
nieblas brumosas o con disfraces, los cuales, si no perfectos, pues su divinidad es
reconocida, al menos son seguros contenedores de su radiante naturaleza, que
fulminaria a los débiles mortales.

Soy renuente a aceptar tan categorica afirmacién y, como ya he
mencionado, creo que en la teorfa del francés hay ecos claros de los
pensamientos filosoficos y orientales: dioses de calcinante presencia son mas
acordes con persas y hebreos.®’

Mis mesurado, Otto afirma:

Esas figuras gloriosas... no se enfrentan al hombre en actitud
majestuosa y con la mirada llameante, sino que, envueltas en el resplandor de
su divinidad, aparecen infinitamente alejadas y, no obstante, son visibles al ojo
devoto que con la vision de su eterna beatitnd se beatifica a si mismo.”

Mirar a los dioses era, a mi juicio, comprender la insignificancia humana,
confirmar que los hombres nunca seran dioses por mas cercanos que se
encontraran de ellos. Los helenos fueron profundamente realistas y piadosos; la
apoteosis no fue una costumbre ni en sus mitos ni en su historia. Si, por el
contrario, un mortal atravesara orgulloso los limites que los dioses ratificaron con

su epifania, serfa castigado como es ejemplificado una y otra vez en las leyendas.”

%7 Los dioses del Préximo Oriente suelen representar estos aspectos terribles y relacionados con la luz del
fuego y/o del rayo, como Yahvéh en la zarza ardiente de la revelacion mosaica, o el excelso Ahura Mazda y
su brazo llameante, Mitra, el sol invicto de la religién zoroastrica del antiguo Iran. Cf. CHALUS, op. cit., pp.
200-207, 271-286; especialmente cf. pp. 297-300.

% OTTO, Op. Cit., p. 43. Las cursivas son mias.

% Sobrepasaria con mucho los fines de este trabajo pormenorizar los mitos al respecto, pero anotaré cierto
concepto general y los nombres cuya leyenda sirve de ejemplo al respecto. A) Mortales que se consideran
iguales a los dioses: Pigias y Antigona comparando su belleza con la de Hera, el pueblo de Psique adorandola
como Afrodita, Aracnea asegurando ser mejor tejedora que Atena, Casiopea suponiendo a su hija mas
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Creo que podria aceptarse que los dioses no se aparecen siempre
enmascarados por un disfraz, o inicamente a mortales privilegiados; no siempre
los mueve un interés en favorecer a un protegido o tener ingerencia en los
asuntos humanos.” Compartiendo la tierra con los hombres, un dios puede
descuidarse y ser descubierto por mero accidente.

Acteén, nieto de Cadmo, habil cazador entrenado por el mismo centauro
Quirdn, para su desgracia llegé en sus correrfas por los montes hasta la laguna
donde Artemis se bafiaba. ¢Podria la diosa més esquiva del Olimpo esperar que
ojos mortales contemplaran la piel resplandeciente de su cuerpo y por ello
ocultarse en un disfraz? Ninguna de las fuentes parecia preguntirselo, por el

contrario, una de ellas afirmaba que el joven observé la belleza de la diosa casta:

Actedn llegd a ser... devorado por sus propios perros... porque vio
(€13€) a Artemis bafiandose.”

Que narres que me has visto (visam esse) depuesto el velo, te es licito,

si puedes narrarlo.”

Resultan particularmente interesantes las expresiones empleadas por

Nonno de Panépolis:

Vio (evonoev) toda la piel de la flechadora que se bafiaba.

Ojala no hubiera visto (€180v) la piel olimpica

hermosa que las Nereidas, Oto y Efialtes pretendiendo escalar el Olimpo, Orién o Agamemnon suponiéndose
mas aptos cazadores que Artemis. B) Mortales que suplantan a los dioses en sus funciones: Hemo y Rédope
haciéndose adorar como Hera y Zeus, Salmoneo simulando ser Zeus y disparando falsos rayos, Tantalo
abusando de la confianza divina y robando sus alimentos, Belerofonte pretendiendo escalar el Olimpo en el
lomo de Pegaso, Semele pretendiendo que un amante Zeus se le presente como lo hace ante su verdadera
consorte. C) Mortales que niegan la divinidad: Niobe minimizando a Leto, las hijas de Minias rechazando a
Dioniso y Penteo que, en igual postura de impiedad para con el dios, lo encierra por “impiedad.”

7 Como supone Albin Lesky (Historia..., pp. 89-90).

T ApoLLOD., I1I. iv. 4" AKTOlOV EYEVETO,.. KATERPOON DO TOV 1dlwv KLVAV... OTL TRV
"Apteply 3.31 Aovopévny £1de.

20v., Met., I11. 192-3: Nunc tibi me positio visam velamine narres,/ si poteris narrare, licet.
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Bafandose ante mi, brillé (AudPLGGEV) en mis ojos.”

Los dos primeros verbos de Nonno relacionan la capacidad de
comprender la aparicién divina a través del sentido de la vista™ y el tercero
describe que el concepto de luminosidad no es tal que ciegue o fulmine al
observador, sino mas semejante a un arrobo, al destello de luz que encandila pero
atrac.” El “pecado” de Acteén consiste en observar lo vedado y como sentencia
la diosa en el texto de Ovidio: Que narres que me has visto... te es licito, si puedes
narrarlo.”®

Cuando un dios se manifiesta ante un mortal lo hace en la plenitud de su
presencia y no ocultando parte de su divinidad, basta analizar los versos de los
himnos homéricos a Deméter y Afrodita’”” donde es la deidad quien promueve un
castigo por haber sido descubierta, asi lo hace también Artemis con Acteén y
Sipretes y Atena con Tiresias.”” Por lo regular, los mortales reconocen que
pueden mirar a los dioses, pero que “no deben” hacerlo y por ello caen de
hinojos ocultando su rostro o desvian la mirada, pues reconocen en ese brillo lo

Q
sobrenatural.”

3 NONN., V. 304, 435 y 478, respectivamente: LovopEvng Evonoev drov dépag Toysaipng. Obk
v &yd oéuag €1ov  ‘OAVumiov. Aovopévng 6& O@UVAAHOVG  AUOPOGCEV  ELOVGC
AVTAOTLOG.

74 Cf. LIDDELL, op. cit., 5. VO£®, OpA.o.

7 Cf. LIDDELL, 0p. Cit., 5. GLOPVCC®.

° Cf. Ov., Met., 111. 193-194.

T Cf. hCer., 275 ss.; hVen., 168 ss. Contaba una variante recogida por Tedcrito (1. 106-7) que Anquises fue
aguijoneado en los 0jos por abejas, encegueciéndolo por haber contemplado a Afrodita. Mosco (Europa, 162-
166) afirma que Zeus tomo su propia figura (GPETEPNV... LOPOTV) antes de unirse a la hermana de Cadmo
en laisla de Creta.

"8 Segun Euripides (Ba., 337-340) Acte6n muere por atreverse a considerar que era mejor cazador que la
diosa. A Sipretes, Artemis lo convierte en mujer luego de contemplarla desnuda (ANT. LiB., XVII). Atena
enceguece al joven Tiresias cuando éste, tal vez sediento o buscando a su madre Cariclo, a la saz6n
compafiera de Atena, la descubre desnuda. Cf. CALL., Lav. Pall., 75 ss.

¥ Cf. hVen., 180-185; Q.S., I11. 597-9; COLUTH., 123. Semele, el ejemplo mas recurrente cuando se menciona
la muerte de un mortal ante el embate de la luminosidad divina, muere, segin Nonno (V1. 348-351), por el
rayo que Zeus porta y no por su propia luminosidad.
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Que los hombres miran a los dioses es un asunto muy antiguo en la

comprensién de lo divino entre los griegos: Homero en la I/add® narra que
Atena, cuando provoca a Diomedes para que ataque a los dioses, retira de éste la
niebla que le impide “reconocet” a un dios al verlo (yryveokeiv). El héroe, en
un acto de OPpicO(soberbia), no sélo hiere a Afrodita y a Atres, sino también
acosa a Apolo; el castigo de Diomedes no es caer fulminado ante el calérico
cuerpo de aquellos, sino ser perseguido por el rencor de la diosa, cuya divina
palma rasgd.” Los dioses homéricos no se admiran de que un mortal los
reconozca, de que pueda verlos; no se preguntan qué congénere lo auxilié en
aquel atrevimiento; ni dejan de irradiar su divinidad para evitarle la muerte... tal
vez porque no les importa; como afirma Stewart,”> es muy importante quién es el
que mira. Para un dios la mirada de un mortal puede ser molesta y digna de
represion, pero intrascendente, tal cual fue la observaciéon de Tersites al
despotricar contra Agamemnon y Aquiles, cuyo castigo es una reprimenda casi
infantil.”
Los dioses tienen un cuerpo; los humanos podemos contemplarlo y, por
ello, comprenderlo. La anatomia divina es accesible segtin el pensamiento griego.
Sefiala Giulia Sissa® que la alteridad corporal divina se establece en dos planos: el
fisico y el emocional, ademas debe agregarse que las deidades poseen normas de
conducta que les son propias y regulan su existencia.

Que el cuerpo divino puede asemejarse con el mortal tiene su primera

aseveracion en el aspecto mas amado de la mitologia griega: la filiacion divina de

% Hom., V. 124-132, sobre la niebla que oscurece los ojos de Diomedes; Hom., V. 825-834, sobre la
capacidad que ahora posee el héroe para reconocer a Ares en medio de la lucha.

81 Afrodita se vengara haciendo disoluta a la mujer de Diomedes, Egialea, quien lo engafié con un joven de
nombre Cometes y se atrevié a tenderle una celada de la que apenas escap0 al refugiarse en el altar de Hera.
Huyendo a Italia y alidndose con el rey Dauno, vencio a los enemigos de éste, pero Dauno no tardé en negarle
la recompensa pactada. Se cuenta que murié a manos del rey y sus compafieros fueron transformados en aves
por Afrodita, las cuales se mostraban mansas con los griegos y agresivas con cualquier otro humano.

% Op. cit., p. 15.

8 Cf. Hom., II. 265-277.

8 Op. cit., p. 52.
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los héroes. El fenémeno del héroe heleno es de hecho unico en la historia de la
tabulacién humana, precisamente porque a los héroes se les considera hijos o, al
menos, descendientes de los dioses. A este respecto no cabe duda, los dioses y
los hombres se asemejan tanto que son de la misma “especie”. Un dios fecunda a
una mujer al igual que una diosa concibe de un hombre; el fruto de ese tipo de
uniones no es un ser hibrido y estéril, sino el principio de una raza privilegiada, el
summum de la humanidad.”

Orgullosos de su linaje entre los hombres, los dioses suelen hablar de “su
sangre” y de los hijos que la portan,*® pero es precisamente la sangre divina
donde, siguiendo un pasaje homérico, Vernant y otros investigadores sostienen la
teorfa interpretativa de una “separaciéon” entre mortales e inmortales. Los dioses
no poseen ese liquido que corre por las venas de los humanos y cuya pérdida es
el simbolo de la decadencia y la muerte, los dioses son @vaipovecO(sin sangte),
pues poseen una clase especial de dipoOllamada O000000.* La frase homérica
parece contundente, pero en otras ocasiones el mismo autor habla de sangre en
los dioses, de manera ya metaférica, ya real.”

La gran diferencia entre la 6ito. mortal y el 1x@p divino es que éste, al
derramarse, no ocasiona la “muerte” del dios.* No obstante, cuando los dioses
son heridos, y a sabiendas de que no pueden morir, la pérdida del 1x@p les causa
un espanto tan terrible como el que ningtin hombre homérico experimenta al ser

herido, aun cuando a él si le va la vida en ello. ¢Cual es la razén de tan pusilanime

% Resulta interesante notar que en algunos casos se dan las relaciones duraderas entre los dioses y los
hombres, merced a la apoteosis del mortal y su consecuente matrimonio con la deidad; tales serian los casos
de Ariadna y Psiquis. Por el contrario, los varones suelen no tener esa suerte —salvo la relacion homosexual de
Ganimedes-, como se demuestra en los mitos de los amantes de Eos o en los fallidos intentos de Calipso por
convencer a Odiseo; no obstante, salvo las doncellas mencionadas, lo comin es que mientras los dioses
buscan un placer momentaneo, las diosas buscan “marido” entre los hombres.

% Hom., VI. 211: Tavtng Totl yeveng 1€ kal oipatog edyopatl eivar.

% Hom., V. 339-340: pée & duBpotov aipa 0golo iymp, olog méEP T péel PoKAPESTL
feolov.

% Hom., V. 870: delfev & duBpotov aipa katappiov EE OTEIATC. VI. 211: TadTIng TOL
veveng te kol aipotog edyopat givat.

8 \VERNANT, Op. cit., p. 23.
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conductar El Ares homérico responde: alli sufriera penas entre los horrendos caddveres
0, aungue vivo, exdanime estaria por los golpes del bronee”® El dios estarfa exianime

(pevnvog), utilizando el mismo término que en la Odisea se refiere a los

. , 91 , , .,
muertos... el dios estarfa “como muerto”.”! Tal vez ésta serfa también la

explicacion del inusitado temor de Circe ante la espada desenvainada de Odiseo.”

Pero la sangre no lo es todo. Mortales e inmortales, los cuerpos
antropomorfos son complejos y activos; sus partes y humores, sus funciones
y movimientos se exhiben en el primer plano del relato de sus vidas. Y st
prestamos atenciéon al cuerpo de los dioses, mas alla de las glosas, en el
desarrollo del tiempo relatado, estamos obligados a reconocer que el
organismo divino no se corresponde con la diferencia baima e ichor. Haima
es, por el contrario, la excepcion. Aparte de la sangre, hay una perfecta
correspondencia entre el cuerpo de los mortales y los inmortales. Los
miembros son iguales, los tejidos idénticos; las partes internas no presentan
ninguna particularidad. Se utilizan los mismos términos para designarlos y
para sefialar sus funciones.”

La estupenda exposicion de Giulia Sissa deja asi muy clara la “semejanza”
corporal, la similitud fisica entre dioses y hombres, planteando una incégnita mas
que interesante acerca del postulado de su maestro Vernant.”

Los helenos contaban que hubo un tiempo en que los dioses y los
hombres compartian el sitio donde la esencia se revela: la mesa. Si el hombre,
como puntualicé, reconoce a otro hombre en que come lo mismo, hubo un

. ., . . C
tiempo en que comi6 lo mismo que los dioses y era como ellos.”

* Hom., V. 886-887: abTOL TNHOT EmM0oyOV EV GiViiolv vekddeooiv, §| ke (MG GPeVNVOGS
g yaikolo tumfiol.

% Cf. Hom., xi. 29. Este temor divino es explotado por el Aquiles de Quinto de Esmirna (I11. 51-52) quien
amenaza a Apolo: no sea que te hiera también, aun siendo inmortal (U1} o€ Bdiolut Kai addvotov
néEP EOVTa).

% Hom., x. 293 ss.

% Sissa, op. cit., p. 54. Obviamente, entre las diferencias establecidas entre los cuerpos divinos y los mortales
sobresaldria el tamafio. Homero menciona (XXI. 406-408) que el cuerpo de Ares ocupa siete plectros, medida
variable entre los 30 m de altura a los 187 m? u 8,096 m? de volumen (cf. LIDDELL, op. Cit., S. V.); una
ambiguedad que tal vez procurd el mismo Homero. De igual manera estaria la capacidad metamoérfica de
estos cuerpos voluminosos: Hom., 1I. 280, 791; I11. 121, 386; V. 784-785; XVI. 715-716; XX. 600; XXIV.
47-48; i. 105; ii. 267-268; vii. 19-20; viii. 7-8, 193-194 y xiii. 287-289.

% Op. cit., pp. 52 ss.

% KERENYI, Los dioses..., p. 220.
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En el primer fragmento hesiédico™ se recuerda aquella edad de franca
convivencia cuya “mezcla” fue con mucho la causante de la edad heroica, pues
las hijas de los hombres se unieron a los dioses. Segun cuenta el melancélico
poeta de Ascra, aquella época de héroes es la ultima en que resplandecera lo
divino en el mundo y por ello contintan “viviendo” en las Islas de los
Bienaventurados”’ y no como los hombres de esta edad de hierro que vagan cual
sombras en el Hades. En el asi conocido wito de las edades, llama la atencion que la
decadencia humana se inaugura con la raza de plata” y el reinado de Zeus, pues
en la edad dorada, la mejor, Crono reina sobre dioses y hombres.”

Segun se desprende del texto de la Teggonia, los dioses olimpicos comen y
beben alimentos especiales y son precisamente la entrega de éstos lo que termina
por convencer a los Hecatonquiros para que combatan a sus hermanos los
Titanes;'" Zeus y los suyos no comen ya lo mismo que los humanos... ¢lo hacfa
Crono? No hay modo de sabetlo, pero en el texto se menciona que los humanos
de la edad de oro llevan una existencia en todo igual a la de los dioses: libre de
vejez, siempre vigorosa, llena de alegria y de ocupaciones que se combinan con el
deleite y, aunque los hombres mueren, la muerte llega como un suefio.
Finalmente, aquellos privilegiados se convierten en daipoveg, deidades
secundarias que Hesiodo clasifica como genios protectores de la humanidad.'”"

Me atrevo a suponer que los hombres de la edad dorada comfan lo mismo
que los dioses: néctar y ambrosia, y lo afirmo porque su vida e incluso su muerte
corresponden a los efectos que estos alimentos producen en las deidades. La

juventud eterna y la vitalidad continua mezclada con alegria, ciertamente son

% Dicho fragmento es considerado el proemio a las Eeas o Catéalogo de las mujeres y me recuerda el texto
biblico donde los angeles de Yahvéh se unieron también a las hijas del hombre y con su descendencia se da el
comienzo de la decadencia humana: Gen., 6, 1-2.

% Hes., Op., 167-177.

% HEs., Op., 127 ss.

% Hes., Op., 110-111.

1% Hes., Th., 639-642.

1% Hes., Op., 110-127.
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aspectos principales de la “vida” de un dios e incluso la somnifera muerte de
aquéllos me recuerda el estado comatoso de los dioses cuando se miran sin el
preciado alimento;'” de ahi que estos “mortales” sean “divinos” y terminen

actuando como protectores.

Ambrosia y néctar, los tesoros de los dioses

Al hablar acerca del néctar y la ambrosia, algunos investigadores, aun
cuando han esbozado la hipoétesis de que el néctar y la ambrosia son de hecho

95103

alimentos “inmortalizadores”™ y contribuyen a que los celicolas posean dicha

caracteristica, suelen considerarlos como juegos miticos producto de las glosas

empleadas para definirlos.'”

Mitélogos como Caldwell y Graves no tienen dudas
acerca de que estos alimentos sean propios de los dioses, con todo lo que ello
implica, es decir, los conciben como un producto “necesario” para el
funcionamiento de sus divinos organismos; sin embargo, no se detienen a
especificar esta “necesidad de consumo,” y usualmente se limitan a dar una
explicacion de la existencia de un alimento sagrado y de las implicaciones que
éste tiene para el hombre y su religion.'”

Al analizar el ya mencionado pasaje de la Odisea en que las siervas de
Calipso separan su alimento divino del que degusta Odiseo, Emily Vermeule
supone que la causa puede ser la creencia en que su consumo podria matar al

héroe, porque, segin ella, el néctar tiene una inguietante historia ctonica:'"

la palabra

192 HEs., Th., 797-800. Cf. también infra pp. 90-91.

103 Cf. supra, pp. 44-52.

104 \VERNANT, op. Cit., p. 24 y VERMEULE, 0p. cit., pp. 223-225. Esta Gltima es quien propone la interpretacion
meramente etimoldgica.

105 CALDWELL, The origin..., p. 137. Graves, apud WALKER, Woman’s..., p. 27. Esta parece ser la teoria de
Gregory Zorzos en su libro Aufipocia. To Acavaro orépua, que me fue imposible conseguir.

196 Op. cit., p. 225.
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VEKTOP estd relacionada con veKpOg (cadaver, muerto). Ahora bien la fil6loga
inglesa nunca sefiala que en el mito jamas se enuncia la posibilidad “mortal” de
este liquido, y que para los autores antiguos nunca hubo conexién entre ambos
términos. Por el contrario, ambrosia y néctar estan siempre asociados con lo
grato, lo Epateivol; los adjetivos detrivados de esos vocablos remiten
invariablemente a esta caracteristica."”” Nonno de Panépolis es muy explicito al

10
respecto,"”

sobre todo al referir que el néctar, como el vino, es un auxilio en los
males, aparentemente olvidando que se supone que los dioses estan libres de
penas o tal vez esta convencido de que es el néctar quien les otorga tan particular
condicién.'”

De validar esta posibilidad se comprenderia mejor por qué en el Himmno
homeérico a Hermes ambos alimentos parecen ser celosamente conservados por los
dioses. Cuenta la leyenda que Apolo, al buscar su rebafio escamoteado por el
pequeno ladronzuelo Hermes, comenzé por abrir tres celdas o habitaciones que
podemos entender como un lugar cerrado, pero que el poeta denomina
000000000 un lugar vedado (el sancta sanctorum de un templo, literalmente) y es
alli donde la ninfa Maya guarda el néctar y la ambrosfa.''’

11

En la Teggonia,'"' Hesiodo cuenta cémo los viejos dioses titanes,
representantes del antiguo orden, sufren la embestida de la nueva generacion. La
lucha de los olimpicos parece inutil, pero Gea aconseja a Zeus que tome como
aliados a sus hijos los Ciclopes y los Hecatonquiros, Zeus patrlamenta y los

persuade con el argumento de entregarles néctar y ambrosia, a los que Hesfodo

denomina Gppeva (cosas utiles, necesatias). Por qué lo son? El poeta beocio

197 Cf. por ejemplo A.R., 1. 512-513 y 111. 1010.

198 NONN., V1. 41-42; VII. 61; XII. 158-159 y XIX. 189 ss.

9 NonN., VII. 78-79: véktap €0 pOKApPeEool, kal Gvdpdolv dixop avingl abtoyxhto
YAUKOV 0lvov EOLKOTO VEKTUPL SMOM®

19 hMerc., 247. LIDDELL, op. cit., s. v. En Nonno (XLII. 368) la ambrosia es considerada como “lo mejor”, lo
maés preciado: ApPpocia 6€0 KAALOG LIEPTEPOV.

" Hes., Th., 639 ss.
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continda y asevera que aquellos monstruos-dioses experimentan un zucremento de
su dnimo (0EE€TO BLPOC).'?

El cuidado que los dioses tienen de su precioso alimento y la manera de
castigar a Tantalo por haberlo robado es, para mi, una prueba de que dicho
alimento constitufa la posesién mas preciosa, era un verdadero tesoro y no debia
caer en manos equivocadas, las mortales. Segin refiere Apolodoro, una de las
fuentes clasicas que hablan de ¢él, Tantalo compartia su mesa con los dioses, y en
uno de esos banquetes robé ambos alimentos, tal crimen le acarreé el enojo
eterno de los celestes convidados, y por ello en el Hades pagd su fechoria
eternamente: en medio de un lago de cristalino liquido se hallaba el antiguo rey
de Frigia atormentado por la sed, pero cada vez que intentaba beber, el agua
desaparecia o hufa de su boca;'”’ de igual forma, pendfan ramas cargadas de
apetitosos frutos sobre su cabeza, mas si el hambre lo obligaba a intentar
alcanzarlos, los 4rboles retraian sus ofrecimientos.''* Si bien es cierto que no hay
consenso en la causa del perpetuo sufrimiento, el suplicio es, a mi parecert,
resultado directo de su crimen.

Hambre y sed perpetuas son resultado de haber probado unos alimentos
no propios de mortales. Especulando, considero que Tantalo alcanzé la eternidad

al degustar la ambrosfa, y por ello aun podia “sentir necesidad” de ellos en el

Hades.

12 Hes., Th., 713 ss. Hay que aclarar que los Hecatonquiros y los Ciclopes podrian considerarse no como
dioses en todo el sentido de la palabra, pues Hesiodo los designa como brepBiot (v. 139), un término que si
bien esta aplicado a los segundos, su cercania con los otros monstruos hace posible designarlos también asi.
113 Segln Luciano de Samosata (DMort., XVII), éste es el Gnico tormento que padece Tantalo en el
inframundo. Con su estilo satirico, Luciano nos deja en claro que es el espiritu de Tantalo el que sufre un
sentimiento propio de un cuerpo no de un alma, pero en ello radica precisamente su castigo.

14 Asi en ApoLLOD., Ep., . 1, y en HYG., F., 82. En Euripides (Or., 4-10) parece que el castigo estaria en
relacion con el intento de alimentar a los dioses con carne humana, la del propio hijo de Tantalo, Pélope,
como luego hace Atreo con Tiestes. Ciceron cita un verso desconocido: Ob scelera animique impotentiam et
superbiloquentiam (Tusc., IV. xvi. 35) y, finalmente, Antonio Liberal (Met., XXXVI. 2-3) menciona el robo
de un perro divino.
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Pero, ¢si un mortal alcanzo lo divino con ella, un dios puede morir si no la

consume?

Casi la muerte... la carencia de néctar y ambrosia

Pensar en un dios mortal es “restarle” divinidad, pero no es un concepto
ajeno al hombre ni propio de religiones filosoficas.'””> Hay “dioses” griegos cuya
vida esta limitada, como las ninfas,''® y “seres divinos” que, sin embargo, son
asesinados por los héroes, tal serfa el caso de la Quimera, el perro Orto o el
propio Gerion, asi como los hijos de Gea, los Gigantes. Pero esta caracteristica
no se aplica a los olimpicos, la culminacién de lo divino en Grecia.

Segin apunta Vernant,''” la muerte implica una ausencia de vigor, cualidad
que reside por siempre en las deidades. No obstante, no hay que pasar por alto
que el dolor y la invalidez son posibilidades reales en la vida de los dioses y
ambas estan en estrecha relacion con la muerte. El vigor hunde sus raices en la
alimentacién, fuente de la energia; un dios capaz de sufrir la muerte o algo
semejante a ella, requeriria de un alimento que la evitara.

Que el vigor esta en estrecha relaciéon con los sacros alimentos, es facil de
corroborar con el texto hesiddico sobre los Ciclopes y los Hecatonquiros: Zeus
premia sus esfuerzos con los divinos manjares; mas cuando el sefior del Olimpo
desea castigar a un dios, es también el alimento, mejor dicho su ausencia, lo que
sume a la deidad en el estado mas cercano a la muerte.

Tanto la l/iada como la Odisea son claras al hacernos entender que los seres
divinos se fatigan y de inmediato reponen sus fuerzas con alimento. Asi se

comprende la ambrosia que ofrecen Iris y el Simois a los caballos de Hera o la

115 |_os germanico-escandinavos esperaban el Ragnarok, especie de Apocalipsis donde los dioses moririan. El
budismo considera a los dioses mortales, aun cuando sus vidas sean muy longevas.

16 Cf. infra, pp. 34-35.

17 op. cit., p. 31.
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mesa con las divinas viandas que dispone Calipso para el fatigado Hermes.""® En
la escena cotidiana de la cena de Odiseo en la gruta de Calipso, vemos que las
ninfas servidoras'” dividen las comidas, y que ambos se sacian por igual
degustando sus respectivos alimentos."”’

Ya he mencionado que para Temisto, la ambrosia y el néctar son los G101
de los celicolas."” La rafz de esta palabra y su empleo en la lengua helena remite
irremediablemente a la idea de nutricion, ese conjunto de actividades que tienen
por objeto la conservacion de un ser viviente. Los dioses griegos necesitan esos
alimentos y anhelan ingerirlos. Cuando Dioniso se enamora de Ampelo, muestra
todos los “sintomas” propios de quien sélo quiere vivir del amor: no me atrae el
deseo del néctar (OO TOVOV EAK®| VEKTOPOC) i necesito la  ambrosia, no me
importa (QUPPocing d'ob devopat obk Greyilw), si me amas Ampelo..."”” Lo que
el dios experimenta es mas que una atraccion, es una sensacion de ser arrastrado
(EAk®) por Ampelo como lo era por el néctat, es un deseo (MOVOG), es un
movimiento acelerado, un impulso, como el de las necesidades corporales;'” de
igual forma, el empleo del verbo devopatd que hace referencia inequivocamente
a la idea de necesidad, estd aunado a la expresién obk @AEYI{® que demuestra la
falta del interés o la preocupacion que deberia existir por algo que el dios requiere
para seguir su vida y que reduce su valor a la nada cuando el amante se halla
ausente.

Dicha necesidad se puede distinguir en la leyenda que narra Plutarco

acerca de Crono que, confinado en una isla, estd sumido en un suefio

18 Hom., V. 369 y 777-8; v. 95.

19 A més de que por lo regular los dioses tienen como siervas a las ninfas, y sélo Dioniso tendra por
servidores a los satiros; me resulta probable que las diosas de la vegetacion sean las que dispongan de ambos
alimentos, como si ellas tuvieran acceso a los dos mundos, el divino y el humano, gracias a su naturaleza
igualmente liminar y ambigua, pues si bien son diosas no son inmortales, ya que su vida es muy larga pero
termina en la muerte. Cf. GRIMAL, op. cit., pp. 380-1.

20 Hom., v. 197ss.: abTdp Emel Tdpmnoay Edntvog Hde mothtoc.

2 THem,, Or., 123c.

122 NONN., X. 284-6.

123 para las interpretaciones seménticas, cf. CHASSANG, op. Cit., S. V., y LIDDELL, op. Cit., . V.
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comatoso,'” pese a lo cual el dios requiere la ambrosia que unas aves le traen y
es proporcionada por unos daimones de una manera misteriosa que el autor no nos
aclara, pero que puede recordar la administracion del suero.

Como acontece entre los hombres, los alimentos de los dioses parecen
repercutir en su aliento y en su aroma corporal,'” y producen en sus cuerpos una
fuerza inusitada: asi el recién nacido Apolo, no bien Temis le entrega ambrosia y
néctar, rompe sus fajas infantiles y ordena que se le entregue arco y aljaba.'*
Esta maduracién precoz, combinada con el hecho de que es precisamente Hebe,
diosa de la juventud, poseedora de un historial de maduraciones prematuras,'”’ la
que suele escanciar el néctar;'*® llevé a Heraclito'” a suponer que a esos divinos
nutrientes debifan los dioses su eterna juventud y sus fuerzas en plenitud. Segun la
Etimologia Magna, 1a palabra néctar procede de: vedv | ExmO que, por sincopa da
véktopO “lo que tiene juventud,” por lo cual Hebe es la deidad idénea para
escanciarlo."’

Finalmente, en la Teogonia, Hesiodo es lapidario:

De los dioses que poseen la cumbre del nivoso Olimpo, el que al libar
con ella (sc. el agua de la Estigia) cometa perjurio, yace en desaliento por un
afio completo: no se acerca a la ambrosia ni al néctar nutrientes, sino que yace
jadeante y en silencio en dispuestos lechos, y un sopor maligno lo envuelve.
Mas cuando llega a su fin la enfermedad, después de un largo afio, otra prueba,
atin més dificil que aquella le sucede...”!

24P y., Mor., 941f. Para el suefio comatoso cf. infra.

12 pLy., Mor., 357b; NoNN., VII. 337.

126 hAp., 123 ss.

127°E| caso méas obvio al respecto es el de los Alcmednidas, gemelos recién nacidos que Hebe, por peticién de
los dioses, transformara en hombres para que puedan asi vengar el crimen atroz de su padre. Un caso inverso
es el de Yolao, comparfiero de Heracles. El héroe casado en el cielo con la dulce Hebe, rogara a su esposa le
devuelva a su amigo la juventud, y ésta se lo concede como un favor especial que nunca volvera a otorgar.

128 Es curioso hacer notar que tanto ella como Ganimedes nunca se presentan ofreciendo ambrosia, tarea que,
si hemos de creer a Luciano (D.Deor., V. 1), tocaba al trabajado Hermes.

29 HeracLIT., AllL, IV. 2.

130 E M., 599. 48. A este respecto vale la pena recordar que en el mito nérdico, emparentado con el griego
como pueblo indoeuropeo, la diosa Idun o Iduna posee unas manzanas doradas que permite que sean
mordisqueadas por los dioses y con ello les conserva su juventud eterna.

! Hes,, Th,, 793-800: g kev TNV &miopkov dmolieiyag emopooon| adovatmv ol &xovct
KApMN Viedevtog ~OAVUTOL,| KEITOL VAULTHOG TETEAECHEVOV €1C EVIALTOV:| 0DOE mOT
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Si para los Ciclopes y los Hecatonquiros degustar estos alimentos fue un
premio, aquel dios perjuro tendra como castigo carecer de ellos temporalmente;
la consecuencia en sus divinos cuerpos es mas que esclarecedora: sufren una
muerte en vida, donde el término griego que he traducido por “sopor”
transliterado es “coma”. La calidad nutriente (Bp®do10G) del néctar y la ambrosia
se destaca cuando se lee que su carencia produce el desfallecimiento, la
respiracion dificultosa'™ y la incapacidad de pronunciar palabra, todos los cuales
son sintomas propios de un enfermo grave.

La privacion de estos nutrientes, aunque sea durante un lapso de tiempo
incluso mas corto que el de un afio, como sucede con los dioses que cometen
petjutio, también provoca en otros dioses reacciones semejantes.0OVOE TOT
auppooing kol vEKTaPog MoLvmOTolo| MAGGUT GKMYEUEVT, 0LOE ypda
BarreTo Aovtpols.'” Deméter, quien asf sufre, no degustara néctar ni ambrosia
y se hallarda “afligida” (Gxmyépevn): si bien podemos traducir sin problema el
participio como un circunstancial causal que expresa que debido a su afliccion
por la pérdida de Core, habfa dejado de comer y de bafarse, creo que ambos
hechos estan relacionados y constituyen el cuadro de una “enfermedad” que hoy
conocemos como depresion, de indole psicoldgica, pero con un ingrediente muy

importante de afeccion fisica.

auBpocing kai véktopog £pyetat Gocov| Bpdotog, aAld te keltal avdmvevoTtog Kai
dvavdog| oTp®TOig EV Aexéeoot, KOKOV & EmMl KMUO KOALTTEL| abTap EMNV VOLOOV
TELECEL PEYOV €1¢ EVIOQLTOV,| GAAOg & EE dAAov déxetal yoAETMTEPOG GOAOC.

132 |Los términos vNOTHOG y Gvomvevotdg suelen traducirse de forma parecida (cf. las traducciones de
Vianello y la de Pérez y Martinez). Para mi, el primero si es muy claro en su idea de “falta de aliento”, pero el
segundo que significa “respirable”, lo entendi por el contexto como una respiracion jadeante, dificil y no
como dos formas de designar lo mismo. Notese asimismo la cercania sonora entre los términos nutriente
(Bpadorog) y auppoocia.

133 hCer., 49-50. Afligida, no se aliment6 con la ambrosia y el néctar, dulce bebida, ni llevé su cuerpo a los
bafios. Cf. una reaccion muy parecida en la afligida Penélope: Hom., iv. 787-788.
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Aun hallandose en las antipodas del hombre, un dios es lo que come...
se podria caer en la tentacion de inferir, a partir de esta particular caracteristica,
que todos aquellos que tomen ambrosfa tienen una anatomia y fisiologfa
divinas."**

JALIMENTOS DE INMORTALIDAD?

El don de la inmortalidad

En los dioses

Luego de todo lo que he expuesto, creo que estos alimentos producen en
el que los consume algunas de las caracteristicas de los dioses, si bien los griegos
siempre fueron reticentes a otorgar a los hombres la inmortalidad, la ultima
prerrogativa divina, segtin las leyendas, vedada para los mortales:" Aquiles y
Demofonte no alcanzaron este premio por la desafortunada intervenciéon de sus
padres humanos, quienes con ello les recordaron para lo que habian nacido, para
morir,' >

Tan solo de Heracles se podria suponer que obtuvo la verdadera
inmortalidad, pero, ya desde la Odisea, parecia no haber unanimidad al respecto,
pues su parte mortal —su sombra- vagaba en el Hades."”’ Cuando un mortal se

atreve a intentar robar este don que algunos dioses, o mejor dicho, diosas, estan

134 Sissa, op. cit. p.53. Son varios los ejemplos en el mundo mitolégico de Grecia y Roma que parecen
confirmar que degustar el néctar y la ambrosia hacen inmortal a un mortal, asi Pindaro nos sefiala a Tantalo,
Tedcrito a Berenice y Ovidio a Eneas. (P1., O., I. 62; Pit., IX. 63; THEOC., Ep., XV. 106-108; Ov., Met., XIV.
606-607). No obstante, Titono, principe etiope de quien Eos se enamord y a quien raptd, degusta la ambrosia
diariamente y ha envejecido, pues la diosa olvid6 rogar a Zeus le concediera la juventud eterna cuando
solicito para él la inmortalidad (cf. hVen., 226 ss.); para mi éste es un caso aislado. En Nonno (VII. 63) el
néctar confiere a quien lo bebe la caracteristica divina de la 6k1)d€1a (indiferencia).

135 Galeno nos recuerda muchos farmacos conocidos por sus propiedades curativas y milagrosas que se
Ilamaron “ambrosia”, pero nunca sugiere que exista un alimento inmortalizador. GAL., De locis affectis, VI.
viii. 292, y De metodo mediendi, XIV. x. 585.

136 cf. ApoLLOD., 111. xiii. 6, y hCer., vv. 248 ss., respectivamente.

37 Hom., xi. 601 ss.
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dispuestos a otorgar, el castigo es aun mayor, como bien lo demuestra Tantalo
con su suplicio.

Se entenderia entonces que la inmortalidad es una prerrogativa propia y
exclusiva de los dioses. No es asi, ser dios no la asegura, como quedd expuesto
en lineas anteriores, lo cual me permite continuar explorando la posibilidad de
reconocer dicha capacidad en los alimentos que estoy estudiando.

Caracteristicas basicas del pensamiento religioso griego eran su politeismo
y la manera en que éste fue desarrollado. Como afirmaba Antonio Caso al
comparar la mitologfa helena con la azteca, aquélla se miraba mas rica no por su
multiplicidad divina o por su concepcién elevada, sino por los poetas que
enriquecieron con su arte el acervo de historias. Dicha variedad permitié, en mi
opinién, el progreso de la religién, que no se quedo restringido a unos pocos que
la manipularan a su placer y beneficio, sino que, en manos del pueblo y los
artistas, se nutrid, evoluciond y logré pervivir al retratar en sus leyendas los
anhelos, sufrimientos y problemas del humano, encontrando en él una salida o, al
menos, vislumbrandola al reconocerlos.'®

La naturaleza del politefsmo es la variedad, que no la organizacién; no
obstante, los griegos gustan de establecer cierto orden en su vasto panteén. La
multiplicidad de los dioses se comprende al reconocer con qué facilidad se
instaura el culto a un nuevo héroe local, pues tan sélo es necesaria la ratificacion
del oraculo; una abstracciéon como la Democracia es elevada a la categoria divina
tan facilmente como el epiteto de un dios es desligado de su poseedor y adquiere
carta de legitimidad como una deidad independiente.'”’

Nacer dios implica pertenecer a un grupo que admite categorias; no todo
ser divino es igual a otro; dentro de este grupo hay una division a la que Ruiz de

Elvira ha hecho mencién al elaborar su lista de dioses menores: aquellos que

138 Cf. KIRK, El mito..., pp. 21-54.
139 Cf. GERNET, El genio..., p. 168.
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“carecen de inmortalidad”. Segun llevamos visto la inmortalidad suele ser una
caracteristica comun de las deidades; sin embargo, existen algunas que carecen de
ella y no por esto dejan de considerarse como tales: ése es el caso de las Ninfas.
La posible separacion entre los seres divinos inmortales por naturaleza y
los seres divinos que carecen de ésta y pueden alcanzarla, quedaria manifiesta en
el canto XX de la [/fada, donde al convocar a los dioses se aclara que incluso las
Ninfas asisten al Olimpo a escuchar las 6rdenes de Zeus, como si con ellas se

tocara el extremo de lo divino.'

¢A qué se debe la aparente diferencia? Marcel
Detienne supone que se debe a la alimentacion,'! y Emily Vermeule sefiala que la
causa es la proximidad de las Ninfas con los mortales, de tal manera que, asi
como éstos alcanzan a salvar el abismo que los separa de la deidad gracias a su
contacto con éstas, de igual manera ellas se “mortalizan” con tal relacion.'*

Me atrevo a contradecir a tan distinguidos estudiosos, pues considero que
la respuesta puede perfilarse en la misma direccion que las diferencias entre
diversos pueblos mortales: las costumbres. Cuando Maya, ninfa a quien Zeus
amo, conversa con su hijo Hermes, éste rechaza la existencia retirada que lleva la
ninfa en los bosques, y prefiere la vida olimpica que sefiala casi como un ideal.'*
No deja de sorprender la actualidad de su discurso, digno de cualquier jovenzuelo
que rehusa aceptar que la vida de sus padres necesariamente sea su propio
camino; pero a la vez deja constancia, siempre segun mi juicio, de lo que separa a
una ninfa de un olimpico: el estilo de vida. Revisaré ahora con mas detalle el caso
particular de las ninfas.

A pesar de considerarseles una especie de colectividad, las ninfas suelen

clasificarse en subgrupos de acuerdo al elemento de la naturaleza en el cual

10 Cf. Hom., XX. 4-9. Dicha distancia se refleja también en la Odisea (V. 79-80) donde afirma el poeta la
divinidad de Calipso al referir que Hermes se siente comodo en la gruta de la ninfa, merced a que ésta
también es una diosa.

11 Cf. Sissa, op. cit., p. 123.

12 Op. cit., p. 217.

13 hMerc., wv. 162 ss.
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habitan."* Habrfa que admitir que el término “ninfa” se aplica igualmente a otras
deidades como las Horas, las Carites o las Nereidas e incluso a diosas abstractas
como la paz, Irene, o la fortuna, Tique.'"” Lo comun es que sean consideradas
hijas de Zeus'® y compafieras de Artemis," Pan o algtin otro dios pastoril o
ligado a las manifestaciones naturales, como Dioniso.'*®

El término “ninfa” (VOU@Q) también se aplica a la joven mujer en edad de
casarse, y de aqui las caracteristicas de las diosas, a quienes se considera como
muchachas de belleza virginal y gran fertilidad; las ninfas son las madres ideales
de los héroes o, al menos, sus nodrizas, las KOLVPOTPOPOLdpor excelencia.'*” Pero
también, cual joévenes casaderas, estan en la peligrosa edad de la lascivia;
perpetuamente juveniles, las ninfas son aficionadas a la danza y a la musica y
propensas a la pasiébn amorosa, naturaleza casi necesaria en seres de la
fecundidad.

De aquella concepcion surge un doble aspecto mitologico: la ninfa es una
deidad deseable por su caracter bondadoso, incluso por su liberalidad sexual
—fuente de atracciéon masculina-; pero es precisamente su desenfrenado deseo lo

que resulta peligroso, ya que inspiran locura a los hombres'™ o, en el peor de los

144 Nayades, si son del agua; Driades o Hamadriades, si son de los arboles (SERV., Ad Ecl., X. 62; Ad Aen., I.
372; PrROP., I. 20; NONN., IlI. 70); Antriades, si son de las cuevas; Alseides, si de los bosques; Oreades,
cuando viven en los montes; Liménides, si es en los prados, y Perimélides, si se ocupan del ganado menor, o
tal vez si habitan en medio de éste. (cf. Ruiz DE ELVIRA, op. cit., pp. 94-95). La clasificacion general de las
ninfas se encuentra en Schol. Il., X1X. 8; SERV., Ad Ecl., X. 62; Schol. Ap. Rh., IV. 1412. En el himno a Delos
de Calimaco (vv. 109 y 256) se afirma que las Nayades son hijas de los rios; otras fuentes las dividian en dos
categorias: Crénides (de las fuentes) y Epipotamides (de los rios). Creen algunos mitélogos como Rose (op.
cit., p. 173) que esta clasificacion responde a simples adjetivos calificativos que se unian al sustantivo ninfa y
no a diversas “razas” de esta especie divina. De igual manera, despierta sospechas el que en Hesiodo (Th.,
184-187) se aclare que las Melias son hijas de Gea, como si el poeta sobreentendiera que existen otras ninfas
que no son descendientes de la sangre de Urano. Rose (op. cit., pp. 172-173) considera a las Melias como
ninfas del fresno y menos destacadas que las Driadas, cuyo arbol —el encino- reviste una mayor importancia
en el culto helénico.

145 Cf. Ruiz DE ELVIRA, op. cit., pp. 94.

146 Cf. Hom., VI. 420; ix. 154; xiii. 356; xiv. 105; xvii. 240. HEes., fgr., 304; PLu., Mor., 415 c.

Y7 CaLL., hDian., 13 y 15; GRAT., Cyn., 16, y VERG., Aen., |. 498.

148 SHEPARD, Her share..., pp. 36 ss.

19 Cf. ELIADE, Tratado..., pp. 192-193.

%0 1bid. Rose (op. cit. p. 173) relaciona aquella locura con el don profético de las ninfas y su capacidad de
“inspirarlo” a los mortales.



133

casos, la muerte, pues su pasion las lleva a ser raptoras de hermosos donceles
cuyas vidas quedan truncas debido al erotismo ninfomaniaco."”’

La ninfa es un vinculo entre lo mortal y lo inmortal, puesto que ellas
mismas son seres finitos. Un antiguo epigrama'™” sefiala que la vida de una ninfa
es nueve mil veces mas larga que la humana, y el fragmento 171 de Hesiodo
enumera las edades de ciertos seres, las ninfas entre ellos, y luego de algunos
calculos sencillos se comprende que estas diosas viven 3240 generaciones
humanas aproximadamente. A pesar de tal longevidad, los autores se solazan
afirmando la mortalidad de las ninfas y el privilegio de algunas cuando los dioses
las libran de tal destino, merced, en algunos casos, a la catasterizacién como
ocurre con las Hiadas y las Pléyades.'”

Parece, pues, que puede sostenerse que no por el simple hecho de nacer
dios, se es inmortal. Como he venido repitiendo, existen factores externos que
auxilian a los dioses a alcanzar una vida perenne, y el principal es la alimentacion,
como apunta Detienne, y, segun lo he senalado yo, hizo ver mucho antes
Hesiodo, al contar que cuando los dioses no degustan el néctar y la ambrosia
entran en un estado catatonico muy semejante a la muerte; dicho mito se halla
dentro de una narracién referida al Tértaro y las moradas de Hades,"™* lo cual no
debe pasar inadvertido, pues enlaza la “mortalidad” con la carencia de estos
alimentos.

¢Pueden morir los dioses? La respuesta en las diversas mitologias en

ocasiones es un rotundo si. La divina Tiamat cae bajo la furia del rayo de

151 E| aspecto rapaz de la ninfa se enlaza con otras figuras cuya inmortalidad, que no su divinidad, es puesta
en duda: Arpias y Sirenas. Como analizaré mas adelante, el poder femenino vincula la muerte con la
inmortalidad y en ello se basan parte de las conclusiones del presente trabajo.

152 Epigrama Bobiens, 62 apud Ruiz DE ELVIRA, op. cit., p. 95.

153 Cf. Ruiz DE ELVIRA, op. cit., p. 40. En Estacio (Theb., IX. 376) se niega la inmortalidad de las ninfas
tajantemente. Aln cuando se deberia considerar igual para los satiros, estos seres mitolégicos no revisten la
importancia de las ninfas y pasan a ser el simple aspecto masculino de la fértil lascivia, sin tomar las
interesantes caracteristicas vistas hasta ahora para las ninfas; por ello fueron dejados de lado en tan breve
analisis. Por ejemplo, s6lo uno de ellos, Sileno, fungié alguna vez como ayo, como kourétrofo.

™ Hes., Th., 767 ss.
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Marduk™ y los dioses de Asgard, el Olimpo germanico-escandinavo, esperan su
destruccion final en el Ragnarok, cuando todo sea nulificado y nazca una nueva
raza de dioses.”” En Grecia, ya Hesfodo narraba una “destrucciéon” colectiva al
estilo del Ragnarok noérdico, y el mito de Tifén bien puede reflejar la lucha del
dios babilénico; la diferencia estriba en que los poetas helenos nunca aseveraron
la aniquilacién divina total.

Si, como puede entreverse en el mito griego, los dioses experimentan el
miedo a encontrarse en situaciones a todas luces semejantes a la muerte, la
existencia del Tartaro no puede ser sino lo mas cercano al concepto de un Hades
para los inmortales.

En la Teggonia, el Tartaro"™ nos es presentado como lo més profundo del
universo, un abismo caliginoso que se halla a la misma distancia de la tierra que
ésta del cielo;™® por la descripcién del poeta de Ascra, cerca de aquel sitio tan
temible se encuentran tanto la casa de Hades como la morada de la Noche. Por el
verso 455 del citado poema, sabemos que estos domicilios se hallan bajo el suelo
(Lnd xYovi)™’, por lo que se colige que el Tartaro también esta en aquella region
inferior, en la mas baja de las profundidades.

Segin menciona Pierre Grimal, el Tartaro se llegd a confundir con el
Hades, o bien se le concibié como una de sus regiones;'” dicha confusion se

rastrearfa hasta el texto mismo de Hesiodo, pues éste designé al Tartaro en

género neutro, y empleo el plural (v. 713) para referirse a unas regiones oscuras

155 Cf. Enuma Elish, IV. 31 ss., especialmente v. 105.

156 BRANSTON, Mitologia germanica..., pp. 491 ss.

57 |a personificacion de éste resulta dificil de entender incluso en el mito hesiddico. Si bien el poeta lo llama
“padre” de Tifon (Th., 821-822), tanto en esta ocasion como en el momento en que nos lo presenta (v. 119),
Tartaro es un ser neutro gramaticalmente, es decir, el poeta no lo considera ni masculino ni femenino.

%8 Hes., Th., 720-725. Para Grimal (op. cit., p. 493), el Tartaro esta a la misma distancia del Hades que éste
de la tierra.

159 Cf. también Hes., Th., 119: Tdptapa T figpdevta pux®d xdovog ebpotdeing.

180 Cf. GRIMAL, op. cit., p. 493.
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que asi conservan el caracter ambiguo del mas alla. Sin embargo, los versos 736 a

740 son particularmente interesantes:

Alli, de la tierra sombria y del Tartaro brumoso, del ponto esteril y
del cielo estrellado, de todos por igual, estan las fuentes y los limites
penosos, mohientos; y atin los dioses los aborrecen.'”

El vago adverbio de lugar EvUa (alli) que nos indica ese sitio aborrecible,
puede entenderse como el Tartaro mismo, pues en versos anteriores (729-30) se
sefiala la obscuridad donde yacen los titanes. A mi juicio, el Tartaro es uno con el
Caos primordial, aquel abismo que, a pesar de su masculinidad linglistica,

produce (YéveT0),'”

no engendra o pare, a los primeros seres de la tiniebla: Nix y
Erebo. Como él, el Tartaro es también una region umbrosa que tiene en si misma
el principio y también el fin, el fin de lo divino. “Alli” todo vuelve a la potencia, a
la esencia y el dios deja de existir como tal, por eso es un lugar despreciable, tanto
como el Hades lo es para el humano.

Con aquel l6brego lugar suelen los dioses amenazarse unos a otros,' y es
el sitio donde va a parar la deidad cuando ha cometido el crimen de /lesa majestad

en contra del soberano reinante.'®

Que los dioses que yacen en el Tartaro
pierden el poder y la inteligencia, mas no se extinguen, esto se fundamenta
cuando se lee que, aun encerrados, Hera recurre a ellos para rogar un hijo
partenogénico o los emplea como garantes de su juramento a Hipnos.'®

Tal afirmacion revela que los dioses no “mueren” del todo. Sin embargo,

ello no es propio solo de un ser inmortal, pues también es caracteristica de los

LEvOa 8¢ yNg dvoeepic Kal Taptdpov Hepdevtog| TOvTov T atpuy£Tolo Kai obpavod
aotepoevtog| Efeing mdviov mnyal kai meipot Eoaoiv,| apyaré ebpmevio, TA TE
G6TVYEOLoL Beol Tep.

182 Hes., Th., 116. Entiéndase que si el Caos no engendra en una deidad femenina ni pare, pues es un ser
gramaticalmente masculino, el empleo del verbo yiyvopot toma el valor de “producir, llegar a ser, suceder.”
193 Hom., VIII. 13-15; hMerc., 254-259; Luc., DDeor., XXIII. 17-20.

1 Hes., Th., 729 ss.; ApoLLOD., III. X. 4.

185 hAp., 334-339, y Hom., XIV. 277-279, respectivamente. Cf. también VERMEULE, op. cit., pp. 215-216.
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humanos, cuya esencia (Woy1), al morir, continda una pseudo-vida en el Hades;
tal vez la diferencia radica en que los dioses conservan su cuerpo, y en que €s
precisamente la privacién del néctar y la ambrosia lo que los mantiene en aquel
estado catatonico equivalente, segun se aprecia en Hesiodo, a una muerte
aparente.

Por lo dicho anteriormente cabe pensar que los dioses tenfan una relacién
con el Hades semejante a la de los hombres; no obstante, quedaria por salvar el
problema de si éstos posefan un alma como la humana. No serfa muy
descabellado responder que si, tomando en cuenta las caracteristicas anatémicas y

fisiolégicas que, como apunté,'®

comparten con los mortales; la diferencia
consistiria en que dicha alma no abandona el cuerpo de la deidad cuando es
condenada a morar en el submundo, alejada de aquellos alimentos que, como he
tratado de sustentar, tienen un destacado papel en su inmortalidad. No creo
exagerar al suponer que los dioses condenados al Tartaro eran tan
00000000000como los espectros de los hombres.

La muerte, ese desprendimiento del alma y su descenso al Hades, como la
entendfan los griegos, no parece asi tan ajena a los dioses y mucho menos a esas
diosas-mortales, las ninfas. En la nekia de la Odisea (libro XI), Homero menciona
que el alma de Antiope, hija del rio Asopo y amante de Zeus, es uno mas de los
espectros femeninos que el héroe reconoce.'”” Los dioses conocen un “tipo de
muerte,”'®® la cual vincula atin mas a sus adoradores con ellos y me permite

especular que si un dios puede experimentar esta caida abismal, el hombre puede

elevarse a la inmortalidad.

166 Cf. supra, pp. 110 ss.

%7 Howm., xi. 260-265. EI himno homérico a Afrodita (vv. 269-272) afirma la muerte de las ninfas, al menos
de aquellas vinculadas a un érbol.

1%8 No es mi intencion agotar el tema y por ello dejo de lado las especulaciones de esa “muerte civil” que
experimentan los dioses, al ser alejados de la inmortalidad y confinarlos a habitar entre los hombres. Cf.
APOLLOD., III. x. 4.
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FEn los hombres

El destino del hombre es morir y esta verdad fue, sin duda, el detonante
del sentido religioso, como ya lo habfa sospechado Paul Chalus.'” En Grecia, el
destino reviste una importancia tal que serfa necesaria una investigaciéon aparte y
no las meras reflexiones que expondré, pero que, confio, auxilien para
comprender que la muerte es una realidad concientizada desde un remoto
pasado.

Si bien el concepto de destino evolucioné junto con el pueblo heleno y fue
interés incluso de la filosofia, para la naturaleza del presente trabajo —empefiado
en rastrear los origenes de los conceptos mitolégicos- me concentraré en las mas
antiguas fuentes griegas: Homero y Hesiodo.

En el aedo de la l/iada es usual que se encuentren los términos HLOiPO,

0

KNpOy moTpogOempleados al hacer referencia al destino,'” si bien parecen

aspectos de una idea general. Moipa esti relacionada con la “parte” que

" kfip parece referir al momento de la

corresponde a cada persona vivit;!
muerte'”* y finalmente TOTHOG a la “suerte nefasta” que conduce a la muerte,'”
esa que en la férmula homérica provoca el lamento del alma al partir del
cuerpo.'”

Sélo poipa y xNp serfan algo mas que conceptos abstractos y se les

concebirfa también como deidades, siendo la primera mas destacada. LLa Moira

fue cantada por Hesiodo como una triada de diosas hijas de la Noche

18% CHALuUs, op. cit., pp. 15 ss.

0 para potpa: Hom., VI. 487; XVII. 421; para kT)p: Hom., XXI1. 365, XXIII. 363; para TOTHOG: HOM.,
XI. 262; XVI. 856.

71 Cf. la etimologfa en LIDDELL, op. Cit., s. V.

172 Cf. Hom., XXII. 365; XXI11. 78, 363.

78 Cf. LIDDELL, op. cit., s. V.

Y Hom., XVI. 856, y XXII. 362: wyoyn & &k pebéov mrapévn "Aidog 8¢ PePriket Ov
TOTHOV YOOMGO, ATOVG  (vdpoTHTa.
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primigenia,'® reconociendo asi su preeminencia. La Ker, por su parte, es
igualmente hija de Noche y hermana de las Moiras; como éstas, ella también es

multiplicada'”®

e identificada por completo con las Moiras.

Paola Vianello —basandose en la obra hesiddica y tal vez en la mitologia
posterior, que muestra a las Keres como innumerables vampiros sedientos de
sangre que revolotean sobre los campos de batalla en busca de guerreros
moribundos- ha sostenido que hay que comprender a esas multiplicadas Keres
como un destino de “muerte violenta,” idea con la cual coincido totalmente.

La Moira o Moiras no tienen este aspecto, son simplemente las deidades
encargadas de distribuir la porcién adecuada a cada uno'”’ y se ligan asf con otras
diosas afines, como TOyN, "Avdyxn o Kaipdc.' A mi juicio, lo mas destacado
sobre tal concepto de destino es que todo ser, incluidos los dioses, tiene una
parte asignada;'” esto es, existe un orden que, si bien no es rector del universo, al
menos reparte lo que corresponde a cada quien, y que es concebido como una
diosa triple.'®

Asi pues, el hombre lleva impresa en su naturaleza la decadencia que lo

arrastra hacia la muerte. Dicha impronta se reconoce en todo cuanto lo rodea, y

el caracter de “efimero” paraddjicamente es la inica constante:

1 Hes., Th., 217-218. El poeta mas adelante (vv. 904-906) las llama hijas de Zeus y Temis; si bien
podriamos sospechar un descuido o una amalgama de tradiciones, creo que forma parte del plan general de la
Teogonia como canto al orden divino encarnado en un Zeus todopoderoso, consorte de la Justicia y padre de
las estaciones (Eunomia, Irene y Dike) y también de las Moiras, el destino justo como hijas de Temis y no
caotico, como hijas de Noche y hermanas de Discordia. (Cf. también HEs., Th., 348 y 520; Op., 765).

176 Notese el plural empleado en HEs., Th., 218.

77 Cuan adecuada resulta la traduccién romana de Parcas (< pars).

178 Fortuna, Necesidad y Momento oportuno, respectivamente.

9 Hom., XVI. 433: ® pot &ywv, O € pot  Zapmnddve @irtatov avdpdv poip’ bHmo
[MTatpdéxiolo Mevortiddaon Esta observacion lleva irremediablemente —siempre segiin mi opinién- a
sospechar que fuera la Moira la dispensadora de las TipLai de los dioses. Homero nos presenta en ocasiones a
los dioses como colaboradores de la Moira y no como sus meros peones (cf. Hom., XIX. 115).

180 Creo que es oportuno sefialar que en Homero se emplea como destino también el término ofica, vocablo
de gran antigtiedad, posiblemente micénico (cf. KIRK, Los poemas..., p. 119) y cuyo género femenino podria
remitir a una ancestral diosa rectora del universo, sustituida después por la Moira que fue triplicada —si es que
la Aisa no lo era antes. El mito posterior decia que Ananke, la Necesidad, era madre de las Moiras y poseia
una rueca gigante con la cual gobernaba el destino del universo... ;acaso una reminiscencia del mito de Aisa?
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Como la generacion de las hojas, tal es también la de los hombres. El
viento esparce unas hojas sobre la tierra, pero el bosque, al florecer, cria
otras y sobreviene la estacion de primavera; asi la generaciéon de los
hombres, una se cria y otra se extingue.'™

La fuerza humana, como el aliento, necesita recuperarse, y por ello esta
condenada a desaparecer. Este temor a la decrepitud y a la final extincién anima a
la poesia arcaica, que preconiza la fama como medio de inmortalizarse; el héroe
de la épica busca quedarse “en el recuerdo de los hombres venideros,”'® donde
sus hazafias perviviran como no lo hace su cuerpo. El poeta lirico clamara por los
goces momentaneos que brinda la cotidianidad, y rechazara hablar de lo perpetuo
que es inalcanzable, o bien sentenciarda en las mas acerbas consignas lo que
representa esta caracteristica: la vejez y la muerte.'™

Estos cuadros son desalentadores, sin duda, y vuelven pesimista la vision
arcaica, pesimismo que se extiende a todos los ambitos del pensamiento, incluido
el escatologico. El hombre arcaico no parece reconocer una division tajante entre

% no obstante, dicha

cuerpo y alma, tema en que se afanari la edad clasica;'
“corporeidad espiritual” permite a su vez que tampoco haya un corte entre lo
humano y lo divino.

A mi juicio, el simil de la I/ada citado arriba no es totalmente desalentador,
porque a un observador como Homero no debidé pasatrle inadvertido que esa
generaciéon de hojas muertas nutria el suelo y permitia, merced a su capacidad

fertilizante, la nueva generacion vegetal. Si a esto agregamos que no habfa una

separacion total entre lo aparentemente inconexo, lo mortal y lo inmortal, pues

81 Hom., VI. 146-149: 0in mep @VAA®V Yeven Toin 8¢ kol avdpdv. eOAa 10 pEV T
AVELOS YOUadlg yéel, diha 6¢ 6 UAN| tniebdmoa @bel, €apog & EmLyiyvetalr Mpn:| wg
avopdV yeven N HEV QLEL T} & AmOANYEL.

182 Cf. por ejemplo a Ennio apud Cic., Tusc., I. xvi. 34: nemo me lacrimis decoret nec funera fletufaxit. Cur?
Volito vivus per ora vivum.

18 MiImN., Frags., 1, 2, 4, 5, 6; SoL., Frags., 14 y 15; ARCHIL., Frags., 8 y 58; SEMON., Frags. 2, 3, 4, 29;
SIMON., Frags., 13, 15, 16, 18, 22; ALc., Frag. 38.

184 Cf. VERNANT, op. cit., p. 17.
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los poetas predicaban entonces que las razas humana y divina no estaban
desligadas del todo, puede que el mundo arcaico no haya sido del todo una
sociedad desesperanzada.

Sin embargo, a partir de los albores del nuevo pensamiento de la siguiente
edad, los hombres seran vistos como la antitesis de los dioses, y su mortalidad
sera el sello particular que los estigmatizara.

En el mito hesiédico del sacrificio en Mecona,"™ Prometeo, la figura
salvadora de la humanidad, paraddéjicamente es quien la arruina: el hombre
devora lo efimero y con ello condena su cuerpo a la perdicidn; tal vez se podria
reconocer en este mito uno de los mas antiguos atisbos de la tendencia ascética
de las religiones subsecuentes, afanadas en la exaltacion del espiritu en
detrimento de la corporeidad: enfatizando que la humanidad se alejé de lo divino
a partir de la ingestion de lo perecedero; abandonandos estos alimentos y
concentrandose en el espiritu que supuestamente no los necesita, se alcanzaria la
antigua y perdida comunidad con los dioses.

Mas el ser humano ha pugnado por vencer ese ultimo limite que la
naturaleza le impone, y para ello ha hecho uso de su imaginacion. Algo debe
sobrevivir a la muerte, ese algo ha sido llamado alma. Asimilada al postrer aliento,
el alma escapa de lo que, para pensadores desde tiempos socraticos, es su
carcel.'®

Si hay un alma que pervive, debe ir a un lugar y con ello comienza la
mitologia del Otro Mundo. En Grecia, el cielo era un territorio exclusivo del
dios, pero la suposicion de que ese “otro sitio” debia estar en los extremos de lo
humano era lo mas légico; dicha idea podia verse alentada por la certeza arcaica

de que los pueblos distantes administraban su vida de mejor manera, y en los

185 Cf. Hes., Th., 535 ss.
186 No hay que olvidar que incluso la ciencia moderna ha hecho estudios sobre esa pequefia cantidad de peso
(21 grs. aprox.) que desaparece en el muerto y que algunos se han atrevido a sefialar como el alma.
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griegos redund6 en la idea de que compartian con los dioses los misterios
cosmogonicos del dia y la noche. Los pueblos limitrofes, como los etiopes o los
hiperbéreos, solian disfrutar la compafifa divina y afiadian a esta prerrogativa una
inusual longevidad, una vida libre de crimenes y en ocasiones de muerte.'”’

Lo que no muere debe estar mas alld de lo que muere y de todo aquello
que pertenece a la vida como la conocemos; para alcanzar estos sitios es menester
hacer presion sobre los extremos de la naturaleza: was ni en naves ni marchando a pie
encontrards... el maravilloso camino.'™ A la region de la inmortalidad, o mejor dicho
de la eternidad, para distinguirla de la vida divina, sélo se marcha al morir. Es
cierto que algunos pocos han conocido esa realidad estando aun vivos, pero no lo
lograron sin la intervencién de aquellos que gozan de la inmunidad que les
otorgaba su rango de dioses:'® Heracles serd conducido por Hermes y Atena; de
igual manera, Circe sefialara el mejor camino a Odiseo a fin de consultar el alma
de Tiresias, e incluso Eneas se vera auxiliado por la Sibila de Cumas, sacerdotisa
de Apolo.

Conocer lo que hay luego de la muerte es el misterio tltimo y la materia de
estudio de las religiones de todos los tiempos, pero la mitologia del Otro Mundo
es abigarrada y mas en los pueblos que, como el griego, son herederos de las,
igualmente, mas disimiles culturas. Iniciar un viaje en busca de lo que fue el
Hades y el destino del alma eterna es tan complicado como la misma katdbasis, y
por ello en el presente trabajo sélo sera expuesto someramente y me concentraré
en descubrir la relacién que se puede establecer entre la pervivencia del alma y la

ambrosia y el néctar como alimentos de eternidad.

87.Cf. P1,, P., X. 41; Hom., XIII. 5-6; A., Frag., 196; HDT., IV. 23y 93; cf. también VERMEULE, op. Cit., pp.
229-230.

8Py, P., X. 29-30: Navol & odte meldc 1dv dv ebpoic| ...0avpotav 630v.

189 ¥ aqui estoy en desacuerdo con George Minois (Historia..., p. 33), que mira las nekias helenas como la
exposicion de un infierno abierto al que cualquiera entra como en un molino.
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La ambrosia y la eternidad

Ambrosia y néctar como dieta de inmortalidad

A lo largo de los parrafos anteriores he intentado dejar claro que para los
griegos la inmortalidad, esa caracteristica divina, puede reconocerse como un don
otorgado por los dioses a algunos privilegiados favoritos; empero, el mortal
comun no desaparece con la muerte, pues su alma continda llevando “una
existencia,” misma que se concibe ya como un vagabundeo abulico entre las
humedas sombras del Hades, ya como un doloroso castigo en el Tartaro o un
delicioso premio en el Eliseo. Asi, espero haya quedado establecido que dentro
de la abigarrada mitologia del Mas Alla helénico, la tnica constante es cierta
trascendencia de lo vivo.

El mortal no se consume y vuelve a la nada.'” El griego posee un
concepto de eternidad; no necesariamente uno de inmortalidad, que implicaria
goces mas cercanos a la actividad divina. Sin embargo, gracias a la existencia de
los Campos Eliseos y de los demas “paraisos,” dicha eternidad parece convertirse
en un sutil reflejo de la mas preciada inmortalidad.

En mi opinién, el mito demuestra que la verdadera inmortalidad se alcanza
de la manera mas sencilla al cohabitar con los dioses y obtener la juventud eterna:
un hermoso joven (tal como se presenta en el caso paradigmatico de Ganimedes)
o una bella muchacha son “raptados” por alguno de los dioses y, con sus favores
sexuales, adquieren el derecho a vivir por siempre aunque sin llegar nunca a ser
dioses.""

Caso diferente es el del mortal que persigue por si mismo la inmortalidad,

la vida de los dioses. Los intentos de algunos de estos atrevidos terminan con su

1% como expuse en las paginas anteriores (cf. supra, pp. 139 ss.), esta nocién permea préacticamente todo el
pensamiento griego, incluso en Aristételes hay reminiscencias de la ancestral supervivencia del alma.

191 No existen templos, altares u oraculos dedicados a personajes como Ganimedes, Orién, Titén, Céfalo u
otros “secuestrados” divinos.
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ruina, como serfa el caso de Tantalo, Sisifo o Belerofonte, quienes mediante la
astucia o por la soberbia de su heroismo procuran expoliar lo que sin duda debe
ser ofrecido.

Dicho ofrecimiento, creo yo, se corrobora en el mito de Heracles, a quien
se promete la inmortalidad luego de una vida heroica con la que pruebe su valia a
los dioses y a si mismo; su apoteosis implica la muerte, mas su alma “vivira” una
eternidad diferente, una eternidad degustando la inmortalidad.

¢Pero fue Heracles el tnico privilegiado? La evolucién en las concepciones
del Eliseo apuntan, siempre segin mi opinién, a que poco a poco la eternidad fue
obteniendo el caracter de inmortalidad, de felicidad perpetua.

En dicha evolucién jugaron un papel preponderante los alimentos que
otorgan la inmortalidad, la ambrosia y el néctar, siendo la primera la mas
enigmatica y, a la vez, la mas reveladora del origen del mito.

No hay uniformidad entre los investigadores cuando se trata de las
cualidades inmortalizadoras de estos alimentos. No obstante, los griegos estan
conscientes de que el cosmos entero —y los dioses forman parte indisoluble de él,
como aprecia cualquiera que lea la Teggonia de Hesiodo- esta inmerso en un juego
ciclico de tensiones y relajaciones, como de hecho lo estan la vida y la muerte, en
el cual una lleva naturalmente a la otra y viceversa. Las deidades, en su justa
medida divina, no se escapan de tales concepciones, como ya se aprecia
jocosamente en los reclamos por el alimento de los dioses de Luciano de
Samosata.'”

Entre los griegos, el néctar y la ambrosia son alimentos claramente
poseedores de la cualidad inmortalizadora."” En el pasaje homérico donde

Calipso planea conceder la inmortalidad libre de vejez (@ddvatov «xai

92 Lucianus, JTr., XI11.1-4:” AL, "Hpdxielg, g Bopufodot ta kotve Kol ta kad nuépav
TO0TO, BodVTES, "Alavoudg: mov 10 VEKTap; N Gufpoocic Emélmev: oL ol ekatdufat;”
Cf. también, SIssA, op. cit., p. 125.

193 Cf. supra, pp. 47 ss., donde se exponen las especulaciones de otros alimentos con tales caracteristicas.
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aynpdov) a un reticente Odiseo,™ podria suponerse que un método seria
administrarle néctar y ambrosia, sobre todo si notamos la mencién de la dieta
divina en versos anteriores.

Pero si se extiende una sombra de duda en los versos de la Odisea, un
fragmento hesiddico resulta clarificador. Ifimede, hija de Agamemnén vy
Clitemnestra, seri inmolada a Artemis a fin de que la armada griega logre
abandonar el puerto de Aulide, donde la retiene, colérica, la Flechadora.'”® En el
crucial instante de la muerte, la diosa arrebata a Ifimede y la convierte en inmortal
libre de vejez (@ddvatov kol Gynpdov), y el medio fue la encantadora
ambrosia que destilé sobre ella (auppocinv  Epatelviiv  otde  Kota
Kphdev).”

Esta facultad de la ambrosia es sefialada con igual oportunidad en el Himno
homérico a Deméter,”” donde la diosa pretende con dicha sustancia divinizar al hijo
de los reyes de Eleusis, o en la Pi#ica 1X, cuando las Horas hacen inmortal a

. . . , , G , . . . 0Q
Aristeo destilando en sus labios néctar y ambrosia.'”® Segin Giulia Sissa,'”

también se reconoceria esa capacidad en la actitud “madura” del recién nacido

1% Howm., v. 135-136. Para Vermeule (op. cit., p. 225) parte importante de este proceso serfa la voluntad del
hombre, aunque dicha especificacion no es clara en los pasajes que se citan a continuacion en el texto.

% Hes., Fgr., 23a. A pesar del cambio de nombre, es obvio que se refiere a la leyenda del sacrificio de
Ifigenia.

1% De igual manera se cita la divinizacién de Filénoe, hermana de Clitemnestra, aunque lo fragmentario del
pasaje impide saber la causa e incluso corroborar que sea ésta a quien se refiere la acotacion a la
inmortalizacion.

Y7 hCer., 231-242: "Qc dpo. ewVhcuco Ovmdel dEEato KOAT®| yepoiv T dbavdrtoilot:
yeynoer 8¢ opévo untnp. g f| pév  Kekeolo daigppovog ayiaov viov] Anuoeowmve’,
Oov &tktev ED(wvog Metdvelpa,| Etpepev Ev peydpolc: 6 & GéEeto daipovi 1cog|
ovT’ Ovavt cltov £dav, ob fnodpevog <yara punTpoc>
Anuitnp| ypleok’ aufpooin @ &l Oeod Exyeyadta,| NV katamveiovco kai Ev
KOATOIGLY €yovca:| vOokTag 08 kpOMTESoKE TMLPOC HEVEL NOTE S0AOV| AdBpa @iimv
YovémV: To1g 3¢ péEYa BaLK ETETLKTO| MG TPOBUANG TeEréDeoKe, Beolol 08 dvta EPKeL|
Kol Kév pv moinosv aynpov T a0dvatdv.

8Py, P, IX. 63: VEKTOp EV Yelheoot Kal auPpociav| 6tdEotol, BoTOVTal T& VIV
addvorTov.

1% Op. cit., pp. 115-116.
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Apolo o en el fortalecimiento de un Aquiles desmorecido por la pérdida de
Patroclo.””

Alimentos magicos o divinos son comunes en todas las mitologias. Los
humanos siempre han querido evadirse de la realidad estremecedora de la muerte

. . . . . 201
y han supuesto que ciertas plantas u hongos poseen virtudes divinizantes;™ la
ciencia sugiere que su consumo auxilié la evolucién cerebral de los hominidos,
como afirma Mckenna: /lteralmente, quizd nos hayamos comido nuestra senda a la
. . . 202

conciencia superior.

Los nombres mismos de néctar y ambrosia estan en relaciéon con las

> El diccionario de

cualidades inmortalizadoras que les otorga el mito.”’
Chantraine,” considera que la ambrosfa se relaciona con el armenio ward y el
sanscrito mrtd, este ultimo en clara consonancia con la amrita, el alimento divino
de India.

La amrita, el divino licor de la inmortalidad del mito hindu, surgié de un
complicado procedimiento. Este sempiterno néctar se hallaba en el mar de leche
que los pechos de la diosa primigenia Maya habia producido; para obtenerlo, los
dioses y los malignos demonios, los Asuras, llegaron a un pacto de no agresion.
Utilizando el monte Merd como un gigantesco molinillo, batieron el lacteo mar
permitiendo que la amrita que contenfa fluyera a través del monte y fuera
contenido en una copa. Los Asuras decidieron apoderarse de ella, rompiendo la
alianza con los dioses y la promesa de compartir la amrita con éstos. Pero Visnu,
el dios protector, se transformé en una hermosa bayadera®” que, seduciendo a

los Asuras, logré que le entregaran la deliciosa amrita.”"

200 hAp., 120-130, especialmente los vv. 127-128; Hom., X1X. 352-354. Cf. también Q. S., I1I. 534-535.

201 Cf. el excelente trabajo de Terence Mckenna, El manjar de los dioses, que seré citado con regularidad a lo
largo de estas paginas.

202 Op. cit., p. 68. Para las ventajas evolutivas que ofrecen las plantas, cf. la pagina 71.

203 Op. cit., p. 219.

204 Apud VERMEULE, op. cit., p. 168.

205 Especie de apsara o ninfa de la mitologia india.

206 GEBHARDT, Los dioses..., pp. 652-653.
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Las culturas antiguas de toda la region circundante de Grecia tuvieron sus
propios alimentos divinos y, caso a notar, los mitos al respecto fueron semejantes
también. Dichos alimentos eran posesién exclusiva de los dioses quienes los
ocultaron de “otros seres” que deseaban obtenerlos a fin de conseguir para si
mismos la inmortalidad.

Los sumetios,””’

uno de los pueblos mas antiguos del Cercano Oriente,
contaban cémo el héroe Adapa fue engafiado por el dios supremo Ea para que
rechazara “la comida y bebida de la vida,” pues podria matarlo. De hecho lo
hubiera inmortalizado de no haber intervenido el celoso rey de los dioses.”” De
igual modo, el gran héroe Gilgamesh, luego de experimentar de cerca la muerte
con el fallecimiento de su amigo Enkidu, se lanza a la busqueda de una “yerba de
la inmortalidad” que le habfa sido robada por una serpiente.””

Hindues y griegos poseen un origen en comun, el indoeuropeo, y si bien la
creencia en un alimento inmortalizador no proviene exclusivamente de la cultura
mencionada en primer término, si podria remitirse a ella el que sus dioses celosos
negaran este privilegio a quien no perteneciera a su celeste raza. Asi también, en
otra cultura indoeuropea del norte, la germanico-escandinava, se rememora el
vano intento de los gigantes por robar a los dioses las manzanas de Idunn o
Iduna, diosa nordica de la eterna juventud.

Dicha diosa poseia unas manzanas doradas que daba a mordisquear a los
dioses para que conservaran su fuerza y juventud; un dia es raptada por el gigante
Zyazzi, el cual, como todos los gigantes del hielo, era enemigo acérrimo de los
dioses de Asgard, el Olimpo vikingo. Zyazzi consiguié a la diosa merced a la

traicion del dios Loki. Cuando fue descubierta su mala accion, Loki fue obligado

27 No debe olvidarse la poderosa influencia que el Préximo Oriente ejercié en la Hélade, particularmente en
el aspecto mitico. Cf. PENGLASE, Greek myths..., pp. 73 ss.

208 Caso que recuerda el celo con el que Zeus esconde la ambrosia de los mortales.

%9 KIRK, op. cit., pp. 152 ss.
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a rescatarla, pues los dioses envejecian y se hallaban exanimes. Dios de la astucia,
Loki emplea un engafio y recupera a Idunn.*"

Pienso que con estos ejemplos quedan claras algunas aserciones: existen
ciertos alimentos que los dioses tienen en muy alta estima, por lo cual los
resguardan, pues su degustacion implica la inmortalidad u otras caracteristicas
ligadas a ella, como la juventud. Los seres opuestos a los dioses —hombres,
demonios o gigantes- anhelan estos alimentos para acortar la distancia que los
separa de las deidades, las cuales suelen emplear la astucia para conservar dicha
comida o bebida sagrada.

Luego de las breves alusiones a otras culturas hermanas de la griega, y del
concienzudo andlisis de la ambrosfa y el néctar;”'' creo que puede concluirse que
en la mitologfa antigua, los alimentos divinos existian y posefan la capacidad de
divinizar de alguna manera a los que pudieran llegar a consumirlos.

Ahora bien, los mitos nacen tanto de las necesidades psicolégicas de los
pueblos como de las pricticas sociales que los conforman como tales.”* Los
mit6logos suelen afanarse en descubrir el origen de un mito para asi comprender
qué yacia —o aun se ocultaba- en el interior de las mentes que lo gestaron.

De modo personal me intriga qué pudo llevar al ser humano a suponer la
existencia de un alimento de vida eterna. Buscando en la descripcién helena y al
hacer una comparaciéon con mitologias aledafias a ésta, opino que puede
asegurarse que el néctar y la ambrosia tienen un origen vegetal.

Para Terence Mckenna, las plantas con las cuales se alimentaba el hombre
primitivo inclufan principios psicoactivos que auxiliaron tanto a la evolucion
cerebral como a la percepcién extrasensorial misma que les brindo la certeza de

que existia otro mundo diferente a éste, aunque ligado a ¢l a través de dichas

210 BRANSTON, op. cit., pp. 299 y 385-389.
211 Cf, supra, pp. 55 ss.
212 Cf. KIRK, op. cit., pp. 16 ss.
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plantas. Con el tiempo se perdié el conocimiento del caracter sagrado de estas
yerbas y fueron sustituidas por otras que, sin dejar de ser plantas, pasaban a ser
meros simbolos del misterioso poder de sus antecesoras.””

Sobre esta base pretendo sustentar la hipétesis de que la ambrosia nacié de

las caracteristicas sagradas, simbdlicas y psicoactivas del olivo.”™

Identificacion vegetal

Segun expuse en el segundo capitulo del presente trabajo, no hay duda de
que el néctar y la ambrosia tienen antecedentes reales en alimentos degustados
por los hombres; los dioses, como en muchas otras cosas, siguen asi un
paradigma humano, obviamente, desde la perspectiva histérica del mitélogo que
no del creador del mito. El problema, luego de aceptar dicha caracteristica, es
determinar con qué alimentos pueden relacionarse y por qué. Para ello,
retrocederé en la historia humana y abandonaré momentaneamente a los helenos.

El ser humano es omnivoro, pero es casi seguro que la alimentacion
carnfvora fue posterior y que auxilié con mucho al desarrollo de su cerebro, pues
ofreci6 nutrientes y reservas de grasa que beneficiaron a la especie y le
permitieron, en gran parte, el éxito.””> No obstante, las plantas han sido —y serin
con seguridad- las eternas compafieras del hombre que abandoné las junglas por
las planicies. Como afirma Terence Mckenna:*'® Jas plantas siempre han hecho de
mediacion entre las relaciones culturales humanas y el mundo en su conjunto.

El paso evolutivo de los arboles a la sabana debi6 ser traumatico en mas
de un sentido, pero abandonar la seguridad arbdrea por terrenos abiertos fue

decisivo para el éxito de los hominidos, aunque estresante, y acarre6 la nostalgia

213 Op. cit., p. 150.

24 Me centraré en la ambrosia por ser regularmente, como se ha visto a lo largo del presente esfuerzo, el
principal inmortalizador.

215 Cf, KOENIGSWALD, Historia..., pp. 155 ss.

21° Op. cit., p. 41.
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de un “paraiso perdido.” Sin embargo, el hecho del cambio de alimentacién que
parece darse en dicho proceso redundé en un simbolo, donde la planta
consumida anteriormente conserva su esencia de liga con la edad feliz, un tiempo
de seguridad y deleite. El abandono de aquel estado provocé un sentimiento de
alienacion, y la necesidad de recuperarlo se volvié una obsesién que redundo en
los cultos de reintegracién con aquel parafso perdido, esta vez por medio de la
magia intoxicante que mas de una planta de uso comun posee.”"’

La ingestion de la planta es un modo de revindicar su poder vinculante con
aquel mundo de seguridad arbérea, abandonado por las praderas que ofrecian
una nueva aunque peligrosa existencia. Practicamente todas las plantas poseen
reactivos quimicos que afectan de manera diversa al organismo humano, mas son
aquellas que causan un impacto mayor en la conciencia las que con mayor certeza
se denominan magicas; los principios intoxicantes y psicoactivos crearon la
sensacion de una relacion mas estrecha con el poder regenerante de la naturaleza
y de alli que se les una al mundo espiritual, mismo que se desarrollo
paulatinamente en la sociedad humana.*™®

Si el mito heleno es parco en la identificacién de plantas concretas con
alimentos magicos, el ritual lo es otro tanto. Los fil6logos y quimicos modernos
no pueden ser concluyentes con respecto a si los griegos empleaban o no plantas
psicoactivas en sus misterios.

En el texto conjunto de Wasson, Hofman y Ruck, E/ camino a Elensis, se
halla una disertacion muy interesante acerca de la posibilidad de que en los ritos
mistéricos de Deméter entrara en juego, tal vez sin plena conciencia por parte de

sus sacerdotes, el cornezuelo de centeno, el cual es un hongo parasitario de

217 Cf. MCKENNA, op. cit., p. 168.
218 por ser espinoso el tema de las “drogas”, remito al interesado(a) al ya citado libro de Terence Mckenna
(vid. Bibliografia), donde se aclararan las dudas que estas escasas palabras al respecto puedan suscitar.
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principios alucinégenos cercanos al 1.SD.*"” Marcel Detienne, por su lado, ha
hecho un valioso aporte sobre la destacada participacion de las plantas aromaticas
en los ritos de las Adonias.* Si bien es una mera especulacion sin bases solidas,
el opio pudo haber tenido igualmente un sentido magico y ritual en los cultos
cretenses, como demuestran las capsulas de adormidera que portan algunas
figurillas de diosas.”!

Como trata de demostrar fehacientemente la investigacion de Terence
Mckenna, los hongos son los candidatos ideales como alimento psicotrépico
desde la mas remota antigiiedad; empero, su uso no es siempre facil de definir y
por lo regular se pierde en las brumas del pasado, quedando como propiedad de
los chamanes y brujas que conocen sus magicos poderes y los emplean con
moderacién. El problema con las drogas es la aficion que causan®” y el detetioro
fisico que conllevan. Es por ello que el hombre va sustituyendo su empleo con el
de otras plantas menos agresivas, aunque ciertas variedades incluyan principios
quimicos no tan inocuos como se cree.”” El olivo es una de estas plantas
sustitutas, segun mi opinion.

El olivo, por otra parte, tiene un caracter sacro innegable en la antigua
Grecia. Junto con la vid y el trigo, forma la triada mediterranea y sus divinidades
representantes, Dioniso, Deméter y Atena respectivamente, son consideradas las
grandes protectoras de la civilizacion. La multifuncional oliva, masticada, bebida
o untada, siempre es considerada divina,”** al punto que desde tiempos remotos

d) 9225

se le conoce como “el arbol de la salu y el primero de todos los 4rboles.”

219 Wasson, El camino..., pp. 121 ss.

220 os jardines..., pp. 99 ss.

221 Cf. MCKENNA, op. cit., p. 223, y GODDISON, “Beyond..., p. 131.

222 Esta dependencia es también un punto de contacto entre la droga y el magico loto homérico.

222 MICKENNA, op. cit., p. 59.

224 Como se demuestra en la estrecha relacién que presentan las fiestas de Atena y la produccion y
distribucion de aceite en ellas. Cf. GRIMASSI, The Encyclopedia..., pp. 280-281.

225 ROCA, Olivos..., p. 218. Reza el refran catalan: L’oli d’ oliva tot mal esquiva.

226 CoL., RR., V. viii. 1: olea, quae prima omnium arborum est.
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Si bien no hay rastros de que la oliva fuera empleada en algin ritual
relacionado directamente con el concepto de inmortalidad, si poseemos
evidencias de que se le consideraba un medio eficaz para preservar la fuerza
fisica,”’ una lozania eco de la juventud, de esa edad de las palestras donde los
hombres se convierten en héroes, en semidioses: e/ aceite... la fuerza que eleva el
espiritu y conecta al alma con el poder de los dioses.”™®

El olivo fue el arbol de la victoria, consagrado por lo regular a Atena,
también se consider6 emblema de la paz, ambos conceptos intimamente ligados:
so6lo los héroes alcanzan la paz por medio de su esfuerzo que se ve coronado por
los dioses.” Es tan estrecha la liga del olivo con lo divino que troyanos, gtiegos y
etruscos lo prefieren y es por ello que ain hoy las religiones pagano-tradicionales
del Mediterraneo lo siguen venerando.*”

Esta reverencia hunde sus raices en el pasado comun que comparte esta
region europea y se vincula ademas con los territorios del Préoximo Oriente que
dejaron una huella imborrable en la cultura y, sobre todo, en la religién helena.

Es un mito comun en toda la regién mediterranea que un arbol santo,
productor de unas frutas redondeadas, esté consagrado a una diosa en cuyo jardin
se yergue; la diosa ofrece a sus devotos aquellas frutas luego de una iniciacién que
por lo regular tiene caracter escatolégico, con su degustacion éstos se vuelven

inmortales.”" El arbol de esta vida eterna le fue arrebatado a la diosa por el dios

que lo convirtié en su posesion exclusiva y vedd a los humanos el acceso.

227 Cf. supra, p. 81.

228 MONTER, Aromaterapia (www.gemmamonter.com/Aromaterapia/FundAromaterapia.html).
229 GRIMASSI, 0p. cit., pp. 280-281.

230 Ipid.

231 Cf. CASHFORD, El mito..., pp. 559 ss.
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Historia y mito se confunden, pues es tépico comun reconocer en esta
narracion el encuentro de dos culturas, de dos formas diferentes de pensar:>> el
patriarcal y el matrifocal.

1%, tal vez reminiscencia del

Dicho mito arbéreo parece ser ancestra
abandono de aquella seguridad primigenia que mencioné en parrafos anteriores;
Grecia no es la excepcién y me parece que su arbol sagrado, el olivo, bien puede
ser el candidato ideal para encerrar aquel viejo anhelo de inmortalidad, mismo
que, paulatinamente y por influencia del patriarcado dominante, se fue
transformando en un alimento divino, ajeno al hombre y la mujer, aunque sin
abandonar del todo su pristino origen.

Las fiestas religiosas de Olimpia y Atenas tienen como centro el orden
divino que sanciona las festividades con su presencia; también la excelsitud de las
capacidades humanas enfocadas a las habilidades fisicas que se demuestran en los
juegos gimnasticos y un antiguo resabio de corte agricola que, en la preeminencia
de la fuerza juvenil, se revela como el climax de la maduracién humana: el joven
se hace héroe, la joven se convierte en mujer. Todo esto coronado por el simbolo
de la eternidad, unas ramas de olivo y su magico aceite.

Es Joan O’Brien® quien ha postulado que, en los juegos rituales de
Olimpia, las competencias tenfan un significado mas profundo. El joven atleta
realizaba su carrera en el estadio no sélo como una competencia donde
demostraba sus habilidades o con la tnica expectativa de alcanzar la fama —por lo
menos no en los inicios cultuales de dichos juegos-, sino como una carrera
simbolica a la maduracién, a alcanzar los limites de la vida y atravesarlos; en una

palabra, los juegos olimpicos eran un ritual de paso.

232 Al respecto se sugiere consultar la hipétesis de SHLAIN, Leonard, El alfabeto contra la Diosa. El conflicto
entre la palabra y la imagen, el poder masculino y el poder femenino, trad. Rafael Fontes, Madrid, Debate
(Debate/ Pensamiento), 2000, 574 p.

233 Cf. GIMBUTAS, The language..., pp. 221-223 y 233-235; ELIADE, Lo sagrado..., pp. 109-112.

234 The transformation..., pp. 192 ss.
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Arraigada en el mundo agricola, la cultura helénica transformé muchos de
sus antiguos ritos mediterraneos luego de la influencia nérdica de los inmigrantes
indoeuropeos, de tal manera que fueron revalorizados bajo la éptica competitiva
y viril de estos pueblos patriarcales. Continda O’Brien asegurando que Hera
patrocinaba dichas competencias en su calidad de diosa de los ciclos de la vida,
incluido el humano, y que bajo su amparo no sélo estaban los varones, sino
también las muchachas que disputaban el primer lugar en las Hereas. El premio
que recibian tanto hombres como mujeres era una corona elaborada con las
ramas de los olivos sagrados, los cuales servian de “jardin trasero” al templo de la
diosa, que era al menos doscientos afilos mas antiguo que el santuario de Zeus.

Segun mi opinién, el olivo simbolizaba no sélo el triunfo, sino también la
conciencia de que esta vida no es efimera; que mas bien constituye un ciclo
donde lo que termina se transforma, cambia a un nuevo estado: la semilla da
lugar a la planta y ésta, a su muerte, se une a la tierra que nutre a la nueva semilla.
Dichos misterios eran resguardados en Eleusis y se relacionaban con la vida
humana, tan ciclica como la vegetal.

La ambrosia es, para mi, el dultimo atisbo de aquel misterio vegetal y
femenino; nombre divino del alimento de eternidad ofrecido por la Madre Divina
que en este plano terrestre producia el sustento diario y continuaria haciéndolo
en el Mas Alla; los mitos helenos parecen confirmarlo.

Las religiones, dicen algunos, son el resultado de la necesidad de seguridad
de los hombres, meros inventos para calmar su espiritu ante el miedo de la
desaparicion final... los poetas, divinos inspirados, cantan otras cosas, tal vez

deberfamos prestarles oido™”...

Cuando todos se marchen, ta llegaras callada.
Nadie vera tu rostro, nadie te dira nada.

2% E| presente es un poema de Amado Nervo que se encuentra en su libro El estanque de los Lotos y se
intitula: “La Diosa.” Cf. NERvVO, Amado, Plenitud, Perlas Negras, Misticas, Los jardines interiores, El
estanque de los lotos, México, D. F., Porrda (Sepan cuantos, 171), 1971, XXIII + 213 p.
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Pasaran distraidos,

con el alma asomada

a los cinco sentidos.

Espiando tu llegada,

yo seré todo ojos, yo seré todo oidos.

Tu hermosura divina

no tendra el anhelo

de esa caterva obscura

que nunca alzo los ojos para mirar al cielo,

ni con trémulas manos quiso apartar el velo
que cubre tu hermosura.

Tu mirada, espaciosa como el mar, y tus labios,
de donde sélo fluyen, cual versos de poetas
eternos, las verdades

que alla en las soledades

persiguieron los sabios

y oyeron los ascetas,

seran para mi, unica-

mente, Diosa; no mas

yo besaré, temblando, la orla de la tunica

que encubre las sagradas bellezas que me das.
En tanto, la manada

seguira en su balido

de amor y de deseo...

Después se ira, apretada

y espesa, hacia el establo del deleite prohibido,
y a ti, la Incomparable, nadie te dirad nada,
nadie te habri advertido.
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