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Resumen

La presente tesis se propuso como objetivo general investigar, en los textos literarios de las
Epocas Arcaica, Clasica y Helenistica de la historia de la literatura griega, a partir del
concepto paisaje, la relacion entre la liminalidad de los territorios asociados con la diosa
Artemis y la identidad mitico-religiosa de dicha deidad. La investigacion fue de corte
cualitativo y comprendio los géneros literarios y los autores mas representativos de las tres
épocas de la historia de la literatura griega: del Periodo Arcaico, se analizaron Homero y
Hesiodo; con respecto a la Lirica, se examinaron Alceo, Anacreonte y Pindaro. Por su parte,
del Periodo Clasico, se analizaron los Himnos homéricos y los autores tragicos Esquilo,
Sofocles y de Euripides. Por altimo, en cuanto al Periodo Helenistico, se incluyé dentro del
analisis, el género lirico con Calimaco, el género épico con Apolonio de Rodas, y dentro de
la lirica pastoril, se examino a Tedcrito. Asimismo, se incluyo la Novela, y del género, a los
autores Cariton de Afrodisias, Jenofonte de Efeso y Aquiles Tacio. Dicho corpus fue
analizado a partir del concepto paisaje y de los factores identitarios de las divinidades griegas,
concretamente, desde la Optica de los geosimbolos, de los epitetos y de los mitos asociados
a la diosa Artemis en los textos literarios griegos. El cuerpo de la tesis se dividio en tres
capitulos. En el primer capitulo se desarrollaron 3 diferentes acontecimientos historicos que
giraron en torno al mito, a la identidad y al paisaje en la Antigiiedad griega. En el capitulo
segundo se abordaron los paisajes asociados con la diosa griega Artemis en cuatro géneros
literarios de los dos primeros periodos de la historia de la literatura griega. Especificamente,
del Periodo Arcaico, los géneros Epicay Lirica, y del Periodo Clasico, los Himnos homéricos
y la Tragedia, a través de sus tres principales exponentes: Esquilo, S6focles y Euripides. Por
su parte, en el tercer y ultimo capitulo se analizaron, igualmente, los paisajes asociados con
la diosa griega Artemis, pero durante la Epoca Helenistica de la historia de la literatura griega.
En este periodo se retomaron dos géneros, la Epica y la Lirica, y dentro de la lirica, como
novedad, la Lirica pastoril. Ademas, se desarroll6 el género Novela, para el cual los griegos
de la Antigtiedad no tuvieron una denominacion determinada ni una preceptiva. Finalmente,
con respecto a las conclusiones, en la Epoca Arcaica, se advirtié una dualidad en relacion
con la Latonide: una diosa sefiora de los animales salvajes y protectora de todas las bestias,
y una diosa que paraddjicamente caza 0 mata animales salvajes en los bosques y caza o mata
mujeres. Por su parte, en la Epoca Clasica, empez0 a asomarse una deidad que, ademas de
ser cazadora, domind los entornos acuosos, y que, aunado a ello, fue capaz de movilizarse
tanto en tierra como en los torbellinos marinos. Por dltimo, la Epoca Helenistica reflejo una
diosa contrastante con las representaciones anteriores, pero que rescaté la caracterizaciéon de
la diosa madre neolitica, ya que en este periodo prevalecié una Artemis que podria describirse
como ecuménica. Esta universalidad, adquirida como resultado de la convivencia de
maltiples y variadas culturas durante la época, se materializd con un dominio totalmente
cosmopolita para la deidad.
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INTRODUCCION

1.1.Tema

El tema que se propone en el presente trabajo de investigacion es un andlisis de los
paisajes griegos de la Antigiiedad asociados a Artemis en los textos literarios de las Epocas
Arcaica, Clasica y Helenistica de la historia de la literatura griega, con el proposito de
determinar si existe una relacion entre la liminalidad de las regiones vinculadas a ella'y su

identidad mitico-religiosa.

El concepto de paisaje se enmarcd, a principios de los afios ochenta dentro de la
Geografia cultural. Segin detalla Contreras (2005), “los aspectos centrales del paisaje en
esta nueva geografia son: el simbolismo, el significado, la identidad, el territorio y la
agencia humana” (p. 66). Este término es un concepto particular de la geografia
contemporanea (Fernandez-Christlieb, 2014), que procede del vocablo latino pagus, -
i.,1°aldea, poblado (Segura-Munguia, 2003, p. 529) y que se encuentra emparentado en
cuanto a contenidos abordados, con el término aleman Landschaft y con el vocablo inglés
landscape. Sin embargo, aun cuando surge en el area especifica de la geologia, ha sido
objeto de estudio de diferentes disciplinas (Contreras, 2005; Gerber y Hess, 2017), entre

ellas: la Historia, la Geografia, la Arqueologia, la Antropologia, y particularmente, ha

! Para ampliar la informacion sobre el surgimiento del término paisaje en la lengua espafiola es
fundamental la investigacion de Ferndndez-Christlieb (2014).



resultado de interés en el ambito de los Estudios Clasicos durante las primeras décadas
del siglo XXI (Guettel, 2000; Clarke, 2002; Buxton, 2007; 2013; Forbes, 2007; Cohen,
2009; Horster, 2010; Mc Inerney y Sluiter, 2016; Cardete, 2017; Hawes, 2017; Buis, 2018;

Constantakopouluo, 2018, entre otros).

A partir de la posibilidad ofrecida por este campo de estudios es que se parte
para abordar la relacion del territorio con los procesos identitarios. El vinculo establecido
entre identidad y territorio parte del supuesto de que “las identidades sociales descansan
en gran parte sobre el sentimiento de pertenencia” (Giménez, 1999, p. 34). Dicha nocion
de pertenencia es la caracteristica esencial de la definicion de identidad en el mundo griego
de la Antigiiedad propuesta por Tortorelli (2015) 2. El sentido de identidad se materializa
en lugares y geosimbolos, es decir, en formas espaciales portadoras de identidad
(Bonnemaison, 2000). Desde la optica de la Geografia cultural, a partir del
posicionamiento de Cosgrove (1998; 2002), uno de los autores mas reconocidos en esta
area de estudio, el paisaje es un concepto que comprende el territorio como un espacio de

inscripcion de la cultura.

En el caso puntual de la Antigua Grecia, Mclnerney y Sluiter (2016), proponen

que “el paisaje se refiere a la percepcion simbdlica del entorno natural, a la forma en la

2 Ver el desarrollo de este planteamiento en el Apartado 2.1.1. de esta investigacion: El proceso de
construccion de la identidad en la Antigua Grecia.



que las personas leen ese entorno en busca de significado” (p. 1). De acuerdo con estos
autores, los individuos le atribuyen significado y valor a su entorno fisico. De ahi su

planteamiento con respecto a que el uso de la tierra es una creacién cultural.

En el caso especifico de la diosa griega Artemis, su relacion con el paisaje griego
de la Antigliedad se aprecia en las diversas menciones que hacen los escritores de las
Epocas Arcaica, Clasica y Helenistica de los lugares en los que se le suele ubicar. De
manera que la localizacion de Artemis, asi como la ubicacion de algunos de sus lugares
de culto constituyen el punto de inicio del andlisis que me propongo realizar en esta
investigacion, y que amplio, a continuacion, en el apartado correspondiente a la

problematica.

1.2 Problematica

En los textos literarios de la Antigiiedad griega, las menciones de la diosa Artemis
resultan muy enfaticas en cuanto a su caracter agreste y montaraz. De todas las divinidades
helénicas la que se encuentra en relacion mas estrecha con la naturaleza es ella: su vinculo
con la vida salvaje es tal que se ha ganado la consideracion de ser la “menos civilizada y
la mas primitiva de las diosas griegas” (Baring y Cashford, 2005, p. 373). No en vano es
denominada, desde los inicios de la literatura occidental, en la lliada de Homero, con el
apelativo de motvia Onpdv, sefiora de los animales salvajes (I1. XXI. vv. 470-471). Dichas

caracterizaciones de la divinidad, tal como se advierte, la ubican en el ambito exclusivo



de lo salvaje. De hecho, esta es la opinidn que ha prevalecido en una amplia multiplicidad

de publicaciones consultadas con respecto a ella.

El vinculo de Artemis con espacios agrestes y montaraces no solo lo vemos en
ciertos epitetos que la identifican como deidad, sino también en algunas de las maltiples
posibilidades ofrecidas con respecto a su nombre: 1) “El neutro singular Aptepiciov
designa un templo o una imagen de la diosa y distintos lugares geogréaficos, especialmente
cabos, donde solia situarse un santuario” (Torres, 1996, p. 309); 2) “ La divinidad cuyo
nombre precisamente deriva de “osa” (&pxtog) pero también del orden establecido (la

0éu1c)” (Buis, 2018, p. 39).

En adicion a estas caracterizaciones, Artemis funge como la deidad que define los
limites entre lo salvaje y lo civilizado, o0 como advierte Rodriguez (2010), su espacio
preferente es, mas bien, el limitrofe con la alteridad de lo agreste. Es decir, ella es una
deidad liminal. Esta liminalidad, ademas, se refuerza en los rituales asociados a ella como
divinidad que preside ritos de paso, entre ellos, la dedicacion de las jovenes virgenes antes

del matrimonio, que, en Atenas, eran consagradas a la diosa Artemis de Brauron.

Advertimos que, en efecto, su ambito de accion esta adscrito, no completamente
del lado del salvajismo, donde la Historia de las religiones la relegé durante mucho
tiempo, sino, precisamente, en el limite de lo salvaje y de la cultura. Justamente, a Artemis

se le ubica en zonas limitrofes, como se advertira con el epiteto aypotepa, agreste. Aunado



a ello, un rasgo caracteristico de esta diosa fue también la proximidad de entornos
acuaticos, en ocasiones, en las orillas de estos, en el limite entre las corrientes de agua y
la tierra. EIl vinculo con las aguas se atestigua en esta deidad, tal como lo muestra su

epiteto Apvaia, del mar, de los pantanos de los lagos.

En este sentido, a Artemis se le suele ubicar en espacios limitrofes, en los terrenos
que los griegos denominaron con el término éoyotid, “lo que se consideraba exterior
respecto de algo tenido por central” (Buis, 2018, p. 20) o bien “the term is associated with
marginal land, or marginally cultivaded land, closet o the mountains or the sea™
(Konstantakopuolou, 2018, p. 13). Esta liminalidad presente en la diosa, desde mi punto
de vista, es el elemento que permite relacionar con ella dos aspectos trascendentales para
esta investigacion: el paisaje y la identidad. De ahi el problema planteado como punto

de partida de mi investigacion. A continuacion, expongo los puntos de vista concretos en

relacion con estos dos conceptos y con la diosa Artemis.

1.3 Justificacion

De manera muy recurrente, en la mitologia griega vemos cémo elementos del
paisaje helénico de la Antigliedad, por ejemplo, rios y manantiales, se convirtieron en

personajes mitologicos, incluso en deidades. Este fendmeno no debe sorprendernos si se

3 “El término estd asociado con tierras limitrofes, o tierras cultivadas en las margenes, cerca de las
montafias o del mar "



parte del hecho de que en el pensamiento religioso griego existio una conexion entre dos
elementos: universo fisico y sociedad constituida por deidades y por seres humanos
(Vernant, 2001a). Este vinculo es tal que los motivos de la naturaleza sirvieron, ya fuera
de manera realista 0 metafdrica, para enmarcar acciones y movimientos humanos y
divinos. Segun Cohen (2009), este aspecto de la tradicion mitica helénica parece haber
sido resistente, a lo largo del tiempo, al cambio social e historico, aunque el compromiso
con la naturaleza se intensifico en el curso del periodo Clasico y, especialmente, en el

periodo Helenistico.

En este sistema de pensamiento, Artemis, hija del dios olimpico Zeus y de la
Ceide, Leto, de la misma manera que las demas divinidades del pantedn griego, ocupa un
lugar preciso y cumple funciones especificas. A esta diosa se le suele representar en
funcion de dos rasgos. En primer término, es la diosa del mundo salvaje en todos los
planos: las bestias, las plantas, las tierras no cultivadas y también los jovenes, en la medida
en que no se han civilizado ni integrado a la sociedad. En segundo término, es una diosa
de la fecundidad, que hace crecer los animales, los vegetales y los seres humanos

(Vernant, 2001a).

Por lo tanto, la relacion de Artemis con la naturaleza, tanto en su estado salvaje
como en su estado civilizado, permite considerarla como una divinidad de las margenes o

de los limites: “ella posee el doble poder de administrar el pasaje necesario entre el



salvajismo y la civilizacion y delinear estrictamente sus fronteras, precisamente cuando
Ilega el momento de franquearlas” (Vernant, 2001a, p. 31).Esta caracterizacion presente
en la divinidad, naturaleza salvaje y naturaleza civilizada, es la que posibilita su analisis a

partir de los conceptos paisaje e identidad.

Recientemente, en términos del académico mexicano Ferndndez- Christlieb
(2014), el paisaje es una construccion social compuesta de elementos naturales y
culturales. En consecuencia, es un concepto que evidencia la relacion indisoluble entre
naturaleza y sociedad, “no es solo algo que se ve [...] sino algo que se crea, se produce,
se modifica; algo que liga indefectiblemente el espacio con sus habitantes” (Roger, 1997,
citado en Fernandez-Christlieb, 2014, p. 61). Un planteamiento similar lo encontramos en
Coscrove y Daniels (1998), quienes enfatizan que para comprender un paisaje es necesario
entender las representaciones escritas y verbales de él, no como ilustraciones o como
imagenes situadas de manera externa, sino como imagenes constitutivas de su significado

o significados.

En la comprensién de un paisaje entran en juego mdltiples elementos: el
reconocimiento de la importancia del pasado en su entendimiento, la aceptacion de que
los significados son construidos activamente y siempre constituidos a través de los

discursos de agentes humanos y no humanos, y, por ultimo, la inclusion de multiples



aproximaciones, tales como la perspectiva de género, de clase, de identidad, de etnicidad,

de edad, entre otras (Fernandez- Christlieb, 2014).

De acuerdo con Nogué (2007), el paisaje es también un reflejo del poder y una
herramienta para establecer, manipular y legitimar las relaciones sociales y de poder. De
ahi que sea tan importante analizar los simbolos que, en el caso especifico de esta
investigacion, el estado o ciudad-estado y la religion dejan impresos en el paisaje para

marcar su existencia y sus limites.

Debido a estas consideraciones es que propongo el concepto paisaje como marco
de anélisis para la presente investigacion. Dicho concepto abarca los dos ejes articuladores
de este trabajo; a saber, el territorio y la identidad (Hartshorne, 1939; Olwig, 1996;
Cosgrove, 1998, 2002; Buxton, 1994, 2013; Guettel, 2000; Clarke, 2002; Sauer, 2006;
Nogué, 2007; Cohen, 2009; Horster, 2010 y Mc Inerney y Sluiter, 2016). Desde mi
planteamiento, la conjuncién de dichos ejes resulta no solo necesaria, sino indispensable
para comprender, de manera unificada, la conformacion del paisaje y la construccion
identitaria de las multiples entidades que constituyeron la Hélade, entre ellas, unas de las
mas trascendentales dentro del pensamiento mitico griego, las divinidades, dentro de las

cuales se encuentra Artemis.

En el caso puntual de los Estudios Clasicos, el interés por analizar los textos de la

Antigua Grecia a partir del concepto paisaje se ha acrecentado durante las Gltimas dos



décadas. Asi lo advertimos, por ejemplo, en la publicacion de Guettel (2000), quien
examina cémo la division del paisaje en espacio ritual y en espacio productivo estuvo

relacionada con la articulacion social de género y su representacion en el ritual.

En este mismo sentido, el concepto de paisaje ha sido empleado en el &mbito
particular de la mitologia griega, asi se advierte en Cohen (2009), quien recalca que tanto
la literatura como las artes visuales en la Antigliedad invocaron el paisaje de forma
estratégica. Para ella, la selectividad de la imaginacion griega constituye un elemento
capital para el estudio de la narrativa mitologica, asi como para la descripcién del paisaje.
Desde su perspectiva, la tierra se convierte en un espacio importante para el disefio de

signos y de una gran cantidad de representaciones.

Como bien se advierte en las publicaciones de Guettel (2000) y de Cohen (2009),
y en la propuesta de la presente investigacion, la interseccion entre el mito y el paisaje
surge como un tema clave para comprender el alcance de la imaginacion mitico-religiosa
griega. No obstante, pese a la relacion estrecha entre el paisaje y Artemis, esta deidad
asociada con los limites tanto naturales como culturales, no se ha formulado un trabajo
que establezca una relacion de liminalidad entre los paisajes asociados a ella 'y su identidad
mitico-religiosa. Al menos asi se evidencia en el &mbito nacional, pues en Costa Rica no
se ha abordado esta tematica ni con la diosa Artemis ni con ninguna otra divinidad

perteneciente al panteon griego.



10

Por su parte, en el ambito internacional, tal como se apreciara en el apartado
correspondiente a los Antecedentes de la investigacion, las publicaciones en torno a la
diosa Artemis se han particularizado en sefialar aspectos puntuales en relacion con su
culto, con la puesta en préactica de sus rituales —especialmente en dos de sus santuarios:
el de Braurén y el de Efeso—, 0 en la mencion de espacios asociados con ella, mas no se
han abordado estos temas de manera integral, y en menor medida aun, se ha abordado la
relacién liminal entre los paisajes especificos de sus lugares de culto y la identidad mitico-
religiosa de la diosa. Esto es, en Gltima instancia, lo que me propongo aportar al area de

los Estudios Clasicos a partir de la formulacidn de los objetivos que seguidamente planteo.

1.4 Obijetivos de la investigacion

1.4.1 Objetivo general

Investigar, en los textos literarios de las Epocas Arcaica, Clasica y Helenistica de la historia
de la literatura griega®, a partir del concepto paisaje, la relacion entre la liminalidad de los

territorios asociados con la diosa Artemis y la identidad mitico-religiosa de dicha deidad.

1.4.2 Objetivos especificos

1. Contextualizar, a partir del surgimiento de la 7éAig ocurrido entre los siglos IX'y VIII

a.C., como los diferentes paisajes asociados con el territorio griego de la Antigliedad

4siglos VIII a.C-1 a. C, esta periodizacién es congruente con los textos literarios analizados, los cuales
corresponden a las Epocas Arcaica, Clasica y Helenistica de la historia de la literatura griega.
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tuvieron una importancia medular en la conformacion del mito y de la identidad
helénicos.

2. Identificar los paisajes de Artemis en los textos literarios de las Epocas Arcaica,
Clésica y Helenistica de la historia de la literatura griega, a partir de los factores
definitorios de la identidad de las deidades griegas y de los geosimbolos asociados a
la Latonide.

3. Analizar los paisajes de Artemis en los textos literarios de las Epocas Arcaica, Clasica
y Helenistica de la historia de la literatura griega con el fin de determinar si existe
relacion entre la liminalidad de los territorios asociados con la diosa Artemis y su

identidad mitico-religiosa.

1.5 Problema

¢Existe relacion entre la liminalidad de los paisajes asociados a Artemis y la identidad mitico-
religiosa de esta deidad en los textos literarios de las Epocas Arcaica, Cléasica y Helenistica

de la historia de la literatura griega?

1.6 Metodologia

En la presente tesis se propone un analisis de los paisajes griegos de la Antiguedad

asociados a Artemis en los textos literarios de las Epocas Arcaica, Clasica y Helenistica
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de la historia de la literatura griega, con el propdsito de determinar si existe una relacién

entre la liminalidad de las regiones asociadas a ella y su identidad mitico-religiosa.

Con respecto al primer objetivo: Contextualizar, a partir del surgimiento de la
molig ocurrido entre los siglos IXy VIII a.C., como los diferentes paisajes asociados con
el territorio griego de la Antigledad tuvieron una importancia medular en la
conformacién del mito y de la identidad helénicos, resultan elementales las formulaciones
de investigadores especialistas en la Antigliedad griega (Buxton, 1994, 2013; Bremmer,
1999, 2010; Guettel, 2000; Pomeroy, Burstein, Donlan y Roberts, 2001; Vernant, 2001b,
2003); Cardete, 2003, 2004, 2017; Lépez-Eire, 2004, 2005; Calame, 2009; Cohen, 2009;
Horster, 2010; Mc Inerney y Sluiter, 2016; entre otros) con respecto a los dos ejes
articuladores del primer capitulo: paisaje e identidad. Con base en los planteamientos de
estos autores, se realizard una contextualizacion histérica de tres acontecimientos

puntuales; a saber:

1) El surgimiento de la néAig o ciudad-estado griega (ca. ss. IX- VIl a.C.)

2) Laaparicién del templo monumental y del santuario griego (ca. ss. IX- VIII
a.C)

3) El desarrollo del conflicto bélico de los griegos contra los persas, también

denominado Guerras Médicas (ca. s. V a.C.).

La finalidad de realizar dicha contextualizacion radica en ofrecerle a la persona
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lectora una visién de conjunto con respecto a lo que implicod cada uno de estos
acaecimientos dentro del pensamiento mitico-religioso griego. De esta manera, se
pretende lograr una redaccion mas fluida una vez que se esté en el segundo y tercer
capitulos de la investigacion, sin tener que detenerse en sefializaciones o aclaraciones de
corte mas teorico e histérico que desviarian la atencion del aspecto méas importante: los

paisajes asociados a la diosa Artemis en los textos literarios de la Antigiiedad griega.

En relacion con el segundo objetivo especifico: Identificar los paisajes de Artemis
en los textos literarios de las Epocas Arcaica, Clasica y Helenistica de la historia de la
literatura griega, a partir de los factores definitorios de la identidad de las deidades
griegas y de los geosimbolos asociados a la Latonide, se seleccionaran los textos literarios
comprendidos bajo la denominacion de textos literarios de la Antigliedad griega,
concretamente de las Epocas Arcaica, Cléasica y Helenistica. Para esta clasificacion, se
sigue la periodizacion literaria especificada en Lopez-Férez (Ed.1998), cuya delimitacion
comprende tres periodos en los cuales, a su vez, se encuentran multiples géneros literarios

y autores, tal como se sintetiza en la Tabla 1 presente a continuacion.

Tabla 1. Epoca y cronologia de la Literatura griega

Nombre de la época Cronologia
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Epoca Arcaica Siglos VIl a.C-V a.C
Epoca Cléasica Siglos V a.C- IV a.C
Epoca Helenistica Siglos IVa.C-1a.C

Elaboracion propia a partir de la informacidn recopilada de Lopez- Férez (Ed.1998).

De estos tres periodos se seleccionaran los géneros literarios y los autores més
representativos de las tres épocas de la historia de la literatura griega. Asi, del Periodo
Arcaico, con respecto a la Epica, se analizaran Homero y Hesiodo (Respectivamente,
Iliada y Odisea; Teogonia); mientras que, con respecto a la Lirica, se examinaran Alceo
(Himno 13), Anacreonte (Poema 3) y Pindaro (Olimpica 3, Pitica 2 y Nemea 1). Por su
parte, del Periodo Clasico, se analizaran los Himnos homéricos (Himno 11, a Deméter;
Himno 11, a Apolo; Himno V, a Afrodita; Himno IX, a Artemis; Himno XXVII, a Artemis).
Aunados a ellos, se examinarén, de la Tragedia, piezas teatrales completas de Esquilo
(Agamenon), Sofocles (Ayax, Traquinias, Edipo Rey y Electra) y de Euripides (Hipolito,

Hécuba, Ifigenia entre los Tauros, Fenicias e Ifigenia en Aulide).

Por ultimo, en cuanto al Periodo Helenistico, se incluye dentro del andlisis, el
género lirico con Calimaco (Himno I, a Zeus e Himno 111, a Artemis), el género épico con
Apolonio de Rodas (Argonduticas), y dentro de la lirica pastoril, se examind a Tedcrito
(Idilio I1). Asimismo, se incluird la Novela, y del género, a los autores Cariton de
Afrodisias (Quéreas y Calirroe), Jenofonte de Efeso (Efesiacas) y Aquiles Tacio (Leucipa

y Clitofonte).



15

Para realizar la seleccion concreta de los pasajes de estos géneros y autores en los
que se menciona a la diosa Artemis se tomaran en cuenta, de manera especifica, dos
factores definitorios de la identidad de las deidades griegas, estos son: el nombre y el mito.
La mejor manera de citar y ordenar tanto los epitetos como los mitos asociados con el
paisaje de Artemis es mediante la elaboracion de tablas. En cada tabla se incluira el
nombre del texto y del autor, los epitetos documentados y los mitos asociados con el

paisaje de la diosa.

Importa recalcar que se recurrird a los textos literarios griegos en su lengua
original, tal como se apreciara en la interpretacion y analisis debajo de cada tabla. En su
mayoria, los textos en griego se consultaron via digital a través de la amplia base de datos
de la Antigiedad griega y romana disponible en Perseus Project. The Perseus Digital
Library, [en linea]®. En caso de que alguna obra en especifico se haya consultado en otra
fuente, se mencionaré en la parte inferior de la tabla junto a la referencia del texto en

espanol.

Con respecto al tercer objetivo: Analizar los paisajes de Artemis en los textos
literarios de las Epocas Arcaica, Clasica y Helenistica de la historia de la literatura

griega con el fin de determinar si existe relacion entre la liminalidad de los territorios

> Perseus Project. The Perseus Digital Library, [en linea]. Gregory Crane, Editor-in-Chief, Tufts
University. Direccion URL: <http://www.perseus.tufts.edu/>.
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asociados con la diosa Artemis y su identidad mitico-religiosa, se vincularan los
postulados tedricos con respecto a los geosimbolos y a los factores definitorios de la
identidad de las deidades griegas desarrollados en el marco teorico de la investigacion, asi
como tambien la contextualizacion efectuada en el primer capitulo, con lo especificado
para la deidad, segtin los diversos autores de las Epocas Arcaica, Clasica y Helenistica de

la historia de la literatura griega.

Por ultimo, cabe mencionar que, con base en los planteamientos de los autores
propuestos y en las clasificaciones establecidas por varios de ellos, se reafirma la
posibilidad de relacionar el paisaje griego de la Antigliedad con una de las figuras mas
importante dentro de la literatura griega, las divinidades, en este caso concreto, con la
diosa Artemis. Asimismo, en el apartado siguiente, Antecedentes, se apreciara como estas
tematicas han estado interrelacionadas no solo en las investigaciones con respecto a la
Latdnide, sino que han sido, en las ultimas dos décadas, un tema de sumo interés en la

literatura y en la mitologia griegas.

1.7 Antecedentes

Las publicaciones sobre la diosa griega Artemis han sido muy vastas en el
transcurso de los afios. Multiples han sido los abordajes y multiples han sido también los

objetos de interés con respecto a ella. En las publicaciones consultadas acerca de la diosa,
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sobresalen dos tematicas especificas encontradas en las investigaciones mas antiguas: la
discusion en torno al origen y a la etimologia de su hombre, y los rituales llevados a cabo

en dos de sus principales santuarios: el de Braurdn y el de Efeso.

Sin embargo, para efectos de la presente tesis, se seleccionaron Gnicamente las
publicaciones que guardan una relacion estrecha con el objeto de estudio planteado en la
investigacion. Es decir, con el paisaje griego de la Antigiledad asociado a la diosa Artemis.
Con esta tematica como guia, se presentan, a continuacion, las investigaciones consultadas
segun dos topicos relevantes: en primer lugar, los estudios realizados con respecto a
regiones geogréaficas en la Antigiiedad griega y, en segundo lugar, los estudios llevados a
cabo sobre la diosa griega Artemis y la mencion de sus paisajes. Valga mencionar que en
el primero de los tépicos se prefiere emplear el término region geogréafica por paisaje
debido a que, como se vera en el detalle de las investigaciones, estos trabajos en algunas

ocasiones se refieren a espacios, a lugares, a territorios, a entornos, etc.

1.7.1 El estudio de las regiones geogréficas en los textos de la Antigtiedad griega

Los estudios acerca de las regiones geograficas en la Antigiiedad griega han sido
abordadas segun dos perspectivas: en primer lugar, a partir de la divisidn entre espacios:
adviértase, la separacion entre publico-privado, entre masculino-femenino, entre sagrado-

secular, etc.; en segundo lugar, durante las casi dos décadas del siglo en que nos
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encontramos, se han abordado desde una materia especifica: la configuracion paisajistica

presente en muchos textos.

En relacion con la primera linea de interés destaca el trabajo precursor de Vernant
(1973). En este estudio, el autor se ocupa de las concepciones de espacio y movimiento
en el pensamiento mitico griego. Segun manifiesta Vernant (1973), el espacio exige un
centro, un punto fijo, de valor privilegiado, a partir del cual se puedan orientar y definir
las direcciones, pero el espacio se presenta al mismo tiempo como lugar del movimiento,
lo que implica una posibilidad de transicion y de paso de cualquier punto a otro (p. 139).
En relacion con el pantedn griego, establece distinciones fundamentales en la delimitacion
de espacios: inmutable, movil; cerrado, abierto; interior, exterior. Esto lo hace sobre la
base de dos divinidades del pantedn griego asociadas con lugares especificos: el espacio
del hogar, cerrado y estético (Hestia) y el espacio pastoril, abierto y movil (Hermes). En
el caso particular de Hestia, se le asocia con lo interior, con lo cerrado y con lo fijo. Es
simbolo y prenda de estabilidad, de inmutabilidad, de permanencia (Vernant, 1973, p.
137). Por su parte, a Hermes se le liga al habitat de los hombres y mas generalmente a la
superficie terrestre. A esta divinidad se le relaciona con lo exterior, con la apertura, con la

movilidad y el contacto con lo otro diferente a si mismo (Vernant, 1973, p. 137).

En consonancia con el trabajo de Vernant (1973), han resultado de sumo interés

las investigaciones que relacionan lugares con la organizacion social del espacio. Interesa
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mencionar el vinculo establecido entre espacios rituales y espacios domesticos.
Numerosos han sido los abordajes que destacan la importancia de sitios particulares: Asi,
Langdon (2000), destaca el papel de las montafias en la constitucion del espacio sagrado
griego; Antonaccio (2000) relaciona el espacio doméstico (oikoc) y las formas en las que
este se articula por relaciones de género; mientras que Bradley (2000) desarrolla un
planteamiento muy vinculado a la constitucion de espacios urbanos. En su investigacion
establece que, si hay un denominador comdn para modelar la ciudad fisica, también la
organizacion del hogar tuvo que ser un elemento que fomentd la expresion de la
organizacion social griega. Este autor desarrolla una distincion en lo que él considera casas
tipogréficas. De esta manera, la identificacién de un tipo de casa hace que la presencia
teodrica de un planificador o comité de planificacion establezca estandares y proporcione

unidad para el disefio urbano en la Epoca Clasica.

Resulta relevante también la publicacion de Mirén (2014), quien relaciona la
delimitacion de espacios propios del oikoc con la ordenacion fisica de la mé\ic. Para la
autora, como niicleo basico de produccion y reproduccion, el oikog podia definir la propia
ordenacién fisica de la ciudad, de manera que, por ejemplo, la medida fisica de la casa
definia también las medidas en que se ordenaba el nucleo urbano y el territorio. En esta
publicacion, la investigadora indaga sobre el modo en que la sociedad griega organizo en
sus espacios, de manera material y simbolica, las diferencias y jerarquias de género como

parte esencial del sistema de la molic. Encontramos, entonces, que el discurso griego
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acerca de la asignacion de espacios segun el sexo (mundo de adentro, mujeres; mundo de
afuera, varones) se encontraba en la base de las conceptualizaciones en torno a los papeles,

valores y actitudes de género.

En este sentido, las conceptualizaciones de género marcaban una division crucial
entre los espacios domésticos, propios de las mujeres, y los espacios publicos, masculinos
por definicion. Estos espacios se expresaban especialmente en la casa (oikoc) el ambito
considerado "natural" de las mujeres, y en la plaza publica (dyopd), donde residian las
principales instituciones de poder masculino. Importante resulta la definicion y
caracterizacion de entornos especificos, tales como el oikog, que engloba tanto la vivienda,
la familia y las propiedades, asi como el papel de esta instancia en la construccion de la

ciudad.

En relacion con la segunda linea de investigacion, los estudios sobre el concepto
paisaje son muy numerosos y diversos en cuanto a areas de estudio (Cosgrove, 1998). En
esta seccion se mencionaran, de manera exclusiva, las publicaciones en las que se vincule
el ya referido concepto con estudios relativos a la Antigua Grecia. La trascendencia de
este abordaje ha sido sefialada por Mclnerney y Sluiter (2016) para quienes el tema del
paisaje es un campo en el que los Estudios Clasicos revelan méas enfaticamente su

importancia para comprender el mundo moderno.
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Uno de los trabajos pioneros en el estudio del paisaje en el contexto de la
Antigliedad griega es la investigacion de Schachter (1990), quien se ocupa de la relacién
establecida entre los santuarios griegos con las personas que los usaron y con la deidad
adorada en ellos durante el Periodo Arcaico, época que coincide con el surgimiento y el
desarrollo temprano de la ol griega. Destaca de esta publicacion el establecimiento de
caracteristicas para lo que él designa como paisaje politico y paisaje religioso. Con
respecto a los santuarios, sefiala aspectos relevantes: “Cada santuario pertenecia a una
comunidad, vinculada por una familia comun, ocupacion, interés o antecedentes” (p. 9).
Crucial resulta también el papel otorgado a la moAig en cuanto a la importancia de los
santuarios, pues en el mundo griego, la woéAi fue la institucion que unid a los habitantes

de un area geogréafica especifica con una estructura gubernamental independiente.

En el mismo orden de trascendencia se encuentra el texto de Buxton (1994). Uno
de los principales aportes de esta investigacion es el establecimiento de un contraste entre
naturalezay cultura en el imaginario griego, un topico, de acuerdo con el investigador, del
pensamiento antropolégico moderno. Subraya el autor la pertinencia inmediata de dicho
contraste en el modo de vida de la Antigliedad. Dos ambitos son los contrastados por
Buxton; por un lado, la fundacion de ciudades, y de esta, la eleccion de emplazamientos
que cubran las necesidades de los habitantes: murallas, casas, templos, tierras de labranza,
etc.; y, por otro lado, enclaves naturales que complementan y contrastan el mundo, tales

como: montafia, mares, rios, cuevas, llanuras, prados, manantiales, entre otros. De los



22

paisajes desarrollados por Buxton (1994) destacan las consideraciones sobre las montafias

y el mar.

Segun explica el investigador, en el contexto griego hubo tres aspectos importantes
de la imagen mitica de las montafias (6poc). El primero y el mas evidente es que: “Las
montafias estaban fuera y eran salvajes” (Buxton, 1994, p. 94). En este sentido, los montes
se tornan como el lugar de habitacion de seres indémitos y montaraces, como espacios de
violencia cruenta. El segundo aspecto es que “Las montafias representan lo primigenio”
(Buxton, 1994, p. 95). De este modo, constituyen lo que estuvo primero, y son
consideradas como el primer espacio de habitacién de la humanidad, asi como el lugar de
crecimiento de innumerables divinidades. Por ultimo, el tercer aspecto es que “Las
montafias son un espacio para las inversiones” (Buxton, 1994, p. 90). Segln este aspecto,
en las regiones montafiosas ocurren ciertas alteraciones. Por ejemplo, ocurren
metamorfosis, esto implica que las relaciones sociales y la conducta social se pueden

invertir.

Un aspecto elemental de este estudio es el hecho de que se aborda la mitologia
griega desde los contextos particulares en los que se produjo. Asi, sobresale la
consideracion de que el modo en el que un entorno fisico afecta a un individuo

determinado no tiene que ver solo con “la absorcion pasiva de lo que hay ahi por parte de
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ese individuo”, sino que la percepcion de un individuo de su entorno queda mediada por

factores culturales (Buxton, 1994, p. 87).

En la misma linea, resulta fundamental el texto de Guettel (2000), quien establece
una clasificacion de tres paisajes griegos, segun el modo de organizacion de las
comunidades de la Antigiiedad. Asi, se toman en consideracion tres entornos: el paisaje
natural, el paisaje humano y el paisaje imaginado. El primero de ellos estd conformado
por montafias, Ilanuras, agua dulce y mares. El segundo lugar lo conforma el paisaje
humano, el cual se caracteriza por su caracter segmentado, pues se divide segun las
necesidades de la agricultura y los convenios de la organizacion politica. El tercer paisaje
es un paisaje imaginado, que se une al mundo conocido, pero que se reconoce por existir
mas alla del alcance de la experiencia humana normal y se caracteriza porque es imposible
que los mortales comunes lo alcancen. Un ejemplo de paisaje imaginario es el mundo de

los muertos.

Uno de los principales aportes de esta investigadora es el medio ofrecido como
herramienta metodoldgica en cuanto al abordaje del paisaje: Desde su punto de vista, hay
varias maneras de leer el paisaje: primero, las caracteristicas fisicas de la tierra; segundo,
el residuo de la actividad humana inserta en él; y finalmente, el lenguaje y las imagenes
utilizadas para describirlo y representarlo (Guettel, 2000, p. 13). Para Guettel (2000), uno

de los lenguajes utilizados para describir el paisaje es el lenguaje del espacio.
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La autora hace énfasis en la importancia del espacio politico, pues en la Antigua
Grecia, la delimitacion de dicho espacio se expreso con mayor fuerza mediante la defensa
militar de las Ilanuras cultivadas extendidas entre las montafias. Segun explica Guettel
(2000), el paisaje local influy6é en la forma en que la tierra fue dividida en unidades
gobernables: organizada alrededor de un asentamiento central o dispersa en multiples
asentamientos relativamente aislados entre si (p. 13). Conforme a Guettel (2000), la
demarcacién del espacio comunal no ocurrio sin apelaciones a la autoridad divina. La
identidad politica requeria la participacion de los dioses, y las fronteras politicas requerian

la proteccion de las divinidades locales.

Asimismo, un abordaje muy completo es el de Cohen (2009), para quien el paisaje
no constituye solo una forma de entorno fisico, sino también un género artistico. La
investigadora realiza un recorrido por los diversos paisajes remitidos en la Odisea de
Homero. De acuerdo con la autora, las descripciones literarias llevadas a cabo se refieren
a tres tipos: el paisaje humano, el reino olimpico y el paisaje del inframundo. Segun su
planteamiento, el paisaje mitico es una combinacion de esos tres reinos, los cuales se

encuentran unificados por el héroe Odiseo.

Este héroe se presenta como el mas visiblemente asociado con el cambio de
paisajes. En torno a él, Homero describe con maestria paisajes notables: costas, cuevas,

arboledas y jardines. La trascendencia de esta investigacion radica en que, en la
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descripcion, se mencionan con bastante claridad lugares especificos (en su mayoria
alrededor del Mediterraneo) y suficientes detalles fantasticos relacionados con la
identidad del héroe; pues, segun afirma Cohen (2009), dichos lugares se le aparecen en el
recorrido a Odiseo para impedir la basqueda de su identidad. De esta publicacion resulta
muy valiosa, para el objeto de estudio de esta tesis, la descripcion efectuada sobre diversos
paisajes, tales como: cuevas, campos labrados, inframundo o mundo de los muertos,

montafias, arboles y cuerpos de agua.

Del mismo modo, el trabajo reciente de Mclnerney y Sluiter (2016), explora como
los entornos fisicos afectan la imaginacion cultural de la Antigliedad griega y romana. De
modo particular, la publicacion se enfoca en indagar la forma en que el entorno fisico
adquiere el valor que lo convierte en paisaje. Fundamentalmente, se centra en examinar
como se asignan los valores, como se leen o se derivan de las ubicaciones, del terreno y
del entorno. De este trabajo, de igual manera que ocurre con Buxton (1994), Guettel
(2000) y Cohen (2009), interesa el enfoque cultural con el que se aproximan los autores a
los textos de la Antigliedad griega. Como se advierte en el analisis efectuado por ellos,
cuando se aborda el entorno fisico en la Antigliedad, se esta enfrentando el hecho universal
de que los seres humanos integran, en su comprension del mundo, los entornos fisicos

asociados a ellos; a traves de este acto, un entorno fisico se convierte en un paisaje.
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También, demuestra como el estudio de los textos clasicos a partir del concepto
paisaje continta realizando aportes dentro de este vasto campo de estudio. Para ilustrar,
Buxton (2016) aplica su clasificacion acerca de las montafias griegas —estan fuera, son
salvajes, estuvieron desde antes, fueron sitios de inversion y de metamorfosis— al Monte
Etna. De esta investigacion, interesa el andlisis llevado a cabo en diferentes autores de la

Antigliedad a partir de las caracteristicas arriba especificadas.

Asimismo, Konig (2016) analiza la frecuencia y la variedad del término 6pog en
la Geografia de Estrabon, lo cual amplia las significaciones de este elemento del paisaje
griego. Por su parte, Williamson (2016) ofrece aspectos puntuales acerca de la percepcién
del territorio. Importa la teoria ofrecida con respecto a lo que él denomina memoria
espacial, la cual implica que hay muchos factores que pueden influir significativamente
en el sentido de distancia y profundidad que pueden percibir los individuos. También,

importa de su analisis la teoria con respecto a lo que él denomina regiones visuales.

De sumo interés es también la publicacién de Baleriaux (2016), quien dedica
numerosos apartados a analizar algunos de los rios subterrdneos mencionados en textos
de la Antigiiedad griega. De su publicacién es muy valiosa la descripcién pormenorizada

de los entornos fisicos acuéticos. Por ejemplo, la explicacion con respecto a los entornos
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geoldgicos denominados karst®. Asimismo, destaca de esta publicacion la referencia a
causas divinas y a causas geologicas con respecto a la desaparicion de ciertos rios en el

suelo.

Por su parte, la publicacion de Winter (2016) analiza diversos elementos asociados
con la descripcion del paisaje del inframundo. Le conciernen a esta investigacion, aspectos
como las percepciones sensoriales, la corporalidad, y el modo en que se produce y se
transmite la experiencia del espacio. Importa también como la autora examina la calidad
emocional del lugar a través del concepto aleman Stimmung, el cual implica una relacién
con a) un centro percibido, que puede ser un observador o un sujeto y b) con el exterior,

que puede ser un objeto o un paisaje.

Igualmente, Miles (2016) hace énfasis en tres aspectos de localizacion que fueron
elementales en la ubicacion de los templos de las divinidades griegas. Segun establece
este investigador, la ubicacion de un templo debe cumplir con tres caracteristicas: Setting,
site and orientation (p. 152). Resultan determinantes, entonces, aspectos como si el
escenario en el que se va a construir es urbano o rural, si se encuentra en la costa o en las

montafas, en carreteras con mucho trafico o en lugares remotos y de dificil acceso. Era

® Desde un punto de vista geoldgico, se entiende el karst como un terreno con caracteristicas
hidrologicas y rasgos geomorfolégicos propios, resultado de la interaccion del agua con las rocas
solubles (carbonatos y evaporitas como mas representativas) que afloran en un territorio o subyacen
en el subsuelo (Andreu, Calaforra, Cafiaveras, Cuezva, Duran, Garay (2016).
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importante, ademas, considerar si estaba cerca de una frontera, pues este tenia una
expresion politica potencial. En cuanto al sitio exacto elegido para un santuario, debian
tomarse en consideracion diversos factores practicos: la proximidad de manantiales,
cuevas, arboles sagrados, afloramientos rocosos, tumbas de héroes, entre otros. Por
ultimo, la orientacion de un templo, estaba mediada por fendmenos o eventos celestes,
por caracteristicas del paisaje con respecto al horizonte o por la cercania de templos o
santuarios anteriores o aun existentes. De este trabajo es muy importante la delimitacion
ejecutada por el investigador con respecto a lo que él denomina consideraciones
terrestres, que comprende: monticulos cénicos, picos solitarios, grietas en el suelo,
montes con forma félica, colinas con forma de mamas, todas vistas como epifanias o

manifestaciones de las divinidades.

1.7.2 Ladiosa griega Artemis y el paisaje
En este apartado se mencionan Unicamente los trabajos relacionados de manera
directa con los paisajes de la deidad; esto es, con los lugares en los que se le suele ubicar
geogréficamente. Uno de los trabajos pioneros en cuanto a la relacion de la diosa griega
Artemis con sus regiones geograficas es la publicacion de Calame (1977)7, quien, al

examinar la morfologia y funcion de los coros liricos de doncellas en la Antigua Grecia,

7 Se cita el afio de la publicacidn original para evidenciar la relevancia de la tematica de manera lineal
en el tiempo. Sin embargo, el afio de publicacion de la versidn espafiola, que es 2001, se empleara
cuando se haga uso de citas o referencias dentro del texto.



29

dedica un capitulo a describir los &mbitos de accion y las esferas de influencia de la
divinidad: las jovenes adolescentes. De esta investigacion destaca la consideracion del
autor acerca de que la diosa Artemis limita para cada culto la configuracion de las practicas
rituales realizadas en tres diferentes santuarios: Efeso, Braurén y Samos. De este modo,
se efecta una descripcidn tanto de los rituales como de los mitos fundadores de dichas
festividades y se llega a la conclusion de que esta divinidad es la encargada de resolver,
como deidad de la adolescencia femenina, las contradicciones sociales y psicologicas

provocadas durante esta etapa de la vida.

En esta misma linea, descuella la investigacion de Frontisi-Ducroux (1981), quien
plantea que Artemis interviene como divinidad que preside la transicion en dos dominios
muy concretos: la vida salvaje y la vida cultivada. Segun el investigador, en la ideologia
oficial del helenismo, Artemis, al igual que las otras deidades, ocupa un lugar preciso y
cumple funciones especificas. A partir de esta afirmacion se desarrolla el papel de la
Artemis de las fronteras, cuyo rol es fundamental pues los grandes santuarios dedicados a
la diosa con este epiteto marcaron fronteras geograficas y politicas. La consideracion del
investigador es muy concreta: el descuido de darle a Artemis lo que le corresponde desata
la aparicion repentina de fuerzas salvajes. Por tanto, una interrupcion del ciclo de sus
festivales marca una ruptura en el desarrollo de la vida civilizada. La accion de Artemis
en los margenes de la cultura es fundamentalmente ambivalente, pero sin ella, la

civilizacion no puede progresar. Importa también la observacion de que la diosa se
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encuentra presente en multiples etapas de la vida: en la entrada de los adolescentes en la
vida adulta, y de mucha trascendencia para el trabajo en cuestion, en la delimitacion entre
griegos y barbaros, en la demarcacion de tierras baldias y campos cultivados, asi como en
la atenuacion de la brecha entre los ciudadanos y las personas marginadas (Frontisi-

Ducroux, 1981, p. 29).

Relacionada con la tematica anterior, se encuentra la publicacion de Ellinger
(1984), la cual se centra en la participacion de la diosa en episodios bélicos. Esta
investigacion realiza una distincion crucial para el desarrollo de la presente tesis: se
afirma, en términos concretos de tiempo y espacio, que lo que se encuentra presente en
los relatos bélicos en los cuales participa Artemis es la diferencia entre lo salvaje y lo
civilizado. Para este investigador, la diosa no es tanto, como se ha dicho, la diosa del
salvajismo, sino mas bien la que controla las relaciones y fronteras de lo salvaje y de lo
civilizado (parr. 46). El principal planteamiento de este escrito radica, como también
sefala Torres (1996), en la consideracion del aypdg segin dos oOpticas: como dominio
favorito de la diosa y como el medio fisico donde se batalla. De ahi, la vision de Artemis
como diosa de las éoyatiai, de los bordes o de las fronteras, entendidas estas como lugares
limitrofes donde suelen estar sus centros de culto, casi siempre extra muros y a veces

delimitando zonas de dominio de una ciudad u otra (Torres, 1996, p. 20).

Por su parte, Vernant (2001a, lleva a cabo una descripcion de los sitios y de las
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funciones de Artemis como deidad: la caza, la nodriza, el parto, la guerra, la batalla, etc.
Segun el investigador, la diosa frecuenta los lugares que los griegos llamaban daypdg 0
tierras baldias mas alla de los campos cultivados. También, se le suele encontrar en las
éoyatwad (definidas supra). De este modo, se considera que Artemis no solo es éypotepa,
sino también Apvatic; es decir, propia de las ciénagas y de las lagunas. Lo anterior implica
que tiene su lugar a orillas del mar, especificamente, en las zonas costeras donde se

confunden los limites entre la tierra y el agua (p. 23).

De manera mas enfatica en cuanto a la mencion de lugares en los que se ha ubicado
a la deidad en cuestion, se hace hincapié en la preferencia de Artemis por las regiones
montaraces. En este sentido, destaca el texto de Buxton (1994), quien indica que las
regiones preferidas de la divinidad se relacionan con las alturas. Asimismo, Kerényi
(1999), afirma que Artemis, como cazadora y al mismo tiempo como protectora de los
animales y de las personas jovenes, habita en la naturaleza silvestre junto a los estanques

y regiones pantanosas, asi como también en las zonas altas de las montafias.

Un dato importante de recalcar es la preeminencia de publicaciones relativas a la
diosa Artemis durante las casi dos décadas transcurridas del siglo XXI, hecho que acentia
la actualidad y trascendencia de dicha divinidad en los estudios mas contemporaneos

acerca de los Estudios Clasicos. En primer lugar, resulta fundamental la investigacién de
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Guettel (2000), quien demarca una serie de regiones frecuentadas por la diosa. Para esta
autora, a Artemis se la podia encontrar en multiples localidades: en las fronteras o en las
orillas de los rios, en la entrada o en las cercanias de un puerto, incluso, en el centro de
una ciudad. De manera general, se enfatiza que el tema aglutinador de los sitios mas
distintivos de la divinidad es que todos comparten la misma idea de peligro y de pasajes
amenazados: a Artemis se la relaciona con lugares de acceso estrecho, con intersecciones

y con montafias, especificamente las que se encuentran localizadas entre fronteras.

Por su parte, D' Este (2005), desarrolla un trabajo en el que menciona los templos
y santuarios dedicados a la diosa Artemis, destaca la sefializacion de dos de los templos
mas importantes de la deidad, el de Braurdn y el de Efeso. Resulta (til para esta tesis la
breve mencion de los ofrecimientos votivos en el templo de Braurdn, los cuales evidencian
que la adoracion temprana de la diosa ahi se centr6 en el manantial sagrado y en la cueva.

Ambos espacios se convirtieron en parte del complejo del templo (p. 18).

En otra publicacion, Otto (2006) califica a Artemis como habitante de las fuentes,
de los lagos y de las himedas riberas (p. 126). Importa la relacion establecida entre la
divinidad y las ninfas, precisamente por la asociacion de Artemis y de dichas divinidades
menores con estos cuerpos de agua. Precisamente, dicha relacion, por localizacion, las

vincula con la funcion de cuidadoras de nifios, basicamente por la consideracion de
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Artemis como deidad “que ayuda en todos los partos o deja morir a las mujeres entre

espantosos dolores” (Otto, 2006, p. 126).

Del trabajo de Lesser (2006) destacan varios aspectos. En primer lugar, la
consideracion de la Artemis Efesia como una diosa poliada, aunado a ello, resalta la
asociacion de la divinidad con el mundo natural y los espacios de transicion entre la
civilizacion y la vida salvaje. Asimismo, importa la relacion establecida con diosas
anatolias, hecho que llega a esclarecer aspectos sobre la naturaleza de Artemis,
especialmente su rol como guardiana de Efeso. Aqui encontramos que las influencias
indigenas expandieron la funcion de Artemis maés alla de la ciudad, pues, precisamente la
conexion establecida con Anaitis (divinidad anatolia) vincula a Artemis con las aguas.
Esta aseveracion se refuerza en la investigacion de Bengisu (1996), quien denomina a
Artemis Efesia como "protectora de fuentes de agua, lagos y ciénagas”, e informa que

originalmente su adoracion pudo haber estado relacionada con un culto a los peces.

A continuacion, en los siguientes estudios se hace énfasis en la ubicacion
especifica de la divinidad. Se cuenta con la publicacion de Graninger (2007) sobre la
Artemis Throsia en la ciudad 3de Tesalia. De igual manera, se distinguen, en el trabajo de
Fischer-Hansen y Poulsen (eds) (2009), las publicaciones acerca de regiones geograficas
especificas de la deidad, asi como la descripcion pormenorizada de algunos de sus rituales.

En este orden, sobresalen los trabajos de Mejer (2009), sobre el culto de Artemis en la
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ciudad de Atenas y en Calidon; de Sgrensen (2009), sobre la localizacion de Artemis en
la region de Chipre; de Fischer-Hansen (2009), sobre el culto de Artemis en Sicilia y al

Sur de Italia; de Poulsen (2009), acerca de la localizacidn de sus diversos santuarios.

Interesa, igualmente, la consideracion de Ballesteros-Pastor (2009), acerca de
Artemis como diosa de los limites. Fundamentalmente, se hace hincapié en la naturaleza
liminal de la deidad en la frontera marcada por el Thermodon, una zona fronteriza regida
por Artemis, donde la civilizacion se difumina en tierras salvajes. Segun el investigador,
esta es una geografia real, pero imaginaria al mismo tiempo; una geografia que esta

marcada, como en muchas ocasiones, por la diosa cazadora (p. 337).

Destacan también dos trabajos més recientes, el de Rogers (2012) y el Hooker
(2013), enfocados en la Artemis de Efeso y en la puesta en practica de sus rituales
particulares. Resulta de mucha utilidad el establecimiento de relaciones cultuales con
Cibeles, diosa local del Asia Menor. Importa, ademas, la conexién establecida con los
animales, ya que se consideraba que estaba al mando de todos los animales salvajes, tanto
en el agua como en el aire, asi como en la tierra. De igual modo, Pfaff (2013) realiza, en
su estudio acerca de la presencia de la diosa Artemis en el Templo de Hera en la ciudad
de Argos, consideraciones puntuales acerca de la naturaleza de los santuarios, los cuales
son de gran utilidad para el objeto de estudio de esta tesis: tamafio, complejidad y

ubicacion (dentro de ciudades, de asentamientos pequefios, 0 en una variedad de entornos



35

rurales, en llanuras arables, en zonas de colinas marginales, o incluso en cimas de

montafias o al borde del mar).

En el mismo sentido, Frayer-Griggs (2013) desarrolla un analisis cuya
caracterizacion de Artemis es fundamental para delimitar los alcances de la diosa segin
sus santuarios. En el caso de esta publicacion se abordan las diferencias entre la Artemis
homérica y la Artemis de Efeso. La diferencia entre las dos se observa de manera mas
evidente en sus estatuas de culto. La Artemis griega se suele representar como una
cazadora que sostiene un arco, mientras que la caracteristica més notable de la Artemis de

Efeso es la gran cantidad de protuberancias en su torso.

Cabe sefialar, a modo de conclusion de este apartado (y como habré resultado
evidente a través de la mencion de las publicaciones relacionadas con la deidad), como la
tematica en torno a la ubicacion geografica de Artemis, asi como la importancia concedida
a las regiones geograficas en la Antigliedad griega han ocupado una posicion

predominante en las investigaciones mas recientes.

1.8 Marco tedrico

En las secciones pertenecientes a este apartado se desarrollaran dos tematicas

esenciales en la comprension del objeto de estudio de la presente investigacion: se trata,
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en orden de aparicion, de la nocién de paisaje como concepto teérico (1.8.1.) y de los
factores identitarios de las divinidades griegas (1.8.2.). La primera parte corresponde a un
recorrido histérico sobre la evolucion del concepto paisaje. Se torna necesaria esta
explicacion sobre los distintos usos y aplicaciones del término entre los siglos XIX y XX
para comprender cdmo es que se integran elementos culturales, como la identidad, el

simbolismo y el mito en la nocién de paisaje.

Asimismo, este recorrido resulta de la carencia advertida por la investigadora de
una linea de explicacion con respecto a la evolucion del concepto paisaje hasta la
actualidad. Esto se advierte principalmente en las investigaciones efectuadas en el marco
de los Estudios Clasicos, donde se omite o se da por un hecho el conocimiento de estos
antecedentes historicos en el uso del concepto. En este sentido, se explican los conceptos
de paisaje/Landschaft/landscape, paisaje natural y paisaje cultural, geografia cultural,
territorio, trinomio paisaje-identidad-cultura y geosimbolo. Este Gltimo concepto es
medular en el analisis de paisajes, y esta investigacion no es la excepcion. De ahi la
necesidad, en la Gltima parte de este apartado, de desarrollar el concepto en relacion con

la Antigiiedad griega.

En la segunda parte de este apartado se explican los diferentes aspectos que, desde
la Antigliedad, fueron considerados como factores definitorios de la identidad de las

divinidades griegas; a saber, el nombre, el mito, la forma, el tributo, el culto, entre otros.
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De estos factores, en la identificacion de la diosa Artemis, se desarrollan de manera amplia
los referentes al nombre, especificamente la nocion de epiteto, y al mito, asi como la

importancia de este en la delimitacion de funciones de la deidad.

1.8.1 El paisaje como concepto tedrico

En consideracion de Cosgrove (2002), el concepto paisaje, junto con los términos
de otras lenguas europeas con los que esta emparentado morfoldgicamente, no se puede
confinar Ginicamente a la geografia visible, pues “las conexiones entre la morfologia de
una region territorialmente delimitada y la identidad de una comunidad cuya reproduccién
social esta ligada a los derechos usufructuarios y a las obligaciones sobre esa area, son la

razén del Landschaft aleman” (p. 64).

Cronologicamente, en la cultura alemana, el vocablo empleado para abordar la
relacion entre sociedad y naturaleza fue, precisamente, Landschaf, mientras que en la
lengua inglesa se utilizé la palabra landscape. Este Gltimo vocablo, a su vez, procede del
aleman Landschaf (Hartshorne, 1939; Olwig, 1996; Cosgrove, 2002; Fernandez-
Christlieb, 2014). En consideracién de Hartshorne (1939), Landschaf presenta una doble

significacion que no se encuentra presente en la terminologia inglesa: [...] the German
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word Landschaft has long been used in common speech to indicate either the appearance

of a land as we perceive it, or simply a re- stricted piece of land (p. 150)8.

Pese a esta doble posibilidad presentada por el término, asevera Hartshorne (1939),
que la mayoria de escritores alemanes emplean Landschaft en el sentido de "regién”,

aunque cada uno puede definirlo de una manera diferente. En este sentido:

Landschaft is therefore no more precise than "geographic area™ but has only the
appearance of being more precise [...] For one who feels that almost all geo- graphic
features can be interpreted ultimately in terms of natural vegetation, climate, and
landforms, the Landschaft may be limited essentially to those features® (Hartshorne,

1939, p. 153).

Entre ambos términos, Landschaf y landscape hubo, alrededor de la primera mitad

del Siglo XX, todo un contexto de discusion académica®. La confusion resulté del uso de

8 La palabra alemana Landschaft se ha utilizado durante mucho tiempo en un discurso comun
para indicar la apariencia de una tierra tal como la percibimos, o simplemente un pedazo de tierra
restringido. [Traduccién propia]

% [El término] Landschaft no es, por tanto, mas preciso que "zona geografica”, solo que tiene la
apariencia de serlo [...] Para quien siente que casi todos los accidentes geo-graficos pueden ser
interpretados en términos de vegetacion natural, clima y accidentes geograficos, Landschaft podria
estar esencialmente limitado a esas caracteristicas [Traduccién propia].

10 |_a discusion con respecto a ambos conceptos se desvia de los alcances de esta investigacion. No
obstante, las siguientes referencias pueden guiar al lector para una vision mas amplia acerca de esta
tematica: Sauer, 1925; Hartshorne, 1939; Olwig, 1996; Cosgrove, 2002; Contreras, 2005; Delgado,
2010; Ferndndez-Christlieb, 2014; Gerber y Hess, 2017).
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la misma palabra para significar, por un lado, un area definitivamente restringida y, por
otro, un aspecto méas o menos definido de una extension ilimitada (Olwig, 1996, p. 630).
Tal como explica Olwig (1996), el significado aleman como "un pedazo de tierra
restringido” (de acuerdo con la definicion de Hartshorne 1939, p. 150, 250-284), también
se empled en inglés para referirse a la "apariencia de una tierra como la percibimos™

(Olwig, 1996, p. 630).

En su momento, Hartshorne (1939) argumentaba que Landschaft puede emplearse
para indicar una unidad de area politica en su conjunto, incluida su poblacion. De hecho,
uno de los multiples significados dados al término se refiere, no a la tierra fisica en si, sino
al grupo social que la habita. Efectivamente, este planteamiento se vio reforzado afios
después por Olwig (1996, p. 632), quien manifiesta que “one of the factors that makes
these Landschaften special is the strength of the link between community and place”!
(Olwig, 1996, p. 632). De ahi que el significado de Landschaft pueda entenderse en
términos geogréficos e historicos. En época mas reciente, Contreras (2005) resume la

discusién acerca de los significados otorgados a los dos vocablos de la siguiente manera:

Landscape (inglés), Landschaft (aleman), landscape (holandés) y sus equivalentes

en danés y suizo, tienen la misma raiz germanica, pero no siempre el mismo

1 Uno de los factores que hace que estos Landschaften sean especiales es la fuerza del vinculo entre
la comunidad y el lugar [Traduccion propia].
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significado. En aleman a veces se refiere a una unidad administrativa. En cambio,
en el inglés de Estados Unidos se usa como un escenario natural, mientras que en
Inglaterra el paisaje incluye por lo general elementos humanos. De esta revision
etimologica podemos apuntar que paisaje desde su origen estuvo referido a un
espacio con limites (espacio controlado, distrito, unidad administrativa, escenario

natural o humanizado) (p. 59).

Tal como se advierte, los fundamentos materiales para la idea del paisaje son el
uso humano de la tierra y las relaciones entre esta y la sociedad (Cosgrove, 1998). Por lo
tanto, este discurso se encuentra intimamente relacionado con una vision de mundo, como
posteriormente desarrollara el autor en la definicion de paisaje. La trascendencia del
abordaje de Cosgrove (1998) en la presente tesis radica en la inclusion de elementos
capitales para la investigacion; es decir, el mito y la memoria. Asi lo destaca el
investigador al comentar los dos ejes que articulan su analisis: la formacién social y el

paisaje simbolico:

‘Social Formation' allows me to comment upon the social and historical theories
which structure my approach to landscape. 'Symbolic Landscape' gives me an
opportunity to comment upon the methods by which actual landscapes and their

representations are approached in the book, and to return finally to those issues of
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myth, memory and meaning which invade landscapes' material existence |...]

(Cosgrove, 1998, p. XV)*2,

Como bien se desprende del pasaje anterior, uno de los ejes fundamentales de la
teoria de Cosgrove (1998) es la idea del paisaje, sus origenes y su desarrollo como
concepto cultural en Occidente. Dicho concepto abarca mdultiples perspectivas: los
enfoques de produccién de la tierra, el cambio en el uso de la tierra, el moldeado de la
tierra por el trabajo humano en regiones visiblemente distintas, la representacion del

mundo como una fuente de disfrute estético, entre otras (p. 1).

Para Cosgrove, es en el contexto de un cambio fundamental en las formas en que
los seres humanos utilizaron colectivamente sus entornos y el modo en que desarrollaron
sus vidas donde se le puede dar coherencia a las estructuras historicas (1998, p. 4). De esta
manera, es que se puede llevar a cabo la reconstruccion de geografias pasadas y el estudio
detallado de los sistemas de campo, de los patrones de asentamiento y/o de las
distribuciones de la poblacion. Se hace evidente, por lo tanto, la intencion de relacionar

las ideas sobre la importancia cultural del paisaje con las formas en las que la tierra es

12 |La "formacion social" me permite comentar las teorias sociales e histéricas que estructuran mi
enfoque del paisaje. El 'Paisaje simbdlico' me da la oportunidad de comentar sobre los métodos
mediante los cuales se abordan los paisajes reales y sus representaciones en el libro, y volver
finalmente a los temas del mito, la memoria y el significado que invaden la existencia material de los
paisajes [Traduccion propia].
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utilizada y considerada como materialmente apropiada para los sujetos que la habitan. A

partir de estos postulados es que surge, entonces, la definicidn de paisaje:

The landscape idea represents a way of seeing—a way in which some Europeans
have represented to themselves and to others the world about them and their
relationships with it, and through which they have commented on social relations.
Landscape is a way of seeing that has its own history, but a history that can be
understood only as part of a wider history of economy and society; that has its own
assumptions and consequences, but assumptions and consequences whose origins
and implications extend well beyond the use and perception of land; that has its
own techniques of expression, but techniques which it shares with other areas of

cultural practice (Cosgrove, 1998, p. 1)*3.

Resulta indiscutible, en el posicionamiento de Cosgrove (1998), la trascendencia
de la relacion entre sociedad y territorio, o lo que es lo mismo, entre sujetos y tierra, pues,

segun explica el autor, los cambios en la forma en que las personas se organizan para

13 La idea del paisaje representa un modo de ver — un modo en el que algunos europeos han
representado para si mismos y para otros el mundo que los rodea y sus relaciones con él, y mediante
el cual han opinado sobre las relaciones sociales. El paisaje es una forma de ver gque tiene su propia
historia: una historia que solo puede ser entendida como parte de una historia mas amplia de la
economiay de la sociedad; una historia que tiene sus propios supuestos y consecuencias, de los cuales,
sus origenes e implicaciones se extienden mucho mas alla del uso y de la percepcion de la tierra; una
historia que tiene sus propias técnicas de expresion, las cuales comparte con otras areas de la practica
cultural [Traduccion de propia].
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producir sus vidas materiales son, obviamente, resultado de cambios en las relaciones con
su entorno fisico (p. 5). Esto lo lleva a afirmar que, aun cuando el paisaje haga referencia
a la superficie de la tierra, 0 a una parte de ella, incorpora mucho mas que la disposicién

visual y funcional de los fendmenos naturales y humanos.

Esta relacion entre paisaje y cultura se ha sefialado desde el trabajo fundador de

Sauer (2006):

Considerar al paisaje como si estuviera vacio de vida es una abstraccion forzada
[...] Puesto que estamos primordialmente interesados en culturas que crecen con
vigor original a partir del regazo de un paisaje natural maternal, al cual cada una
esta vinculada en todo el curso de su existencia, la geografia estd basada en la
realidad de la unién de los elementos fisicos y culturales del paisaje. EI contenido
del paisaje se encuentra por tanto en las cualidades fisicas del area, que son
significantes para el hombre, y en las formas de su uso del area, en hechos de

sustento fisico y hechos de cultura humana (s.p).

El vinculo establecido entre estos dos elementos le permitio al investigador
establecer dos tipos de paisajes: uno natural y otro cultural, como se observara en la Tabla
2. El paisaje cultural es configurado a partir de un paisaje natural por un grupo cultural.
La cultura es el agente, el area natural el medio, el paisaje natural es el resultado. Bajo la

influencia de una cultura dada, con cambios a través del tiempo, el paisaje se desarrolla
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través de diferentes fases. Con la introduccion de una cultura diferente se da un
rejuvenecimiento del paisaje cultural (Sauer, 2006, s.p). Para dicho autor, el paisaje
natural es un area anterior a la introduccion de la actividad humana. Por ello esta integrado
exclusivamente por hechos morfologicos, mientras que el paisaje cultural es un paisaje
natural que tiene como agente distintivo de modificacion los trabajos efectuados por los

seres humanos.

Tabla 2. Elementos constituyentes del paisaje natural y del paisaje cultural

Elementos del paisaje natural Elementos del paisaje cultural

-Geognosis: -Todos son consecuencia del registro humano en el

todos los materiales de la corteza paisaje:

terrestre. -Formas de poblacion: fendmenos de masa o de
densidad.

- Clima: Formas de desplazamiento: migraciones estacionales.

calor, frio, viento, precipitacion -Alojamiento: tipos de estructuras construidas por los
seres humanos y su agrupamiento. Puede tratarse de un

-Elementos edaficos: agrupamiento disperso (distritos rurales) o de uno

superficie o forma de la tierra, suelo, aglomerado (aldeas, o ciudades).

drenajes, formas minerales. -Formas de produccion: uso del suelo, bosques, granjas,

minas, entre otros
- Mar: litorales

Elaboracion propia a partir de informacion adaptada de Sauer (2006).

Un aspecto destacado por Sauer (2006) es que en su época el estudio del paisaje
cultural es, todavia, un campo poco desarrollado, tal como se advierte en su breve
planteamiento con respecto a este tipo de paisaje. Esto a diferencia de la amplitud con la

que desarrolla el contenido del paisaje natural. Una particularidad del paisaje cultural es
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que sus formas estan constituidas por obras realizadas por los seres humanos; es decir, el

paisaje cultural se ocupa del registro humano en el paisaje.

Pese a la trascendencia de la propuesta Saueriana durante gran parte del siglo XX,
a principios de los afios 80, tanto su concepto de cultura como de paisaje constituyeron el
punto de partida de una nueva geografia cultural, un nuevo abordaje que consideraba
mucho mas alla de los elementos formales del paisaje propuestos por Sauer. De acuerdo
con Contreras (2005), a mediados del Siglo XX, el &mbito de la geografia cultural pasé a
una nueva etapa caracterizada por “dejar atras la exclusividad de lo objetivo y los estudios
«desde afuera»” (p. 65). Esta nueva aproximacion opta por el analisis y la descripcion del
mundo de acuerdo con la experiencia directa que poseen los sujetos con respecto a su
entorno. En este aspecto, lo que ahora se busca es “comprender la interpretacion simbolica
que los grupos y las clases sociales dan a su entorno, las justificaciones estéticas o
ideologicas que proponen y el impacto de las representaciones acerca de la vida colectiva”

(Contreras, 2005, p. 65).

La particularidad de este nuevo planteamiento radica en que retoma con mucho
mayor énfasis las categorias de espacio y de espacialidad, a diferencia de los trabajos
pioneros en los cuales priman los aspectos ambientales y materiales del paisaje. En este
sentido, no se puede afirmar que la nueva aproximacion geografica abandone los aspectos

materiales, sino que, mas bien, los amplia: “Ahora describe las pasiones y los gustos de la
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gente, los cambios de actitud con respecto a la cultura, las identidades y el lazo territorial”

(Contreras, 2005, p. 65).

Por lo tanto, es en este punto donde se puede decir que empiezan a surgir estudios
geograficos particularmente enfocados en el paisaje cultural, con una nueva perspectiva
humanista que enfatiza lo visual en el paisaje, pero que no se restringe a aspectos
morfolégicos mayoritariamente. Como detalla Cosgrove (1998), el paisaje comparte y al
mismo tiempo amplia el significado de area o de regién. Esta nueva aproximacion al
paisaje implica una sensibilidad particular, una forma de experimentar y de expresar

sentimientos hacia el mundo externo, natural y creado por los seres humanos:

“A landscape is a cultural image. A pictorial way of representing, structuring or
symbolising surroundings. This is not to say that landscapes are immaterial. They
may be represented in a variety of materials and on many surfaces...” (Cosgrove

y Daniels, 1988, p. 1)**.

Desde su planteamiento, cada estudio realizado sobre un paisaje transforma cada
vez mas su significado, pues deposita en él otra capa de representacion cultural. Segun

este posicionamiento el paisaje es visto como un simbolo o como una imagen cultural

4 Un paisaje es una imagen cultural. Una forma pictérica de representar, estructurar o simbolizar
entornos. Esto no quiere decir que los paisajes sean inmateriales. Pueden estar representados en una
variedad de materiales y en muchas superficies...[Traduccion propia].
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(Cosgrove y Daniels, 1988, p. 1). Esta correspondencia entre paisaje-simbolo-cultura fue
ampliada por Giménez (1999), a partir, precisamente, de las relaciones entre el territorio
y la cultura. Una posibilidad la advertimos en lo que él denomina primera dimension, en
ella, el territorio constituye por si mismo un “espacio de inscripcion " de la cultura (p. 33)
Yy, por lo tanto, equivale a una de sus formas de objetivacion. “En efecto, sabemos que ya
no existen "territorios virgenes" o plenamente "naturales”, sino so6lo territorios

literalmente "tatuados" por las huellas de la historia, de la cultura y del trabajo humano™.

(p. 33).

Para Giménez (1999), esta es la perspectiva que asume la denominada Geografia
cultural (mencionada supra), la cual introduce, entre otros conceptos, el concepto clave

de geosimbolo:

Un géosymbole peut se définir comme un lieu, un itinéraire, une étendue qui, pour
des raisons religieuses, politiques ou culturelles prend aux yeux de certains peuples
et groupes ethniques, une dimension symbolique qui les conforte dans leur identité
(Bonnemaison, 2000, p. 56)%°.

Los geosimbolos pueden ser de diversos tipos: “a holy place (Jerusalem or Rome),

a highly visible place (the White House in Washington DC, a mountain, a monument), or

1> Un geosimbolo puede definirse como un lugar, un itinerario o un area que, por razones religiosas,
politicas o culturales, adquiere, a los 0jos de ciertos pueblos y grupos étnicos una dimension simbolica
que los refuerza en su identidad.
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a sacred place (cf. the role of oak trees, sacred springs, woods and roadside crosses in
Brittany)” (Bonnemaison, 2005, p.46)!. Segin explica Bonnemaison (2005), estos
geosimbolos establecen una iconologia sobre el territorio. Es decir, que los geosimbolos
delimitan un territorio mediante sefiales 0 marcas. Por consiguiente, indican los limites de
un territorio, le dan significado y lo estructuran. De modo que un geosimbolo puede
convertirse en el pilar de un lugar o de un sitio. En otros términos, como simbolos y valores

que son, los geosimbolos producen y construyen territorios.

Ahora bien, caracteristicas culturales, que forman parte del paisaje, tales como
hablar una misma lengua, ser herederos de una misma historia y formar parte de una
misma religion, se traducen y materializan en los geosimbolos. Un geosimbolo “est un
marqueur spatial, un signe dans l'espace, qui refléte et qui forge une identité’

(Bonnemaison, 2000, p. 55). En consideracion de este autor, los geosimbolos delimitan

un territorio y lo cargan, a su vez, de significacion.

En el contexto cultural griego, el geosimbolo por excelencia, lo constituye la ToA1g
griega. Tal como se indicé en el primer capitulo, los cimientos de las ciudades- estado de

la Hélade se erigieron a partir de los siglos IX y VIII a.C. No obstante, va a ser en el siglo

' Un lugar santo (Jerusalén o Roma), un lugar muy visible (la Casa Blanca en Washington DC, una
montafia, un monumento) o un lugar sagrado (cf. el papel de los robles, manantiales sagrados, bosques
y cruces de carreteras en Bretafa.

7Un geosimbolo es un indicador espacial, un signo en el espacio que refleja'y da forma a la identidad.
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VIII a.C, por medio del impulso de un sistema propio de magistraturas, que cada dfjpog,
demos, fue evolucionando hasta la constitucion de un sistema de gobierno central bien
establecido, que se materializara hasta el siglo V a.C. Dentro de cada ndlg hay diversos
elementos que a su vez constituyen otros geosimbolos. Destacan entre ellos los templos y
los santuarios considerados panhelénicos. Estos ultimos incrementaron su popularidad y
su prestigio durante los siglos VIl 'y VI a.C, ya que el niUmero de personas que acudia a
venerar a las deidades y a consultar los oraculos fue aumentando cada vez méas (Pomeroy

etal., 2001).

Aunado a la moAg como institucion helénica, las montanas, las fronteras, l0s
arboles, los rios, los manantiales, etc, que por su contenido religioso o cultural estan
cargados de significado, también constituyeron geosimbolos. En el caso concreto de la
literatura griega, los motivos de la naturaleza sirvieron para enmarcar acciones y
movimientos humanos (Cohen, 2007). Esta afirmacién, para el caso concreto de la
literatura griega, no resulta ajena a lo planteado por Ette (2009); a saber, que “la literatura
se presenta como una conciencia universal [...]es una representacion literaria de una
realidad vivida y padecida” (p. 12). Resultd tipico, en la literatura griega, que tanto las
caracteristicas propiamente geograficas como las del paisaje en general, se mezclaran con
las deidades del mismo nombre que residian en ellas, y que, como consecuencia, se
imaginaran en forma humana. De este modo, las representaciones antropomorficas de las

divinidades y las personificaciones de las caracteristicas del mundo natural fomentaron la
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creencia de que el mundo de las divinidades y el mundo de la naturaleza eran partes de un

solo continuum (Guettel, 2000).

Para ilustrar su planteamiento, Guettel (2000) explica que las principales
divinidades del pantedn griego se relacionaron con fendmenos naturales. A modo de
ejemplificacion, la lluvia era llamada agua de Zeus, y cualquier rio o fuente podia ser
Ilamado Aqueloo, el nombre del dios del rio considerado como el padre de toda el agua
dulce que fluye. Asimismo, las personificaciones del mundo natural, como Gea (Tierra),
Selene (Luna), Helios (Sol) o las mismas montafias, los rios y los manantiales locales
fueron reconocidos en los rituales, esto, incluso, cuando en muy pocas ocasiones se

consideraron divinidades dominantes dentro del pante6n griego.

En estos planteamientos resulta evidente que el mito griego ilustra una relacion
integral con el paisaje. De acuerdo con Hawes (2017), en el mito griego es posible
encontrar princesas transformadas en &rboles o en manantiales, rios convertidos en dioses
y en fuerzas de la naturaleza, asi como fronteras delimitadas por monstruos multiformes.
En términos de este autor, la misma actividad narrativa griega tuvo implicaciones
espaciales, lo cual se advierte en el hecho de que las narrativas fundacionales
proporcionaron un sentido central de identidad étnica. Aspecto que también fue sefialado

por Bonnemaison (2005), quien explica que, para comprender la naturaleza del espacio
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cultural, la geografia debe tener en cuenta maltiples factores, tales como: valores, sistemas

de creencias y mitos fundacionales.

Como bien sefiala Horster (2010), en la Helade existié una tierra de los dioses, que
se definia estrictamente como una especie de territorio intocable y sagrado. Resultd muy
comdn que los autores antiguos relacionaran una belleza extraordinaria con lugares
sagrados o con lugares de culto, precisamente por el fendmeno descrito previamente, con

respecto a que la naturaleza misma podia describirse como poseedora de belleza divina.

En el contexto mitico griego, Horster (2010) emplea el término de religious
landscape o paisaje religioso para referirse a “All kinds of myths and of mythological
traditions interweaved with the land and the polis®” (p.436). Para ilustrar esto, en la
imaginacion de las personas, por ejemplo, toda Atenas se relaciona con el Atica o con
partes especificas de ella, y practicamente puede convertirse en el territorio o en el paisaje
religioso de Atenea, de Poseidon o de Dionisos segun las historias y los mitos relacionados
con un lugar especifico, con una region mas grande o con una ciudad. Fenémeno similar
ocurre con la diosa Artemis y con los lugares que se han asociado, a través de los diversos
autores de la literatura griega con ella, un ejemplo concreto es Efeso. Sin embargo, hubo

maltiples lugares asociados a la deidad. Esto es lo que se tratara de evidenciar con la

'8 Todo tipo de mitos y de tradiciones mitolégicas entrelazadas con la tierra'y con la moAC.
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clasificacion que se realizara a partir de los factores identitarios de las divinidades griegas,

los cuales se exponen a continuacion.

1.8.2 Las divinidades griegas: factores identitarios

De acuerdo con Vernant (2003), dentro del pensamiento religioso griego, el
universo aparece como la expresion de potencias sagradas o divinidades que, bajo la
innumerable multiplicidad de formas que pueden adoptar, constituyen la verdadera
esencia de lo real. Segun este planteamiento, el ambito de accion de las deidades griegas
no se encuentra unicamente en realidades naturales: el cielo, la tierra, el agua, las
montafias, los rayos, etc., sino también en las actividades humanas y en las relaciones
sociales: justicia, soberania, fecundidad, nacimiento, hospitalidad, entre otras. Dicha
particularidad del pensamiento griego no implica que todo se encuentre fundido en su
practica religiosa, sino que todas las potencias que integran el cosmos se extienden a traves
de todos los dmbitos de la realidad, tanto en el interior de los seres humanos como en la

sociedad y en la naturaleza.

En atencion a esto, el mitologo francés plantea la necesidad de vincular la religion
griega con los seres humanos que la vivieron, asi como de investigar cuéles eran las
relaciones de esas personas con la naturaleza, y, por Gltimo, las relaciones establecidas

entre estas personas con las divinidades por medio de las instituciones. De manera
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evidente, apunta Bremmer (1999), la relacion de una divinidad con el orden social era un

aspecto importantisimo para los helenos en la construccion de su panteén.

En este sentido, la religiosidad griega se presenta como un sistema de clasificacion,
esto significa que las distintas divinidades se agrupan dentro de un panteén, el cual “como
sistema organizado que implica relaciones definidas entre los dioses, es, en cierta manera,
un lenguaje, un modo particular de comprension y de expresion simbolicas de la realidad”
(Vernant, 2003, p. 89). EIl pantedn griego, como todo panteon, supone dioses y diosas
maultiples, cada uno con funciones propias, ambitos reservados, modos de accion

particulares y patrones especificos de poder.

Ahora bien, si observamos a las deidades griegas no como un colectivo, caso del
pantedn, sino en sus dmbitos particulares, se advertira que muchas de esas divinidades
estuvieron ubicadas en territorios muy delimitados. Divinidades como Poseidon,
Dionisos, Hera y Artemis ubicaban sus santuarios fuera de la ciudad; para ilustrar:
Poseiddn, a orillas del mar y frecuentemente en las montafias, y Dionisos fuera de la

ciudad, en grutas, en pantanos o en zonas boscosas.

De ahi la afirmacion de que hubo multiples elementos que incidieron en la
configuracién de una divinidad griega: “segun las ciudades, los santuarios y los
momentos, cada dios ingresa en una red heterogénea de combinaciones con los otros”

(Vernant, 2001b, p. 29). Consecuentemente, cada una de estas deidades, en sus relaciones
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mutuas, constituye una sociedad delimitada jerarquicamente en la que las competencias y
los atributos de cada una son objeto de un reparto bastante estricto donde se limitan y se
complementan unas a otras. De esta manera, se comprende que las caracteristicas de las
divinidades estén determinadas por su &mbito de accion, por la funcién que cumplen

dentro del pantedn y por las distintas relaciones que establecen con las demas deidades.

Esta informaciéon con respecto a las deidades que conformaron el conjunto
religioso griego en la Antiguedad no solo fue transmitida por dos grandes poetas épicos
griegos, Homero y Hesiodo, sino que a ellos se les atribuye, ya desde la misma Grecia
Antigua, la funcién de darles a los dioses sus epitetos, sus honores o prerrogativas, las
habilidades o las competencias, asi como sus aspectos o figuras. Dicha afirmacion la
encontramos ya desde el siglo V a.C en historiadores griegos. Al respecto, Herddoto (11,

53, 2-3) expresa lo siguiente:

No obstante, el origen de cada dios —o si todos han existido desde siempre—, y
cudl era su fisonomia no lo han sabido hasta hace bien poco; hasta ayer mismo, por asi
decirlo. Pues creo que Hesiodo y Homero, dada la época en que vivieron, me han
precedido en cuatrocientos afios y no en mas. Y ellos fueron los que crearon, en sus
poemas, una teogonia para los griegos, dieron a los dioses sus epitetos, precisaron sus
prerrogativas y competencias, y determinaron su fisonomia. Y, por su parte, los poetas

que tienen fama de haber vivido antes que ellos, lo hicieron —al menos esa es mi
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opinion— después. La primera parte de lo que precede lo cuentan las sacerdotisas de

Dodona, pero el resto, lo que se refiere a Hesiodo y Homero, lo sostengo yo.

Tal como se advierte en el pasaje herodoteo, la transmision de los poemas
difundidos por los dos poetas tuvo una gran trascendencia. Ellos son los responsables de
haber establecido y fijado en sus poemas el saber tradicional acerca de las divinidades
griegas. De ahi que fueran considerados, desde su época hasta el dia de hoy, como los
grandes educadores de los griegos en materia religiosa. Ademas de este saber tradicional,
recalca Henrichs (2010) ambos escritores crearon el pantedn griego de forma individual y
le asignaron propiedades distintas a cada uno de los dioses olimpicos, con ello,

consecuentemente, los reconocieron como individuos.

De manera especifica, ha sido a Hesiodo a quien la tradicion le ha asignado un
papel catalogador con respecto al universo religioso griego como consecuencia de la
elaboracion de su reconocida obra, la Teogonia, escrita alrededor de los ss. VIII-VII a.C.
Dicho escrito esta conformado por una serie de catalogos y genealogias establecidas por
el poeta con base en asociaciones que le han sido transmitidas a través de udOot. En este
sentido, como bien precisa Strauss (2010), la teogonia constituye un intento por entender
el cosmos como el producto de una evolucion genealdgica y un proceso de individuacion

que culmina con la formacion de un cosmos estable.
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Con base en lo instaurado por estos dos cantores de la Grecia Antigua, multiples
autores de nuestra época han propuesto diversos factores que coadyuvan en la
identificacion de las divinidades griegas. Un ejemplo claro de ello es Bremmer (1999).
Segun explica este especialista, aun cuando las representaciones de las divinidades podian
variar enormemente dentro de una misma ciudad, hubo diversos factores que ayudaron a
conformar un nucleo reconocible para cada una de ellas (Tabla 3). A continuacion, se

especifican los factores que definieron la identidad de las divinidades griegas:

Tabla 3.Factores definitorios de la identidad de una deidad griega

Factores Especificaciones de cada factor

1. El nombre Este se precisa por medio de un epiteto que indica su
funcion u origen.

2. El mito Este lo que hace es darle contenido al nombre de la
divinidad: el mito narra la familia del dios, asi como sus
hazafias.

3. Laforma Esta la conocemos mediante el detalle de las apariciones

de las deidades en los textos literarios. Determina su
aspecto fisico.

4. El atributo Este cumple la funcién de coadyuvar en la identificacion
de los diferentes dioses y diosas.

5. El culto Este se define por varios aspectos: el hecho de que
ocupara un lugar prominente o no en el calendario; que
su santuario estuviera ubicado en la ciudad o en el
campo; la naturaleza normal o anormal de las victimas
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sacrificiales; y si el ritual ratificaba o cuestionaba el
orden social.

Elaboracion propia a partir de informacion adaptada de Bremmer (1999)

De acuerdo con Bremmer (1999), el nombre, que se precisa por medio de un
epiteto, indica el origen y la funcion de la divinidad en cuestion (Bremmer, 1999). El
epiteto es “un adjetivo, o un nombre con funcioén de adjetivo, cuyo principal fin no es
determinar o especificar el nombre, sino caracterizarlo, tanto de manera genérica como

especifica” (Torres, 1996, p. 37).

En términos de Rodriguez-Adrados (1992), el epiteto es una subclase del adjetivo
o del nombre adjetivado que no determina al nombre, en el sentido de reducir su esfera de
significado, Unicamente destaca o un valor o una cualidad relevante que interesa en un
momento dado. La funcidn del epiteto seria, entonces, comparable a la de muchas
aposiciones nominales. Entiéndase la aposicién como un procedimiento sintactico que
sirve para caracterizar o identificar un sustantivo o un pronombre por medio de un grupo

nominal que le sigue tras una pausa, representada en la escritura por una coma. Por lo



58

general, las aposiciones se emplean para deshacer una ambigiiedad posible (Marchese y

Forradellas, 2000, p. 33).

En el caso particular de la diosa Artemis, Torres (1996) realiza una distincion entre
diversos tipos de epitetos referentes a esta divinidad. Se distingue asi la siguiente
tipologia: Epitetos de culto y epitetos poéticos. En cuanto a los epitetos de culto, que son
los documentados en formulas litargicas, dedicatorias de fieles, templos altares, etc, se
clasifican en: a). Advocaciones cultuales, b). Advocaciones que hacen referencia a un
lugar o zona, regién, ciudad e incluso aldea donde se adora a la diosa. Lo relevante de esta
clasificacion es la fijacion a un lugar desde donde los adjetivos pueden difundirse como
advocaciones de culto o como derivados de un toponimo; y c) epiclesis, que serian el
resultado de la identificacion o asimilacion de Artemis con otras deidades; por ejemplo,

Hécate y Selene; o con divinidades cretenses como Dictina y Britomartis.

Con respecto a los epitetos poéticos, estos tienen un tratamiento especial, pues
forman, con el nombre, una secuencia métrica que evoca una sola imagen, sin necesidad
de una conexion puntual de significado con el contexto. Por ejemplo, en ocasiones, en los
poemas homeéricos, el sintagma nombre-epiteto suele ocupar un lugar fijo en el hexametro,
el cual no admite sustituciones para expresar la idea esencial. Esto refiere al caracter
formular desarrollado por Parry (1971), para quien una razon por la cual se hace

ornamental un epiteto es por su conveniencia métrica.
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Tal como se advierte, hay una gran multiplicidad de posibilidades de clasificacion
de los epitetos empleados para referirse a la Latonide. Ahora bien, ademéas del nombre,
precisado por el epiteto, hay otros elementos que coadyuvan en la identificacion de una
deidad griega y que estan vinculados con la onomastica, tal es el caso del mito. Este lo
que hace es conferirle contenido, precisamente, al nombre de una deidad. De acuerdo con
Bremmer (1999), se le afiade contenido al nombre de una divinidad mediante la narracion
de la familia y de las hazafias del dios o diosa en concreto, ya que a través de los vinculos
familiares se establecen conexiones entre las divinidades, o bien, se explican sus

funciones.

Un ejemplo concreto, en el caso de Artemis, son las multiples referencias a su
hermano Apolo o0 a su padre Zeus. Para comprender esto de manera pormenorizada se
debe abordar la trascendencia del mito griego. Solo asi se explicara la importancia de
desarrollar los contenidos que este abarca en relacion con las deidades del pantedn
helénico. El mito ilustra y define los roles de los dioses y de los héroes, explica aspectos
del ritual, muestra modos de conducta correctos o incorrectos y reflexiona sobre el
comportamiento del ser humano y del cosmos (Bremmer, 1999). En términos de Calame
(2009), el mito es un contenido o una narrativa con valor argumentativo y pragmatico que
describe, en forma poética, el pasado heroico de las ciudades griegas o de la comunidad

griega. En ese sentido, el udfog se relaciona directamente con la religion helénica, la cual
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es pensada en términos de figuras divinas y heroicas, en términos de espacios civicos

reservados para ellas, y en términos de numerosas préacticas rituales.

Asi, el mito, entre otras cosas, ilustra y define los roles de los dioses y diosas,
muestra modos de conducta correctos e incorrectos y reflexiona sobre el comportamiento
de seres humanosy de  dioses. La trascendencia de los mitos, en el caso especifico de
las divinidades griegas, radica en que fueron estos los que “definian a los dioses e
iluminaban los rituales [...] ayudaban a definir las identidades politicas y contribuian, en
fin, a formar la mentalidad griega” (Bremmer, 1999, p. 100). Concretamente, en el caso
de Artemis, los mitos remiten a tres deidades fundamentales que corresponden a la
genealogia conocida de la diosa; a saber: Zeus, su padre, Leto, su madre, y Apolo, su
hermano. En ocasiones, se le suele caracterizar a través de las relaciones que establece
con los demas hijos de Zeus, principalmente con Atenea, con Afrodita, con Perséfone y

con Dionisos, e igualmente con divinidades como Hera o Demeéter.

En esta investigacion, los mitos de Artemis que seran considerados son aquellos
que evidencien, de manera directa, la presencia de elementos del paisaje griego antiguo.
Tdomese en cuenta que, tal como advierte Bonnemaison (2000), el paisaje se convierte en
la matriz de la identidad y también imprime la huella de esa identidad. La trascendencia
de este tipo de analisis sobre el paisaje y su relacion con las deidades griegas ya fue

sefialada por Bremmer (1999), quien destaca el hecho de que el mito daba forma al paisaje
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mental griego, al mismo tiempo que era moldeado por este. Sus imagenes de ciudades y
encrucijadas, praderas y montafias, plantas y animales pueden ayudarnos a comprender
como los griegos percibian su mundo. De ahi la trascendencia en esta investigacion de

remitirse a los geosimbolos.

Por su parte, las hazafas ejecutadas por las deidades tienen una funcién especifica:
definen sus funciones divinas; para ilustrar esto, tenemos a Hermes como un ladron de los
rebafios de Apolo, a Deméter como fundadora de los Misterios Eleusinos, a Artemis como
la divinidad cazadora por excelencia y asi ocurre con cada deidad del pantedn griego. En
el caso de las apariciones de las deidades, estas contribuyeron a darles forma, a ofrecernos
de ellos un aspecto particular. En cuanto al atributo, resulta interesante que estos se nos
hacen conocidos gracias a la ceramicay a los espejos, los cuales atestiguan los principales
objetos que acompafian a las divinidades: el tridente, en el caso de Poseiddn; la lechuza,
en el caso de Atenea; las palomas, en el caso de Afrodita; el arco y el carcaj en el caso de
Artemis; el rayo, en el caso de Zeus, etc. Por ultimo, con respecto al culto, debe decirse
que cada uno de los elementos mencionados en la Tabla 3 contribuia a generar una
percepcion determinada de las divinidades y a reforzar la imagen que los fieles tenian de

ellas.

Con el mismo proposito de identificar a las deidades griegas, Henrichs (2010)

amplia otras caracteristicas que delimitan ain maés los factores que fueron decisivos en el
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reconocimiento de una divinidad griega. En este sentido, son relevantes aspectos como:
la inmortalidad, entendida como la exencion de la muerte; el antropomorfismo, la
adopcion de forma humana por parte de las divinidades; y el poder, la cualidad mas
omnipresente que define a una deidad griega. Importa recalcar que los dioses griegos
demuestran su poder sobrenatural a través de diversos mecanismos: la epifania, los suefios,
las visiones, a través de recompensas y castigos, mediante la interferencia con el orden
natural y a través de otras formas de intervenciones con respecto a los humanos y a otras

divinidades.

De los planteamientos formulados con respecto a los factores identitarios de una
divinidad griega se desprende una conclusion trascendental para esta investigacion, esto
es que las divinidades griegas no deben estudiarse solas ni aisladas unas de otras, sino mas
bien como fuerzas que constantemente estan interactuando dentro de un sistema religioso
muy complejo como lo es el griego. Como bien apunta Henrichs (2010), este sistema
religioso esta lleno de contradicciones, de inconsistencias y de ambigliedades. De ahi la
necesidad de abordarlo en su contexto, ya sea que ese contexto sea definido como una
o, COMO una region o como un discurso cultural sobre la naturaleza de los dioses. En
este sentido es que se hace necesaria la contextualizacion presente en el apartado

correspondiente al primer capitulo de esta investigacion.



63



64

2 PRIMER CAPITULO

Importancia de los paisajes asociados con el territorio griego de la
AntigUedad en la conformacién del mito y de la identidad helénicos: Una

contextualizacion a partir del surgimiento de la wolig griega

1. Aspectos sistematicos y analiticos

De manera general, en este capitulo se desarrollaran diferentes acontecimientos
historicos que giran en torno al mito, a la identidad y al paisaje en la Antigiiedad griega.

Tales hechos puntuales son:

- El surgimiento de la moA1g o ciudad-estado griega (ss. 1X- VIl a.C)
- Laaparicion del templo monumental y del santuario griego (ss. IX- VIl a.C)
- El desarrollo del conflicto bélico de los griegos contra los persas, también

denominado Guerras Médicas (s. V a.C).

El fin perseguido con el detalle de estos hechos es que al final del capitulo se
advierta como los diferentes paisajes asociados con el territorio griego tuvieron una
importancia medular en la conformacién del mito y de la identidad helénicos. Con ese
propdsito como meta, en el presente capitulo se desarrollan tres lineas especificas de
contenido. En este sentido, a partir del surgimiento de la oA en la Epoca Arcaica, se

expone el apartado 1: (1.1) El mito y la religion en la Antigua Grecia: Nexo entre
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divinidades y paisaje. Seguidamente, a partir de las consecuencias de las Guerras
Médicas, se plantea el contenido 2: (1.2) El proceso de construccion de identidad en la
Antigua Grecia. Finalmente, a partir de las formulaciones actuales sobre estudios del
paisaje de la Helade Antigua, se explica el contenido 3: (1.3) El paisaje y su vinculo con
el mito en el contexto de la Antigliedad griega. Este ultimo apartado, a su vez, tiene el
fin de introducir la seleccion de epitetos y de mitos asociados con el paisaje de la diosa
griega Artemis analizada en los textos literarios griegos antiguos, efectuada en los

capitulos segundo y tercero de esta investigacion.

A continuacion, se procede con el desarrollo del primer apartado de este capitulo.

2.1.1 El mito y la religion en la Antigua Grecia: Nexo entre divinidades y
paisaje

En primer lugar, en este apartado se desarrollan dos acontecimientos historico-

religiosos: el surgimiento de la moAc y el surgimiento del templo monumental y del

santuario griego. De manera concreta, se analizan el contexto y las caracteristicas de las

practicas religiosas en el marco espacio-temporal griego, en particular aquellas

relacionadas con dichos fendmenos politico-religiosos. En segundo lugar, se realiza una

breve aproximacién a la tematica del mito y de la religién en el marco de la Grecia de la

Antiguedad.
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En la historia de la Grecia Antigua, el siglo V111 a. C. marca el final de la Epoca
Oscura y el inicio de la Epoca Arcaica. Este siglo es fundamental porque en él se da el
surgimiento de la moAig griega, evidentemente este fue un suceso politico y social, pero mas
alla de esto, también fue un acontecimiento transformador desde el punto de vista de la
poblacién, del territorio y de la religion. Segun explica Bremmer (1999), cuando, alrededor
del afio 800 a. C., Grecia emergia de la Edad Oscura, las multiples comunidades que la
componian habian experimentado una diversa evolucion social, politica y econémica, la cual
también se reflejaba en el ambito religioso. La formulacion de una evolucién religiosa a partir
de la denominada Epoca Arcaica griega ha sido también propuesta por Vernant (2001b),
quien considera que, entre los siglos IXy VIII a. C., el sistema religioso griego se reorganizo
de manera profunda a partir de una estrecha conexion con las nuevas formas de vida social

que represento el surgimiento de la moMC.

La forma de gobierno correspondiente a la molig surgio, en el territorio griego,
durante el siglo VIII a.C. De manera que ya a comienzos del siglo VII a.C muchas
comunidades del mundo griego se habian constituido germinalmente en ciudades-Estado. Es
decir, en una zona geografica que comprende una ciudad y sus territorios adyacentes, y muy
importante, que constituye una sola entidad politica capaz de autogobernarse. El significado
de moA1G era el de una ciudad de mayor o menor tamafio. Sin embargo, para los griegos de la
época de la ciudad-estado, la oA comprendia, no solo la ciudad o la capital, sino también

el territorio adyacente.



67

En el marco de constitucion de esta nueva forma de autogobernarse y de vivir
helénica, hubo dos acontecimientos que tuvieron que llevar a cabo las comunidades de dfjuot,
para convertirse en las ciudades-estado del afio 700 a.C. Estos fueron la unificacién politica
formal del 6tjpog o comunidad, y la creacion de un gobierno central. Lo anterior implico que
todos los miembros de dicho territorio, tanto los que vivian en la capital como los que vivian
en las zonas rurales pasaran a llamarse politai (miembros de la TéAig), como si todos vivieran
en la ciudad. Es decir, cada miembro de la molg llego a identificarse con el nombre de la
capital, aunque no viviera necesariamente alli. Por ejemplo, todos los que vivian en el
territorio del Atica, cuya capital era Atenas, se llamaban a si mismos, atenienses, y asi
también los llamaban los demas, aunque vivieran a mas de 40 km de la capital (Pomeroy,

Burstein, Donlan y Roberts, 2001).

Esta nocion de pertenencia, consecuencia del comienzo de la nolic griega, se
comprende mejor mediante el concepto sinecismo, el cual remite a la unificacion politica de
los oikot o de las aldeas que conformaron los distintos dfjuot (Pomeroy et al., 2001, p. 14).
El término se puede traducir, entonces, como cohabitacion o, mas literalmente, como el hecho
de tener los oikot juntos. De este modo, el sinecismo seria el proceso en virtud del cual cada
ciudad, poblado o aldea de un éfjuog acepto tener un solo centro politico, sin importar la
autonomia local que hubieran disfrutado hasta entonces. Tal decision politica resulté de suma

importancia en el proceso de construccion de la identidad griega, pues con este acaecimiento
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todos los individuos de un territorio empezaron a considerarse como pertenecientes a una

oM, Sin importar si vivian en territorios adyacentes o en la ciudad principal.

Una consecuencia inmediatamente posterior a la instauracion de las noieig griegas
fue también la fundacion de colonias, momento historico conocido como Periodo de
colonizacién griega. Cada una de las colonias fundadas contaba con una ciudad principal
Ilamada metrdpolis, la cual les otorgaria también una identidad a los nuevos habitantes de la
colonia fundada sin importar la distancia de la que esta se ubicara con respecto a su ciudad

madre.

Al inicio de la Epoca Arcaica, a la par de la eclosion de la moig, también ocurre el
surgimiento del templo monumental y del santuario griego construidos para las divinidades
tutelares de las nacientes ciudades-estado. De ahi la denominacion para las deidades griegas
como divinidades poliadas. Conforme con lo que nos explica Herédoto, la comunidad de
santuarios y de sacrificios a los dioses es la caracteristica que mayoritariamente separa a los
griegos de la barbarie. Asi, la religiobn como mecanismo identitario griego, se evidencia por
el hecho significativo de que, desde el s. VIII a.C, la religion griega ya habia alcanzado la
forma que tendria durante toda la Antigliedad, principalmente en las formas de aplacar y de

venerar a las deidades, tales como: plegarias, sacrificio y ofrendas.

Otro aspecto relevante en cuanto al vinculo religioso, territorial e identitario se

advierte en la instauracion de las festividades panhelénicas. Gracias a estos eventos se



69

construyeron santuarios y se celebraron fiestas que dejaron de tener un caracter local y
pasaron a cobrar un valor colectivo. Con ello, se reforzé la idea de que los helenos, aun

cuando pertenecieran a noieig distintas, conformaban un mismo grupo cultural.

Sin embargo, a pesar de este individualismo religioso, considera Bremmer (1999),
las religiones de las diferentes ciudades se solaparon de manera suficiente como para permitir
el uso de la nocion de religion griega. En este sentido, “la religion griega adquirio su forma
caracteristica de las aproximadamente setecientas mOAelg que, entre grandes y pequeiias,
extendieron la cultura griega desde la Peninsula Ibérica hasta el mar Negro” (p. 18). Un
planteamiento similar con respecto a la importancia del surgimiento de la ToAg en el plano
religioso, lo encontramos en las proposiciones de Vernant (2001b), quien trata las maltiples
innovaciones religiosas acaecidas en el marco de la Epoca Arcaica griega. En su

planteamiento, destaca un hecho trascendental:

La aparicion del templo como construccion independiente del hébitat humano,
palacio real o casa particular. Con su recinto que delimita un &rea sagrada (témenos)
y su altar exterior, el templo constituye desde entonces un edificio separado del
espacio profano. Sus dioses van a residir permanentemente en el templo por

intermedio de su gran estatua cultual antropomorfa alli entronizada (p. 40).

El templo de la divinidad, contrariamente a lo que ocurre con los altares

domésticos y los santuarios privados, es un bien publico. Es decir, un bien comin para todos
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los ciudadanos, pues ha sido la misma moAg la que lo ha erigido. Un aspecto crucial en esta
nueva aportacion del advenimiento de la mOA1G en el sistema religioso griego es que la ciudad
como tal es la que va a demarcar los lugares precisos en los cuales se va a llevar a cabo la
construccién del templo, y con ello confirmar su dominio absoluto sobre el territorio. En este
sentido, hubo aspectos elementales tomados en cuenta por la ciudad para erigir el templo de

las deidades poliadas:

En el centro de la ciudad, acropolis o gora; en las puertas de los muros que delimitan
la aglomeracion urbana respecto de su periferia inmediata, esa zona del agros y de
las eschatiai, de las tierras salvajes y de los confines, que separa cada ciudad griega

de sus vecinos (Vernant, 2001b, p. 40).

Una consideracion como esta se encuentra ya en los planteamientos de Osborne
(1987), quien afirmo, en su momento, que el estado cambiante del campo se vio reflejado en
el cambio de las préacticas religiosas. Una prueba de ello es que se pudieran encontrar templos
y santuarios en todo el territorio de la ciudad griega, especificamente, en el centro y
alrededores de la ciudad, y en todo el campo. Tal como destaca el investigador: “Religious

cults exploited the natural countryside, and that also exploited the political countryside of
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human settelment®® (p. 167). Como consecuencia “the sanctuaries of the countryside

exploited a landscape that was natural, cultivated and also political?® (Osborne, 1987, p. 169).

De acuerdo con Pomeroy et al (2001), los primeros ejemplos conocidos de templos
datan de alrededor del afio 800 a.C.; no obstante, hasta el afio 700 a.C. es cuando se constata
la existencia de estas construcciones en todos los rincones del mundo griego. En consonancia
con los investigadores, la aparicion del templo demostré que los griegos estaban deseosos,
en este momento histdrico, de emplear sus recursos econdmicos, tiempo y trabajo en

proyectos que le dieran honra a la comunidad.

Se nota, entonces, que la construccién de santuarios, ya fueran urbanos,
suburbanos o extraurbanos tendié a modelar también la superficie del suelo a partir de un
orden religioso. Esta configuracion del suelo era llevada a cabo por mediacion de las
divinidades de las distintas moAelg. Un aspecto que se puede percibir con respecto a la
importancia otorgada al terreno en la construccion del santuario dedicado a la divinidad es
que “la ocupacion del santuario y su ocupacion cultual en el centro urbano, tiene valor de
posesion legitima” (Pomeroy et al, 2001, p. 41). Asi, cuando la mdéA1g funda sus templos para

asegurar un cimiento inquebrantable a su base territorial, implanta sus raices en el mundo

9 Los cultos religiosos explotaron el campo natural, y también explotaron el campo politico de los
asentamientos humanos [Traduccion propia].
20 Los santuarios del campo explotaron un paisaje que era natural, cultivado y politico [Traduccion

propia].
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divino (p. 41). De este modo lo percibe Buxton (1994), para quien “the vast range of cults in
honour of individual deities rests on a set of demarcations within the sphere of divine

power”?! (p. 204).

En la Antigua Grecia, la relacion entre los seres humanos y las deidades se
enmarcd, desde el punto de vista religioso, a partir del templo: “Aquello que caracteriza
el espiritu religioso de los griegos en general esta presente de manera concreta en el templo
griego” (Kerényi, 1999, p. 221). En este sentido, debe recalcarse el hecho de que el templo
es el lugar propio de la divinidad. En el pantedn griego, cada deidad se encuentra vinculada
a un santuario o a un templo (Lloyd-Jones, 2001, p. 462). Este hecho cobra relevancia si
se advierte que cada divinidad cuenta con templos en lugares especificos; es decir, cada
deidad griega tiene una o maltiples ciudades bajo su jurisdiccion.

Resultan concretos los casos de Hera, la gran divinidad de Argos en el
Peloponeso y de la isla de Samos, ademas de la ciudad de Olimpia. Igualmente, Apolo,
con su hermana Artemis, se considero la gran divinidad de Delfos y de Delos; lo mismo
ocurrié con Atenea, que era considerada la gran divinidad de Atenas (Lloyd-Jones, 2001,
p. 462). Segun expresa Kerényi (1999), la religion griega les permitié a sus dioses vivir

en los templos y fuera de ellos. Asi:

21 La amplia gama de cultos en honor de deidades individuales se basa en un conjunto de
demarcaciones dentro de la esfera del poder divino [Traduccion propial.
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Cuando una divinidad de los griegos se apodera de forma pasajera de un lugar, ello
no implica una delimitacion de su ser, sino a lo sumo un lugar delimitado y también
arquitectonicamente resaltado de la presencia repetida y pasajera de la divinidad, un
lugar que de todos modos pertenece a ella (p. 220).

Tal como advertimos, la localidad resulta determinante en el caso de las
divinidades griegas y sus lugares de culto. Incluso, dentro de la misma region hubo
delimitaciones muy especificas en cuanto a la ubicacion del templo o santuario del dios o de
la diosa. Como bien expresa Bremmer (1999), Zeus y Atenea, en tanto dioses de la moAig por
excelencia, tenian santuarios en el agoray en la acropolis Apolo y Deméter eran considerados
dioses mas ambivalentes: el primero podia ubicarse en el agora, como en el caso de Argos,
Creta y Crimea; o bien, venerarse lejos del centro de la nolig, cerca del mar, como en Delfos.
En el caso de Deméter, si sus santuarios se encontraban dentro de la ciudad, casi siempre
estaban lejos de las zonas habitadas, mas, por lo general, se ubicaban antes de llegar a la
ciudad, usualmente en la ladera de una montafa.

Si un santuario importante para la vida religiosa de la comunidad no se
encuentra en el centro mismo de esa comunidad o a tal distancia que los ciudadanos tienen
que abandonar su entorno familiar para cumplir con su culto, es previsible que estos cultos
se encontraran en oposicidn a aquellos que ocupaban una posicién mas central (Bremmer,
1999, p. 58). Como consecuencia, la ubicacién de los santuarios determinaba su papel

social o politico: “Puesto que el culto contribuia a determinar el caracter de los dioses, un
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culto que se realizaba extramuros podia indicar el caracter excéntrico o menos central de
una divinidad determinada” (Bremmer, 1999, p. 58). Pese a esto, se le ha prestado poca
atencion a la cuestion de por qué algunos santuarios se ubicaban en las ciudades y otros
no. Esto, aun cuando conocer la ubicacion de los santuarios de las distintas divinidades
resulta crucial para tener una vision completa de las deidades griegas.

En consonancia con lo anterior, Miles (2016) plantea que hubo tres aspectos
que debieron ser tomados en cuenta por los constructores de templos o santuarios griegos:
“the setting”, “the precise site” y “the orientation” (p. 152). Apreciaciones importantes
con respecto a estos tres requisitos son las siguientes: la configuracién del lugar dependia
de la posesion del territorio y de si era urbano o rural; si se encontraba en la costa o en las
montafias; si se ubicaba en carreteras con mucho trafico o en lugares remotos y de dificil
acceso; si estaba cerca de una frontera o un limite. Igualmente, era crucial la cercania de
fuentes, de cuevas, de arboles sagrados, entre otros multiples aspectos.

En relacion con esta tematica, explica Buxton (1994) gue la existencia misma
de un santuario implico la separacién de lo que fue considerado sagrado de lo que fue
visto como profano, es decir, opuesto a lo sagrado. Esta demarcacion entre lo sagrado y
lo profano se reflej6 también en la terminologia, a partir de la voz griega tépevog Con
respecto a su significacion hay multiples planteamientos: para Finley (1984) téuevoc
significaba, en griego clasico, ‘tierra del dios’ y se aplicaba por igual a diversos elementos.

Podia remitir al hipddromo pitico, a la Acrépolisy al recinto de un héroe. Asimismo, hacia
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referencia “a la tierra acotada para un dios, en la division inicial cuando se fundaba una
colonia o a la tierra dada por un individuo, de su propia heredad, por donacion, dedicacién
o testamento” (p. 255). A su vez, para Buxton (1994), téuevoc fue una porcion
estrictamente delimitada de tierra consagrada al dios o a los dioses adorados ahi. En
adicion, Malkin (1996) describe el téuevog como una tierra sagrada empleada para el
culto?,

El punto de coincidencia entre los autores lo vemos explicado de manera mas
abarcadora en Malkin (1996). Segln el posicionamiento de este autor, cuando se piensa
en religion griega debe abordarse segun una “geometry of religion” (las comillas se
encuentran en el original), la cual “means that the interrelationship of religious elements
on the ground is imbued with ascertainable symbolic values. Centre and periphery are
supposedly easily defined” (p. 75)%. Esta afirmacion lleva al autor a realizar una
distincion muy importante entre lo que fue el templo y el santuario griegos, distincién que

resulta crucial, pues la delimitacion entre uno y otro se da por cuestiones de espacio. No

22 Todos estos sefialamientos con respecto al téuevog no se dan sin antes entrar en una discusion con
respecto a la confusion terminologica y semantica relacionada con el kAfjpog (cf. Finley, 1984;
Buxton 1996; Malkin, 1996). No obstante, se omite en esta seccion debido a que esta disputa no es
materia de interés en el apartado teorico.

2 Significa que la interrelacion de los elementos religiosos en el terreno, estad imbuida de valores
simbdlicos comprobados. El centro y la periferia son supuestamente faciles de definir [Traduccion

propia].
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en vano, el investigador afirma que the “geometry of religion” does not perceived greek
religion in terms of points, but of space?* (p. 75).

En este sentido, un templo no debe ser considerado como exclusivamente una
construccidn arquitectonica, tampoco debe ser visto como un punto sagrado o un locus,
sino que debe verse como parte integrante de un téuevog; es decir, de un espacio
demarcado y limitado en relacion con otros espacios similares, tanto con parcelas privadas
como con areas publicas. Por su parte, el santuario, no se vio aislado, sino en relacion con
todo el pais, tanto con la ciudad como con el campo. Este, a diferencia del templo, es un
todo complejo, un sistema religioso que adquiere significado por si mismo.

Como se puede notar, Grecia experimento la construccion de una gran cantidad de
santuarios situados en el campo, lejos de los centros de poblacion. Efectivamente, varios
estudiosos consideran este fendmeno como un signo de la unidad civica cada vez mayor en
la region de la Hélade, lo cual evidencié un fortalecimiento deliberado de los vinculos

religiosos, cuya principal funcién era unir con mds firmeza a los habitantes de la moA1G.

Tal como se advierte, el origen de la m6A1G no solo va a constituirse como un hecho
fundamental en cuanto a la formulacion del carécter identitario del pueblo griego, sino que
va a resultar elemental en la evolucion presentada en el ambito religioso en la region. La

evolucion en el plano religioso se advierte en varios aspectos a partir del siglo IX a. C: por

24 La “geometria de la religion” no percibi6 la religion griega en términos de lugares, sino de espacio
[Traduccién propia].
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un lado, en el hecho de que cada ciudad contara con su propio pantedn en el cual unas
divinidades eran consideradas como las mas importantes y otras, por su parte, ni siquiera
fueran veneradas dentro de él. Por otro, en que cada ciudad tuviera su propia mitologia, su

propio calendario religioso, asi como sus propias festividades particulares

Segun explica Calame (2009), las préacticas religiosas griegas estan integradas en
un calendario que da ritmo a la vida politica y religiosa de cada ciudad, esto en conjunto con
el grupo de dioses y de héroes particulares que son honrados en cada moAlg. Un senalamiento
similar lo encontramos en Vernant (2001b), para quien las creencias y los cultos “instauran
o acomodan en el plano religioso las tradiciones legendarias, los ciclos de fiestas y un pantedn
reconocido igualmente por toda la Hélade” (pp. 39-40). Los medios sefialados para dicha
instauracién son el desarrollo de una literatura épica despojada de toda raiz exclusivamente

local y la construccién de grandes santuarios comunes.

La trascendencia de estos dos acontecimientos ya habia sido manifestada por
Bremmer (1999), quien advierte que la relacion entre las diversas religiones de las moAeig fue
potenciada por dos poetas, Homero y Hesiodo, quienes, desde el siglo VIII a.C, crearon un
denominador comun religioso al combinar y sistematizar tradiciones particulares que,
posteriormente, difundieron por medio de sus representaciones poéticas. No en vano, la

aseveracion generalizada de que los poetas fueron los mas importantes transmisores
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religiosos en Grecia, esto desde la Antigiiedad, en el famoso pasaje herodoteo (Historia, II,

53, 2-3).

Lo narrado tanto por Homero como por Hesiodo son mythoi, los cuales se
transmitieron en forma de relatos, méas enfaticamente, en forma de relatos tradicionales (Kirk,
1990; Bremmer, 1994; Bauza, 1998; Grimal, 1998; Garcia-Gual, 2004, entre otros) en los
cuales la memoria jugo un papel trascendental. Asi queda manifiesto en Nagy (2009), quien
destaca que, en la poesia homérica, “to speak a muthos is to perform it from memory”?°® (p.
54). De este modo, “to perform this epic is to activate myth, and such activation is

fundamentally a matter of ritual”?®.

Sobre este aspecto, estima Lopez-Eire (2004) que el mito es un fragmento de
lenguaje caracterizado como una accion, y en ese sentido se relaciona estrechamente con el
ritual. Para el investigador, el ritual “es una imitacion de una accion redirigida de lo privado
a lo politico-social, porque ha perdido su significado primitivo e inmediato, y resulta asi ser
enfaticamente significativa porque tiene un enorme peso e importancia politico-social” (pp.

337-338).

% Decir un mythos es representarlo desde la memoria [Traduccion propia].
%6 Ejecutar esta epopeya es activar el mythos, y tal activacion es fundamentalmente materia del ritual
[Traduccién propia].
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Con respecto a la conceptualizacion de mito y de religion en la Grecia Antigua,
Calame (2009) explica que los griegos no concibieron el mito como un corpus de cuentos
fabulosos de dioses y de héroes, ni tampoco percibieron la religion como un conjunto de
creencias y préacticas relativas a una configuracion divina. Mas bien, sefiala el investigador,
que lo que si aparece dentro del pensamiento de la Grecia Antigua, con respecto al mitoy a

la religion, respectivamente, es lo siguiente:

[...] In the case of the former, we have a series of narratives with argumentative and
pragmatic value that describe, in poetic form, the heroic past of Greek cities or of the
“Greek” community (experienced as to Hellénikén only from Herodotus on),
narratives that, recited or sung as palaia or arkhaia, make reference to the ancient
history of Greece and correspond to miithoi. In the case of the latter, we can think in
terms of divine and heroic figures, in terms of civic spaces reserved for them, and in
terms of the numerous ritual practices that sought, through offerings of various types,
to influence divine intervention in the present: ta hiera (‘offerings, victims’), ta

nomind (‘what is prescribed’; hence ‘customs, rites’) (p. 259)?’.

27 En el caso del primero, tenemos una serie de narrativas con valor argumentativo y pragmatico, las
cuales describen, en forma poética, el pasado heroico de las ciudades griegas o de la comunidad
"griega" (experimentada como to Hellenikon solo a partir de Herddoto), narrativas que, recitadas o
cantadas como palaid o arkhaia, hacen referencia a la historia antigua de Grecia y corresponden al
miithoi. En el caso de la segunda, podemos pensar en términos de figuras divinas y figuras heroicas,
en términos de espacios civicos reservados para ellas, asi como en términos de practicas rituales
numerosas que buscaron, a través de ofrendas de diversos tipos, influir en la intervencion divina en
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Desde esta perspectiva, el mito cumple con funciones especificas segun el punto
de vista de la comunidad que lo cuenta, a saber: “identifica, da &nimos, tranquiliza y estabiliza
a los miembros de una comunidad cuyos lazos politico-sociales, sin duda alguna, expone a
la luz y refuerza” (Lopez-Eire, 2004, p. 360). Asi, el caracter pragmatico y politico-social
que caracteriza al mito, lo comparte con el ritual, pues ambos intentan transmitirle algo de
manera muy marcada a la comunidad que hace uso de ellos, con el fin de aglutinar a sus
miembros. Un aspecto relevante destacado por el mitdlogo es que, en el mito, esa funcion se
Ileva a cabo con palabras, mientras que en el ritual se desarrolla con acciones simples o con

la combinacion de palabras y acciones.

Como se puede observar, la importancia politico-social del mito resulta ser una de
sus particularidades en el contexto griego en el que nos movemos, asi lo sefiala Lopez-Eire
(2005), quien expresa que la funcion ultima y definitiva del mito “como «acto de habla» es
unir lo mas intimamente posible a los miembros que integran una sociedad, ademas de
mantener la necesaria cohesion politico-social de las comunidades” (p. 58).
Consecuentemente, las funciones del mito se llevan a cabo mediante el lenguaje, un
importantisimo instrumento de cohesion politico-social, “pues, en el fondo, los principios,

las leyes, la autoridad, la religion y los mitos no son méas que eso, a saber: lenguaje en su

el presente: ta hierd (‘ofrendas, victimas'), ta nominé ('lo que se prescribe’; por lo tanto, 'costumbres,
ritos") [Traduccidn propia].
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funcién primordial y suprema, o sea, lenguaje pragmatico y politico-social” (p.58). Una

aproximacion similar la encontramos en Calame (2009), quien destaca que:

In particular, as miithoi, the narrative actions of Greek goods and heroes are not
simply demonstrated and modeled by different poetic and historiographic forms, but
they exist in these forms alone; such concrete manifestations, by virtue of their
pragmatic dimension, guarantee that these narrative actions retain the flexibility to

fulfill their social, religious, and ideological function and efficacy (p. 260)28.

Conforme con la cita anterior, bajo la influencia de la celebracion del culto, la vida
social de los grupos que forman la comunidad civica, lleva, en las relaciones con su pasado
heroico, las huellas de précticas de caracter religioso y de formas discursivas a las que
corresponden ciertos actos rituales, entre ellos, las formas de invocar a una divinidad. En
relacion con dichos actos rituales y su vinculo con el mito, ha indicado Lépez-Eire (2005),
que si bien, dichos actos son en un principio miméticos, pueden, con el paso del tiempo,
volverse opacos o poco claros. Sin embargo, a pesar de ello, contindian siendo reconocibles

por el grupo social que practica el rito. De modo que, para este grupo social, tales actos

28 En particular, como miithoi, las acciones narrativas de los dioses y de los héroes griegos no estan
simplemente demostradas y modeladas por diferentes formas poéticas e historiogréficas, sino que
existen en estas formas solamente. Tales manifestaciones concretas, en virtud de su dimension
pragmatica, garantizan que dichas acciones narrativas conserven la flexibilidad para cumplir su
funcion y eficacia social, religiosa e ideoldgica [Traduccion propia].
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rituales tienen un valor profundo y un significado politico-social. Segun lo anotado por el

autor, para que dichos actos no pierdan vigencia del todo es que “se echa mano del mito” (p.

67).

Aunado a esto, especifica el mitélogo que el mito y el ritual coinciden en que son
paradigmaticos; es decir, que sirven de ejemplo. Sumado, ademas, a que ambos se remontan
a un pasado prestigioso y a que consideran que lo que en ellos se explica o se reproduce es
el efecto de una causa anterior, y que una cosay otra, esto es, la explicacion y la reproduccion,
pueden repetirse una y otra vez circularmente en el tiempo, cada vez que se cuente el mito o
que se ejecute el ritual (Lopez-Eire, 2005, p. 67). Tal como se arguye, lo mas importante, en
este sentido, es el hecho de que tanto el mito como el ritual refuerzan la cohesion politico-
social de la comunidad que los practica; o sea, la comunidad que cuenta los mitos y que

ejecuta los rituales.

Finalmente, la relacién establecida entre mito y ritual ha sido objeto de multiples
debates. Asi nos lo comenta Bremmer (1999), pese a ello, entre los dos se han establecido
tres posibilidades; a saber: 1) el mito es el escenario del ritual, 2) el ritual genera el mito, y
3) mito y ritual surgen al mismo tiempo. Advertimos entonces que el mito fue un relato
importantisimo para la sociedad griega, y que dentro de la religién desempefié un papel
fundamental, ya que ilustraba y definia los roles tanto de los dioses como de los héroes.

Asimismo, explica aspectos rituales, muestra modos de conducta correctos e incorrectos y
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reflexiona sobre el comportamiento de los seres humanos. Ademas, los relatos miticos fueron
cruciales en Grecia, pues, entre otros aspectos, “definieron a los dioses, iluminaron los
rituales, proporcionaron argumentos en los debates, sirvieron de modelo de conducta ética o
religiosa, ayudaron a definir las identidades politicas o a presentar reclamaciones politicas;

en fin, contribuyeron a formar la mentalidad griega” (Bremmer, 1999, p. 100).

A partir de estas competencias otorgadas al relato mitico griego, podemos afirmar
que su funcion clasificatoria debe entenderse dentro del marco mas amplio de las creencias
y las practicas griegas relacionadas con lo sagrado (Buxton, 1994), entre ellas, el sacrificio,
considerado como el acto ritual fundamental en la practica religiosa griega. La trascendencia
otorgada al sacrificio resulta elemental en el marco del objeto de estudio de la presente
investigacion, pues el vinculo entre sacrificio y region geografica se ha sefialado en trabajos
pioneros que advirtieron la relacion entre la religiosidad griega y el paisaje, o entre el

territorio geogréfico y el mito.

Por ejemplo, esto lo evidencia Osborne (1987), quien manifiesta que “Through
sacrifice and the religious calendar the structure of greek religious behavior was rooted in the
countryside”?® (p. 165). En la opinidn de este autor, los griegos, por sus acciones religiosas,

se reconciliaron con el ambiente natural y con el ambiente humano. Segun explica el

29 A través del sacrificio y del calendario religioso, la estructura del comportamiento religioso griego
estaba arraigada en el campo [Traduccidn propia].



84

investigador, las practicas religiosas y los relatos contados en relacion con estas, crearon un
marco dentro del cual los seres humanos podian comprender el mundo cambiante. Asi pues,
las reacciones de los griegos frente a los cambios politicos y sociales fueron moldeadas por

sus experiencias religiosas.

2.1.2 El proceso de construccion de la identidad en la Antigua Grecia

Segun manifiesta Tortorelli (2015), el término ‘identidad’ es la palabra moderna
empleada para indicar la conviccion de un individuo de pertenecer a una cierta realidad
social, cultural, politica, religiosa” (pp. 5-6). En esta definicidn es preponderante la nocion
de pertenencia, cuyo significado remite al “hecho o la circunstancia de formar parte de un
conjunto, como una clase, un grupo, una comunidad, una institucion, etc.” (RAE, 2018).
Dicha pertenencia ha sido el objeto de mas relevancia en investigaciones recientes que

enlazan la identidad con los entornos fisicos o con el paisaje en la Grecia Antigua.

El hecho de formar parte de un grupo o de una comunidad ha sido uno de los
aspectos puntuales desarrollados en las publicaciones mas recientes relacionadas con la
identidad griega en la Antigliedad. Lo anterior se evidencia en las lineas de investigacion
seguidas con respecto a esta tematica en la Antigua Grecia, las cuales se enfocan en tres
ambitos: la etnicidad (Hall, 2005), la identidad étnica (Cardete, 2004) y la identidad y la
religién (Fernandez Canosa, 2000; Hidalgo de la VVega, 2000; Reboreda, 2000; Fornis, 2000;

Pascual, 2000; Cardete, 2003; Tortorelli, 2015). A pesar de la multiplicidad de abordajes, la
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mayoria de investigaciones se enfocan en sefialar dos hechos cruciales en el origen de la
formulacién del concepto y apropiacion de la identidad griega. Estos son: el surgimiento de
la wéAg, acaecido durante los siglos IX-VIII a. C. y la Guerra contra los Persas o Guerras
Meédicas, ocurridas durante el siglo V a. C., particularmente, desde el afio 492 a. C. hasta el

afo 478 a. C.

Cada comunidad identificable, plantea Guettel (2000), anhela un lugar para
reclamar como hogar. Dicho reclamo puede ser articulado de diversas maneras; empero, es
la necesidad de sustento la que, precisamente, une a las poblaciones con mucha fuerza a la
tierra. En el caso de los griegos de la Antigiedad, la tierra (77, y7jc) era madre de todos, no
solo femenina segun el género gramatical, sino también en cuanto a su funcion: fuente de
alimentacion y madre bioldgica de las deidades. Como bien prosigue Guettel (2000), y en
consonancia también con los planteamientos de Georgoudi (2002) y de Peigney (2015), la
tierra diferenciada era considerada como una madre, pero la tierra limitada por fronteras

reconocibles y por un territorio que defender era vista como la patria®.

De acuerdo con Cardete (2004), hubo, entre muchos otros, dos criterios de

identidad entre los griegos de la Antigiiedad:

30 Adviértase el origen etimoldgico del vocablo patria, de lat. pater, patris, padre, 0 méas transparente
aun en el vocablo inglés fatherland, cuyo significado literal remite a la tierra del padre.
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- Ladefensa de una tierra materna 'y

- La defensa de un antepasado comun, antepasado que casi siempre fue un

héroe.

Con respecto a estos dos puntos, las genealogias sobre el origen de los griegos les
permitieron identificar a sus ancestros y situarse espacio-temporalmente, lo cual favorecio,
entre otros aspectos, el discurso de la autoctonia. De ahi la clasificacion ya conocida de
Dorios, Jonios y Aqueos (Hesiodo, Catalogo de las mujeres, fragm. 9), los cuales remiten,
de manera respectiva, a Doro, lon y Aqueo, todos descendientes de Helén, hijo de Deucalién
y Pirra, quien, ademas, es el eponimo de los helenos o griegos. En consecuencia, se empleaba
la denominacién de helenos para hacer referencia al conjunto de la poblacién griega de la

Antigliedad.

Tal como se advierte, las imagenes de parentesco impregnaron el discurso de la
vida de los griegos, tanto asi que, durante el periodo Arcaico, la terminologia de la estructura
familiar defini6 las relaciones entre las ciudades antiguas y las nuevas. El ejemplo mas
conspicuo es el de metropolis, la ciudad fundadora o la ciudad madre. Asi, las ciudades
“madres” y las ciudades “hijas” a menudo reclamaban vinculos especiales: las ciudades

estaban relacionadas entre si por historias de patrones originales de fundacion y, ain mas,
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por los mitos de los héroes que recorrian vastas distancias (Guettel, 2000). De esta manera,
los reclamos de consanguinidad fueron naturales para las personas que aceptaron que
descendian de héroes locales o de ancestros antiguos nacidos de la tierra, de ahi que

conformaran un grupo comun e identificable entre si.

De manera particular, en la Grecia de la Antiguedad, la pertenencia a un grupo se
denomind mediante dos terminologias: £€8vog y yévog (Hall, 2005). En el caso del vocablo
£€0vog, si bien puede ser empleado para describir grupos de personas, su uso no parece
circunscribirse Unicamente a un sentido sociolégico. Su significado en los textos de la
Antigliedad griega presenta multiples variantes; asi, puede ser aplicado a los habitantes de

una o, tal como ocurre en Herddoto (VIII, 73, 1-2):

oikéet 6¢ v Ilehomdvvnoov £€0vea €ntd. TovTOV 08 TG pEV 6VO avtdybova E6via
KaTd yopnv dpoutal vOv 1€ Kol 10 TdAat oikeov, Apkadec te kol Kvvodpilot: €v o
£0vog T0 Ayatikov ¢k puev Ilehomovvnoov ovk €€eympnoe, €K péEVTol Thg LTV,
oikéetl 8¢ v dAhotpiny. [2] Td 8¢ Aowwd EOvea TOV EnTd TéGGEpa EMMALOA £0TL,
Awpiéeg te kal Altolol kKai Apvoreg kol Apviot. Aopléwv pev moArat te Koi SOKpot
moMeg, Aitoldv 8¢ "HAg podvm, Apvomov 8¢ ‘Epudv te koi Actvy 1 mpog

Koapdoapoin 1] Aakovikt], Anuviov o6& Iapmpefitar mavtes.

Por cierto, que el Peloponeso lo habitaban siete pueblos Dos de ellos, los arcadios y

los cinurios, son autdctonos y se hallan establecidos en la actualidad en la misma
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region que ocupaban antiguamente. Otro pueblo, el aqueo, ha sido el Unico que no
ha salido del Peloponeso, aunque si abandono su tierra natal para instalarse en una
ajena. Los otros cuatro pueblos, del total de siete, son inmigrantes; se trata de los
dorios, los etolios, los driopes y los lemnios. Los dorios cuentan con numerosas y
célebres ciudades; los etolios con una sola: Elide; los driopes con Hermione y Asine,
que se halla cerca de Cardamila, en Laconia; y los lemnios con todos los paroreatas

[Traduccién de Schrader, 1989].

Tal como advertimos, Herddoto describe a los grupos de personas que habitan la
region del Peloponeso. En este sentido, £€8vog se emplea para referir a un grupo de poblacion.
Sin embargo, el término también aparece en Homero para designar una clase de seres que
comparten una identificacion comun. Por ejemplo: un grupo de abejas (I1., Il. v. 87), de aves
(1., 1, v. 458), de moscas (ll., 11, v. 469), de guerreros (ll., 11, v 32; VII, v. 115). Segun
afirman Cardete (2004) y Hall (2005), el uso de este vocablo como un sustantivo colectivo
se empled durante toda la Epoca Clésica, tal como se evidencia en autores de la Antigiiedad

como Esquilo, Séfocles, Pindaro, e incluso, en el siglo IV a. C., se atestigua en Platon.

Por su parte, el término yévog esté relacionado con el verbo yiyvopau, que significa
‘nacer’, ‘llegar a ser’. De acuerdo con Hall (2005), yévog puede hacer referencia a dos
significados: indicar el fenomeno mediante el cual a un individuo se le atribuye la identidad

(i.e. el nacimiento), o bien, remitir al grupo colectivo en el que se cree que la pertenencia se
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atribuye a través del nacimiento. De este modo, los helenos pueden ser descritos por
cualquiera de las dos terminologias, por £€0vog 0 por yévog, pues, de todos modos, para
Herddoto, uno de los criterios definitorios de la “greicidad”, junto con el idioma, las

costumbres y el culto, fue el vinculo de sangre o consanguineidad.

Dicha afirmacion, con respecto al factor comun entre los griegos, también es
sefialada por Cardete (2004), quien afirma que Herddoto utiliza ambas palabras para referirse
arealidades idénticas: tanto £€Bvog como yévog se relacionan con la idea de una sangre comun.
En una publicacion mas reciente, Cardete (2017) plantea que el espiritu que diferencia a los
griegos de los Ilamados barbaros se basa en la consanguineidad y en la comunidad de lengua,
de creencias religiosas, de ritos sacrificiales, de usos y de costumbres. Ahora bien, uno de los
textos fundamentales con respecto al surgimiento de una idea de “greicidad comun” es
Historias de Herddoto, escritor que, en el contexto especifico del asedio de los persas contra

los griegos, durante las Guerras Médicas, manifiesta lo siguiente:

Por otro lado, esta el mundo griego, con su identidad racial y linguistica, con su
comunidad de santuarios y de sacrificios a los dioses, y con usos y costumbres
similares, cosas que, de traicionarlas, supondrian un baldén para los atenienses.
Sabed, por lo tanto, si es que no lo sabiais ya de antemano, que, mientras quede vivo

un solo ateniense, jamas pactaremos con Jerjes (VI1I1, 144).
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En consideracion de Schrader (1989), el pasaje de Herddoto constituye el locus
classicus sobre la unidad de la Hélade, tesis que se ve respaldada por Cardete (2017), para
quien este pasaje herodoteo constituye el £€8vog griego. Dicho esto, lo que se desprende de la
afirmacion del historiador es que el hombre griego, como cualquier otro individuo, posee una
identidad maultiple: la pertenencia a una fratria, a un démos, a una polis, a un éthnos, a veces

a una liga regional, y, finalmente, al pueblo de los helenos (Tortorelli, 2015, p. 6).

Desde el punto de vista de Cardete (2004), el proceso de construccién de la
identidad griega ocurre por oposicion; es decir, por negacion de lo que no se es antes que por
afirmacion de lo que se considera ser, pues, una sociedad no es consciente de si misma hasta
gue no se percata, generalmente de modo violento (guerras, invasiones, conquistas), de la
existencia de “otro” que no es ella. De acuerdo con este planteamiento, no se crea un
sentimiento de pertenencia a un grupo si no existe algin otro del cual excluirse. En
consideracion de la investigadora, para que exista un grupo, este debe definirse, diferenciarse
de otros grupos que lo rodean, y para ello necesita rasgos particulares, elegidos por ellos
mismos, que los categoricen y los diferencien de quienes no los poseen o no los perciben de

la misma manera.

Este planteamiento también ha sido compartido por Guettel (2000). Para ella, cada
grupo tiene un conjunto de caracteristicas reconocibles o de costumbres tradicionales para

diferenciarse de sus vecinos y vincular a sus miembros a un ndcleo comdn. Enfatiza la
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investigadora que, tanto en la vida de una comunidad como en la vida de un individuo,
emergen como dominantes algunos marcadores de identidad. Sin embargo, siempre hay
marcadores que no se pueden ocultar por completo: ya sea que una sociedad enfatice al
individuo o elija enfatizar la identidad colectiva del grupo, los temas que dividen y que
enlazan siempre son los mismos: género, raza, etnia, afiliacion politica, ciudadania, idioma

y héabitos de la vida cotidiana.

En torno a esta tematica, Hall (2005) recalca que la identidad griega rara vez pudo
alcanzar una relevancia en ausencia de un grupo externo contra el cual poder definirse a si
misma a través de un proceso de comparacion intergrupal. Esto es precisamente lo que ocurre
después de las Guerras Médicas que, a través del establecimiento de un estereotipo por parte
de los griegos hacia los barbaros, la identidad de aquellos pudo ser definida mediante una

oposicion con dicha imagen de alteridad.

En esta misma linea de investigacion, Hornblower (1991), expresa que Persia les
dio a los griegos su identidad, o los medios para reconocerla. De modo més categoérico,
Reboreda (2000), manifiesta que el despertar de una conciencia nacional griega comun se
definié aproximadamente a partir de las Guerras Médicas, al proclamarse la unién de los
helenos contra Persia. La trascendencia del enfrentamiento entre helenos y persas, asi como
la consecuente apropiacion de una identidad griega ha sido sefialada también por Cardete

(2004), quien asegura que:
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Las guerras médicas supusieron un cambio importante en la forma de encarar el
problema étnico en Grecia. La irrupcion de los persas en el escenario Egeo les obligo
a enfrentarse a un «Otro» desconocido que venia del otro lado del Mediterraneo para
conquistarlos [...] Es en este momento cuando en Grecia surge el concepto de
«barbaro» tal y como ha llegado hasta nosotros, es decir, no como hablante de otra
lengua que no fuera el griego, que es a lo que el término hacia referencia en sus

comienzos, sino como bruto, inculto, incivilizado y déspota (pp.19-20).

Frente a este panorama descrito para los persas, salta la interrogante principal con
respecto a la tematica en cuestion: ¢Quiénes fueron entonces los griegos? ¢Qué los
caracteriz6? Ya desde la Antigiiedad, tal como se evidencia en el pasaje del historiador de
Halicarnaso, interrogantes relacionadas con las planteadas supra hacian eco en los textos de
algunos escritores. Isocrates, por ejemplo, se refiere de una manera méas abarcadora a quiénes
comprendia la denominacion de helenos; ¢l indica: “el nombre de Helenos ya no sugiere una
raza sino una inteligencia, y el titulo de Helenos se aplica mas a los que comparten nuestra

cultura que a los que comparten una sangre comun” (Panatenaico, 50).

De igual modo, Aristételes, en la Politica, refiere:

En cuanto a la raza helénica, de igual forma que ocupa un lugar intermedio, asi
participa de las caracteristicas de ambos grupos [Europa y Asia], pues es a la vez

valiente e inteligente. Por ello vive libre y es la mejor gobernada y la mas capacitada
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para gobernar a todos si alcanzara la unidad politica. La misma diversidad se
encuentra también en los pueblos griegos comparados entre si: unos tienen una
naturaleza unilateral; otros tienen combinadas esas dos facultades. (Politica, 1327b,

3-4)

Como se observa, el criterio de una identidad griega en la Antigliedad ha estado
marcado por mdltiples y diversos principios, los cuales generalmente atienden tanto a
aspectos politicos como religiosos. No obstante, “la religion, efectivamente, funcionaria en
el mundo griego como un cemento identitario de primer orden” (Cardete, 2017, p. 25)%.
Afirmacion que, como ya se citd, se ve respaldada por Herddoto, quien considera que son las
creencias, los ritos y las préacticas religiosas las que mayoritariamente separan la civilizacién
griega, que respeta y venera a sus dioses y sus templos, de la barbarie representada por los

persas.

En la actualidad, Cardete es una de las principales investigadoras en lengua
espafola que se cuestionan el rasgo identitario de los griegos de la Antigiiedad. Para ella hay
que partir de la consideracién de que la denominacion de griegos es un término polisémico,
de caréacter identitario, cuyo significado depende absolutamente de los contextos en los que
se emplee, los cuales pueden variar de uno a otro. Segin su posicionamiento, los griegos

formaron una comunidad cultural que les permitié calificarlos como tales de manera

31 El resaltado no pertenece al original.
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genérica, pero cuyas afinidades no conformaron una conciencia étnica inamovible. Desde su
perspectiva, un elemento que resulta innegable es que las Guerras Médicas supusieron un
punto de inflexién ideoldgico en cuanto a la categorizacion del Otro, donde la religion es

considerada un elemento basico de dicha categorizacion. En su planteamiento afirma que:

Los griegos centrales y meridionales tuvieron serias dudas en cuanto a la definicién
identitaria de los pueblos que habitaban la zona noroeste de la actual Grecia, es decir,
etolios, acarnianos, epirotas e ilirios meridionales. La tradicién decia que los griegos
le debian su nombre a una tribu que habité Dodona, en el Epiro, y el propio Aristételes

Ilamaba a esa zona «la antigua Grecia» (Cardete, 2004, p. 20).

Especificamente, en relacion con las caracteristicas que definieron a los griegos,
hay diversos criterios de identidad. En primera instancia: la referencia a un ancestro comun
y la querencia de una tierra materna. Ambas referencias, en Grecia, suelen ir unidas a los
grupos familiares. Dichos criterios resultan muy recurrentes en la literatura griega,
especialmente en los poemas homéricos, la Iliada y la Odisea, con respecto a las figuras
heroicas. El ejemplo més conspicuo lo encontramos en la lliada, donde claramente se
diferencian dos bandos denominados con multiples nomenclaturas; entre ellas, la de Aqueos,
para los griegos, llamados asi por el héroe eponimo Aqueo; y la de dardanos, para los
troyanos, la cual remite a Dardano, heroe fundador de la ciudad de Troya. Un aspecto crucial

que se debe entender en estos casos es el destacado por Lopez-Saco (2016), quien determina
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que una de las maneras mas comunes y efectivas de ordenar y hacer comprensible el mundo

para los griegos fue la elaboracion de un discurso mitico-genealdgico.

Debe recordarse que, en el ambito de la mitologia griega, hubo dos grandes
protagonistas, los dioses y los héroes, estos ultimos, a decir de Lépez-Eire (2005), estaban
encumbrados en la escala politico-social. No obstante, la trascendencia de dichos personajes
radica, principalmente, en que va a ser hacia ellos a donde recurren, con frecuencia, los
usuarios de los mitos al considerarlos paradigmas unificadores de grupos socio-politicos. Hay
que acotar aqui un aspecto crucial, y es que los mitos griegos de los héroes identifican a los
diferentes pueblos helénicos que los cuentan; es decir, que los conceptualizan como grupo.
En este caso, las genealogias presentes sobre el origen de los griegos le permitieron a este
pueblo identificar a sus ancestros y situarse espacio-temporalmente, con lo cual favorecieron,

precisamente, el discurso de la autoctonia (Cardete, 2004).

De ahi la importancia del mito y de la religion en el establecimiento de una
identidad. EI mejor ejemplo de que la religion esta vinculada con la identidad lo advertimos
en los dos grandes poetas griegos: Homero y Hesiodo, quienes desde el siglo VIII a.C,
crearon un denominador comun religioso al combinar y sistematizar tradiciones particulares
que posteriormente difundieron por medio de sus representaciones poéticas (Bremmer,
1999). Con ello se potencid la relacion entre las diversas religiones de las multiples moAetc.

No en vano, existe la aseveracion generalizada de que los poetas fueron los mas importantes
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transmisores religiosos en Grecia, esto desde la Antiguedad, en el famoso pasaje herodoteo

(Historia, 1, 53, 2-3).

La idea de la identidad en Grecia estaba representada en varios aspectos, a saber:
la fe en los mismos dioses, las mismas costumbres, hablar la misma lengua, en la
descendencia de un mismo antepasado y en determinada division de la sociedad (Tortorelli,
2015, p. 195). Posteriormente, Cardete (2017) amplia ain mas los rasgos identitarios; dentro
de ellos enumera los siguientes: tradiciones, costumbres, rasgos estilisticos y fisicos, formas
de organizacion familiar o social, sistemas economicos, historia compartida, iméagenes,
formas de preparacién de los alimentos o la misma naturaleza de estos, textiles, tatuajes, entre

otros.

A pesar de que esta catalogacion es mas variada que la primera, la investigadora
insiste en que, aun cuando se dé tal variedad, hay dos criterios identitarios que descuellan
sobre los demas; estos son: la lengua y la religion, dado que “ambos constituyen el nucleo
duro de los llamados criterios de identidad” (Cardete, 2017, p. 20). Estos dos criterios son
los menos proclives al cambio y los que méas unen a los miembros de un grupo entre si. De
manera enfatica, el origen de una conciencia propiamente helénica se sitta en el siglo IV a.
C., cuando se asienta la nocion de helenismo, basada en la comunion de lengua, cultura y

religion.
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Un planteamiento similar es el de Tortorelli (2015), para quien los acontecimientos
de la historia han hecho que la cultura griega clasica, en particular, en respuesta a situaciones
de crisis, se desarrollara en un doble plano de identidad; es decir: la pertenencia a una cultura
griega comun y, sobre todo, la pertenencia de los ciudadanos a la mwoig. Este Gltimo
acontecimiento resulta crucial en la delimitacion del objeto de estudio de la presente tesis: la
demarcacion territorial de una mwolc fue entendida como un medio de identificacion,

pronunciamiento que posteriormente se va a ver ampliado en la siguiente afirmacion:

La polis es la unidad central de organizacion e identificacion politica y religiosa en la
Grecia Clésica. Los ciudadanos y habitantes de una noAig enarbolan la bandera de sus
dioses y sus héroes como una forma primaria de autoidentificacion, que en ocasiones
les une y a veces les separa de los ciudadanos y habitantes de otras poleis, sin que por

ello la identidad poliada sea inamovible (Cardete, 2017, p. 32).

Esta consideracion también ha sido destacada por Reboreda (2001), quien sefiala
que “cada una de las poleis griegas desarrolld una religion perfectamente definida y
singularizada, no solo en la divinidad que escogia y primaba sobre las demas, sino también
en los santuarios, celebraciones, fiestas y en los mitos narrados” (p. 196). En este sentido, la
religion estructura y da significado a todos los elementos que conforman la identidad de la
ToOMG; por ejemplo: su pasado y su tierra fisica. Asi, el estado asumia la responsabilidad y la

autoridad de ser el intermediario de las relaciones humanas con el mundo divino. De ahi que
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solo a los ciudadanos se les reservara el derecho de participar en las actividades religiosas y,

por ende, mantener una relacion personal con sus dioses, asi como con su divinidad tutelar.

Esta segregacion en cuanto a quienes participaban o no en las actividades religiosas
lleva a Cardete (2017) a afirmar que “es en el espacio poliado donde encontramos mayores
muestras de la utilizacion del criterio religioso como elemento basico de conformacion de la
conciencia de grupo” (p. 33). La misma situacion también ha sido resaltada por Reboreda
(2001), quien advierte que el individualismo de los pequefios estados griegos incidié en que
el patriotismo apareciera estrechamente vinculado al culto, el cual, a su vez, reforzaba la
solidaridad del grupo. Dicha vinculacion entre religion y grupo social ha sido, igualmente,
sefialada por Vernant (2001b), quien manifiesta que, entre lo religioso y lo social, entre lo
doméstico y lo civico, no hay oposicion ni corte neto, ya que la religion griega no constituye
un sector aparte encerrado en sus limites o superpuesto a la vida familiar, profesional ni

politica.

Para el investigador, el hecho de que se pueda hablar, tanto para la Grecia Arcaica
como para la Grecia Cléasica, de una religion civica, implica que lo religioso queda incluido
en lo social y que, reciprocamente, lo social, en todos sus niveles, y en la diversidad de sus
aspectos, estd penetrado de lado a lado por lo religioso. Dicha vinculacion, en palabras de
Cardete (2003), se fundamenta en la fuerza aglutinadora que posee la religion, ya que en ella

toda actuacion esta rubricada por un poder divino que sabe lo que les conviene o les perjudica
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a las personas. Conforme a la investigadora, la construccion de un sistema de creencias es la
forma maés depurada de ordenacion social, pues al tiempo que se convierte en un modo de
contribuir a la delimitacion de los roles politico-econémicos de los distintos grupos sociales,
les sirve a estos como canalizacion de sus angustias, mediante el ocultamiento de intereses

particulares bajo la Optica de la sabiduria divina.

Por su parte, Polignac (1990) afirma que desde el siglo V111 a.C. la principal fuerza
de enlace, en gran parte del mundo griego, fue la w61 . En consideracion de este autor, la
noMg fue la institucion que unio a los habitantes de un territorio especifico dentro de una
unica estructura gubernamental independiente. La delimitacion de las diferentes moAelg se
Ilevd a cabo mediante el mantenimiento del control de los principales santuarios fronterizos
0 rurales, otro aspecto vinculado con el &mbito religioso. Dicho investigador describe la toAic
en desarrollo como una construccion espacial unificada, con un santuario importante en el
campo o cerca de las fronteras sensibles, asi como un elemento formativo y un importante

elemento estructural.

Esta posicion también es compartida por Cardete (2003), para ella, la emergencia
de la moAg estd intimamente ligada a la construccidn de los santuarios, pues su localizacion,
en especial la de los santuarios extraurbanos, en los limites de un territorio, implica la

existencia no ya de una comunidad social que se encargue de erigir el santuario para
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identificar su area de ocupacion, sino de una comunidad politica desarrollada y estratificada

que se ve en la necesidad de delimitar un territorio para asi poder explotarlo y controlarlo.

En el caso especifico de los santuarios extraurbanos, estos representaron para la
comunidad lo que el dgora significéd para la moMg; esto es, su centro de reproduccion, su sefia
de identidad. Tal como advierte la académica, la union de los santuarios con el centro civico
de la comunidad se expreso a través de las procesiones que conectaban el 4gora o la acrépolis
con el santuario extraurbano, y a través de los ritos que tenian lugar en dichos santuarios.
Este aspecto ya fue sefialado por Guettel (2000), quien asegura que la nocion basica de una
unidad ritual entre un asentamiento central, su tierra y sus santuarios externos era
fundamental para la identidad de la mOAg y necesaria para su supervivencia. De esta manera,
mientras la mOAg persistid0 como una institucion politica local, las ciudades griegas
mantuvieron la estabilidad asegurando las fronteras externas y defendiendo un centro

nucleado.

En términos de la autora, este proceso requeria el reconocimiento de toda una
comunidad de divinidades, cada una con su propio espacio. En consecuencia, cada mwoAig
habit6 el mismo paisaje que sus divinidades. La tierra estaba llena de dioses, y cualquier
caracteristica especial del paisaje podia asociarse con una divinidad: cimas de montafias con
Zeus, manantiales con ninfas, cuevas con Pan, el desierto con Artemis, el mar con Poseidon.

Asimismo, los epitetos y titulos de los dioses podian enfatizar los vinculos con un lugar
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especifico o con el tipo de espacio asociado con una divinidad en particular. De esta forma,
el respeto por el paisaje reflejaba, a su vez, el respeto por los dioses. De modo que, el derecho
a un territorio fue reclamado por asentamiento, definido por limites, confirmado por el ritual

y expresado por mitos de fundacion.

Como bien se advierte, la trascendencia del paisaje en el ambito religioso ha sido
elemental. No hay duda, por tanto, en afirmar que el paisaje construye identidad y que los
santuarios extraurbanos erigidos en las margenes de los territorios poliados, también
contribuyeron a dicha construccion debido a sus maltiples funciones: en primer lugar, su
delimitacién territorial (tanto a nivel material como, sobre todo, a nivel perceptivo); y, en
segundo lugar, a la construccién de un universo religioso que funcion6 como referente vital
y como configuracion de un orden social especifico, el cual fue propio de las sociedades

estatales.

2.1.3 El paisaje y su vinculo con el mito en el contexto de la Antigua Grecia

En la presente seccion se detalla cual ha sido el abordaje realizado, a partir del
concepto paisaje, en el ambito de la literatura y la mitologia griegas. Es capital en este
apartado evidenciar como los multiples elementos que compusieron el pensamiento religioso
griego, tales como mundo natural y sociedad constituida por deidades y por seres humanos
se entrelazaron con el paisaje. Con respecto a este asunto, resultan elementales las

formulaciones de Buxton (1994), de Guettel (2000), de Cohen (2009) y de Mc Inerney y
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Sluiter (2016) en cuanto a la vinculacién del concepto paisaje, como elemento geogréafico y

cultural, con la préactica religiosa griega.

En los estudios mas recientes sobre el paisaje en la Antigua Grecia, el concepto se
ha abordado de acuerdo con las propuestas iniciales de Cosgrove (1998). Segun detalla este
investigador, la idea de paisaje denota la representacion artistica y literaria del mundo visible;
es decir, hace referencia al paisaje que literalmente es visto por un espectador. Este
planteamiento se evidencia, por ejemplo, en Cohen (2009), quien declara que “Landscape,
however, is not only a form of physical environment but also an artistic genre. Less self-
evidently, it has been defined as an attitude, a particular way of looking at the world®?” (p.

305).

Segln la autora, al estar interrelacionadas dos cuestiones conceptuales como
“género” y “actitud”, la definicion de paisaje ha resultado bastante controvertida. De igual
manera, Mclnerney y Sluiter (2016) indican que “Landscape is about the symbolic perception
of natural environment, about the way in which people read that environment for meaning”*

(p.1). Para estos investigadores, constituye un fenémeno universal el hecho de que los seres

32 E| paisaje, sin embargo, no es solo una forma de entorno fisico, sino también un género artistico.
Evidentemente, se ha definido como una actitud, una forma particular de ver el mundo [Traduccion
propia].

33 El paisaje se refiere a la percepcion simbolica del entorno natural, a la forma en que las personas
leen ese entorno para darle significado [Traduccion propia].
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humanos integran su entorno fisico en su propia comprension del mundo. A partir de este

proceso, dicho entorno fisico se convierte, precisamente, en paisaje.

Con este posicionamiento como principio tedrico, Cohen (2009) y Mclnerney y
Sluiter (2016) consideran que, para comprender una sociedad especifica, es necesario
investigar como se construye dicho fendmeno universal. En el caso concreto de Grecia
Antigua, Cohen (2009) destaca varios aspectos que hacen aplicable la denominacién de
paisaje como instrumento de analisis en los textos literarios. Resalta la investigadora que,
aun cuando la literatura griega antigua demuestra mas preocupacion por las acciones y por
los sentimientos humanos que por las descripciones de paisajes naturales, en los pasajes en
que se describe la naturaleza, esta puede usarse de manera metafdrica para asignarle valores
humanos. Esto que sefiala la autora es una de las caracteristicas definitorias del mito griego,

es decir, el antropomorfismo divino (Kerényi, 1999).

En efecto, entre los elementos del paisaje, los rios y las fuentes de agua fueron los
que con mayor frecuencia se convirtieron en personajes mitoldgicos, incluso en deidades.
Asi, los rios fueron considerados tipicamente masculinos y las fuentes, femeninas. El ejemplo
mas representativo, igual que lo manifestd Guettel (2000), lo constituye Aqueloo, que fue

animado en diversas formas de animales y humanos en la literatura.

Asi, las narraciones geogréaficas ubican a la comunidad individual en su paisaje y

la conectan con representaciones miticas del universo mas grande, pues la literatura griega
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mas antigua incorpora una organizacion conceptual del territorio y de las fronteras en forma
de catalogos y mitos fundacionales vinculados a ubicaciones especificas. De acuerdo con este
planteamiento, los dioses pertenecen al mundo natural y, por lo tanto, se consideran
necesariamente anteriores a la construccion de las diversas moieig, incluso cuando se

fundaban nuevas ciudades en nuevos territorios.

En el desarrollo de esta idea, se encuentra implicita la suposicion de que los dioses
precedieron a la comunidad, por ello, cada mdMg tenia su propia constelacion de divinidades:
unas que habitaban en el campo y otras que vivian en la ciudad. Una consecuencia de la
presencia de las deidades fue precisamente que la fundacion de una nueva ciudad requeria la
construccién de templos y altares en reconocimiento del regalo ofrecido por los dioses.
Conforme con Guettel (2000), la historia real de la fundacion de la ciudad, la planificacion
urbana y el desarrollo de la comunidad era mucho méas compleja, pero las ciudades,
compitiendo por su estatus, inspiraron los mitos de fundacién que reconocian la participacion
directa de los dioses en ellas. En esta coyuntura, la evidencia de la aprobacion divina era un

requisito para la identidad de la woAg .

Esta personificacion de elementos se aprecia de manera evidente en los textos
literarios de Homero y de Hesiodo, muy particularmente en la Teogonia, cuya autoria se le
atribuye al altimo. En dicho relato épico se ofrece una explicacion de la génesis u origen del

cosmos y de las divinidades. Tal como desarrolla Strauss (2010), la familia divina en Hesiodo
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incluye un grupo de personajes imposible de agrupar en unidades familiares, pues incluye
miembros de especies muy diferentes: los dioses presentes y pasados, fendmenos naturales
como el sol, la luna y las estrellas, ademas de varios monstruos y una gran cantidad de

abstracciones como la Muerte, el Suefio, el Conflicto, entre otros.

Se desprende, por tanto, el surgimiento de un patrén cada vez mas evidente y
elaborado en las genealogias a partir de las primeras fuerzas naturales cosmicas; se trata de
la presencia de un principio generativo. Este aspecto resulta crucial porque evidencia la
similitud con las acciones humanas. Dicho principio generativo, identificado con lo
femenino, es el que promueve el cambio, del mismo modo que lo hace Gea cuando insta a
Cronos a castrar a Uranos. Este hecho desencadena el mito de sucesion, el cual culminard,
con la organizacion del mundo, una vez que surja la generacion de los dioses olimpicos bajo

el gobierno de Zeus.

Esta generacion de deidades va a ser la responsable de proteger y fomentar el
desarrollo humano. Tal aseveracion cobra fuerza si se toman en consideracion divinidades
como Zeus y Poseiddn, representados como capaces de controlar aspectos de la naturaleza,
o Deméter y Dionisos, quienes podian poner a la natu’pOraleza a trabajar para beneficio
humano. A decir de Guettel (2000), solo los dioses podian moverse a voluntad entre el mundo
natural y el paisaje imaginado, por eso, para estar disponibles para el ritual humano requerian

de un espacio sagrado en el reino de los mortales. En esta relacion establecida con las
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divinidades, los ciudadanos tenian la responsabilidad de defender el suelo que les daba
nacimiento y alimento, por lo tanto, cada ciudad proyectaba una fuerte identidad no solo con

su territorio, sino con la tierra misma y con los elementos que contenia.

La trascendencia de esta consideracion radica en la suposicion de que la tierra
misma era compartida con los dioses, lo cual ocasiond la posibilidad de imaginar la existencia
de tres paisajes unidos y fusionados. Asi, las antiguas comunidades griegas habitaron tres
tipos de paisajes: el natural, el humano y el imaginado (Guettel, 2000). Al primero se le
denomina el paisaje del entorno fisico, el cual comprende montafias, Ilanuras, fuentes de agua
dulce y, por dltimo, el mar, que nutre y sostiene a cada comunidad. En consideracion de la
autora, para los griegos, el mundo natural constituia una unidad de tierra y de agua; de modo
que los limites de la tierra estaban demarcados por los afluentes del océano primordial y su
superficie era refrescada por los rios y por los manantiales que emergian de las aguas que

circulaban bajo tierra.

A diferencia de este paisaje unificado, el paisaje humano siempre tuvo una forma
segmentada, ya fuera por las necesidades de la agricultura o por los convenios de
organizacion politica. Explica Guettel (2000) que la agricultura dividio la tierra en campos,
los cuales, dispersos o contiguos, constituyeron las tenencias, también llamadas xAfjpot

distribuidas entre las familias elegibles para ser miembros de la comunidad politica. Como
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consecuencia, las unidades territoriales mas grandes dependian de los limites locales

tradicionales que dividian una comunidad de otra.

El tercer paisaje era un paisaje imaginado. Este se encontraba unido al mundo
conocido, aunque también era reconocido por existir mas alla del alcance de la experiencia
humana normal, lo cual implica que es imposible que los mortales comunes lo alcancen.
Dicho paisaje estd compuesto por dos partes. La primera se compone del reino imaginario
perteneciente a criaturas fantasticas miticas; como, por ejemplo, las amazonas o los
centauros, que se encontraban mas alla de los campos cultivados del paisaje civilizado, en
los confines del mundo conocido, cerca del Océano que rodea los bordes de la tierra. La
segunda parte esta compuesta por otro reino, el que se extiende mas alla de las corrientes del
Océano y mas alla del espacio de transicion donde se decia que vivian criaturas siniestras
como Gerion y Cerberos. Este reino es el mundo de los muertos, un lugar que solo podia
imaginarse, un lugar debajo de la tierra, sin luz, donde los muertos intentaban imitar a los

VIVOs.

Este posicionamiento de Guettel (2000) también es ampliado por Cohen (2009),
para quien las descripciones literarias en la Antigliedad griega se refieren igualmente a tres
tipos de paisajes: el paisaje humano, el reino olimpico y el paisaje del inframundo. Como el
planteamiento de la autora esta direccionado de manera exclusiva a la narrativa mitologica,

explica ella que la combinacion de estos tres paisajes constituye un paisaje mitico. En este
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entorno, los tres reinos estan unidos en muchas ocasiones por un héroe ocasional; sin
embargo, la mayoria de las veces, lo estan por las divinidades, quienes tienen la posibilidad
de movilizarse libremente de un lado a otro. En dicho entorno mitico descuellan paisajes
notables, tales como costas, cuevas, arboledas y jardines, los cuales proporcionan suficiente
claridad para evocar lugares especificos (en su mayoria alrededor del Mediterraneo) y

suficientes detalles fantasticos para frustrar la busqueda de la identificacion real de cada uno.

Como explica la académica, el esfuerzo por imaginar otros mundos,
particularmente, los mundos en los que los dioses, los héroes y los muertos miticos existieron
y se movieron, produjo un esfuerzo para darle una forma visible en la pintura y en la
literatura, a los paisajes en que esto ocurrio. Segun desarrolla Cohen (2009), en tales paisajes
se fusionaron las experiencias de los entornos reales de Grecia con imagenes mentales. Los
resultados de dicho esfuerzo no fueron tan positivos en muchos casos. Un ejemplo destacable
es el de las montafias, las cuales, a pesar de que fueron la ubicacion de importantes eventos
miticos, y pese a que debido a su forma pudieron moldearse facilmente en imégenes, no se

representaron tan a menudo ni en la literatura ni en la pintura.

En relacion con lo anterior, manifiesta Guettel (2000) que uno de los lenguajes
empleados para describir el paisaje griego es el lenguaje del espacio, el cual se encuentra

ligado a las nociones de identidad y de territorio:
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One of the languages used to describe the landscape is the language of space. For the
ancient Greek community, political identity required a defensible space. The size of
a community’s territory depended on local topography. On the Greek mainland in the
eighth century, the definition of external boundaries was as important for emerging
communities as the development of a nucleated town center, and control of
agricultural territory was often more important than defense of a central settlement

(p. 13)*.

La trascendencia de este planteamiento radica en lo siguiente: se advierte que, en
primer lugar, la organizacion territorial dependia del terreno y, en segundo lugar, que la
demarcacidn del espacio comunal no ocurrio sin apelaciones a la autoridad divina, ya que la
identidad politica requeria la participacion de los dioses y, en igual sentido, las fronteras
politicas requerian la proteccion de las divinidades locales. En consecuencia, las
comunidades se definian por el ritual, y el poder asociado a deidades especificas tenia que

ser reconocido localmente.

3 Uno de los lenguajes utilizados para describir el paisaje es el lenguaje del espacio. Para la
comunidad griega antigua, la identidad politica requeria un espacio defendible. El tamafio del
territorio de una comunidad dependia de la topografia local. En la parte continental griega en el siglo
VIII, la definicion de limites externos fue tan importante para las comunidades emergentes como el
desarrollo de un centro de ciudad nucleado, y el control del territorio agricola fue a menudo mas
importante que la defensa de un asentamiento central [Traduccion propia].
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Dicho reconocimiento se llevaba a cabo mediante la asignacion de un espacio
sagrado que mediara la comunicacion entre lo humano y lo divino; es decir, la construccion
de un santuario, el cual tenia como finalidad evitar que los dioses que habitaban el espacio

fisico se encolerizaran con las personas.

Esta asociacién del paisaje con la divinidad ha sido abordada por Horster (2010)
mediante el concepto de paisaje religioso, el cual abarca, ademas del ritual, todo tipo de mitos
y de tradiciones mitoldgicas entrelazados con la tierra y con la moéAig. Al unir ambos
elementos, paisaje y mOALG, aparece un tercer elemento por el cual estd compuesto este paisaje
religioso, se trata de lo real, el cual remite al paisaje sagrado que existe judicialmente, y en
el que se incluyen los santuarios y los altares dedicados a las divinidades. En este sentido,
este espacio sagrado de lo real “[...] it consists of the monuments and the land the gods
legally own-the land that is supposed as holy, that is protected by sacred laws, and for which
sometimes regulations exist how to keep it pure and sacred (Horster, 2010, p. 437)*°. La
definicién ofrecida con respecto a este espacio sagrado enfatiza el proposito planteado al
inicio de este capitulo. Es decir, la advertencia de cémo los diferentes paisajes asociados con
el territorio griego tuvieron una importancia medular en la conformacion del mito y de la

identidad helénicos.

% Consiste en los monumentos y en la tierra que legalmente poseen los dioses, la tierra que se supone
que es sagrada, que esta protegida por leyes sagradas, y para la cual a veces existen regulaciones
sobre como mantenerla pura y sagrada [Traduccion propia].
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Explicado lo anterior, conviene, a modo de cierre de este capitulo, resaltar cuél
es el principal acontecimiento vinculante entre mito y paisaje. A saber, el surgimiento de
la moMc griega. Tal circunstancia historica debe verse como un elemento que permitio la
cohesion y la delimitacion de la religion griega. Desde el punto de vista del territorio, este
hecho marcd un antes y un después en el paisaje de la Hélade, no solo por los cambios
ocurridos en la morfologia de su paisaje natural, sino por las repercusiones que represento
para el paisaje cultural griego. Recordemos que, con la segregacién del territorio heleno
en diferentes moAelc, se produjo también el surgimiento del templo monumental y del
santuario griego construidos para divinidades especificas. Estas dos construcciones
arquitectonicas, como bien se menciono previamente, modelaron la superficie del suelo a
partir de un orden religioso, y con este “modelaje” modificaron, incluso hasta nuestros
dias, el paisaje cultural de Grecia.

Conviene, por ultimo, recalcar como epilogo de este capitulo que sin la
contextualizacion realizada en los apartados (1.1) EI mito y la religién en la Antigua Grecia:
Nexo entre divinidades y paisaje, (1.2) El proceso de construccion de identidad en la Antigua
Greciay (1.3) El paisaje y su vinculo con el mito en el contexto de la Antigliedad griega, no
resultaria clara ni pertinente la especificidad con la que se abordaré a la diosa Artemis en el
siguiente capitulo. A modo de ilustracion, no se comprenderia el papel aglutinador en el
ambito de la religion griega cumplido por los escritores de la Antigliedad, caso especifico, el

de Homero y el de Hesiodo, quienes son transmisores de los primeros mitos relacionados con
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la deidad, tampoco se comprenderia la relevancia de los ub6ot en cuanto a la delimitacion de
la identidad ni de los paisajes asociados a Artemis en los diferentes géneros literarios ni en

los escritores que se mencionaran a continuacion en los capitulos segundo y tercero.
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3 SEGUNDO CAPITULO

Anadlisis de los paisajes de Artemis en los textos literarios de las Epocas
Arcaica y Clasica de la historia de la literatura griega: Epitetos y

geosimbolos asociados a la Latonide

3.1 Aspectos sistematicos y analiticos

De manera general, la historia de la literatura griega se divide en tres periodos o
épocas: La Epoca Arcaica (ss. VIII-V a.C), la Epoca Clésica (ss. V- IV a.C) y la Epoca
Helenistica (ss. IV-1 a.C). En este capitulo se hara mencién de cuéles fueron los paisajes
asociados con la diosa griega Artemis en cuatro géneros literarios de los dos primeros
periodos de la historia de la literatura griega. Especificamente, se abordara, del Periodo
Arcaico, el género denominado Epica, con sus dos principales referentes, Homero y
Hesiodo. Ademas, se pasara revista del género llamado Lirica, mediante el analisis de
poetas liricos de dos diversos subgéneros: Alceo y Anacreonte de la poesia lirica
mondodica, y Pindaro, poeta de la lirica coral. Por tltimo, del Periodo Clasico, se abordaran
los Himnos homéricos y la Tragedia, a través de sus tres principales exponentes: Esquilo,

Séfocles y Euripides.

A continuacion, se explicita un apartado en el que se introduce la periodizacién de

la historia de la literatura griega denominada Epoca Arcaica. Seguidamente, se mencionan
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el género literario, los autores, los textos y los pasajes concretos en los que se mencionan
epitetos y mitos asociados con el paisaje de la diosa griega Artemis. Para finalizar el
capitulo, se incluye otro apartado con la periodizacion de la historia de la literatura griega
denominada Epoca Cléasica, asi como el género dramatico tragico, sus tres autores
representativos y los pasajes concretos en los que se recopilaron epitetos y mitos asociados

con el paisaje de la divinidad.

3.1.1 Epoca Arcaica de la historia de la literatura griega

Para comprender la periodizacion de la literatura griega hay que situarse en dos
siglos fundamentales en la historia de las civilizaciones del Egeo: el siglo Xll a.C., cuando
desaparecen los denominados reinos micenicos, y el siglo V a. C, que es el momento en
el que se sitta el punto algido de la ciudad de Atenas o el florecimiento de dicha ciudad
(Vernant, 1992), apogeo del periodo denominado Clasico. Fundamentalmente, del siglo
Xl a.C al siglo VIII a. C corresponde un periodo denominado por los historiadores de la
Antigiiedad griega como Edad Oscura. La denominacion de Epoca Oscura se da porque,
al haber desaparecido la practica de la escritura, no se dispone de ninguna fuente grafica
ni de ningln texto correspondiente a dicha datacion. De manera que, con el adjetivo oscuro
se hace referencia a la dificultad de reconstruir esta etapa histdrica debido a la escasez de

fuentes. Dichos siglos oscuros transcurren entre la caida de la Civilizacion Micénica y la
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Epoca Arcaica griega, primera época de la periodizacion de la historia de la literatura

griega.

La Epoca Arcaica inicia entre los siglos VIl y V1l a. C y presenta limites confusos
en cuanto a su final durante los primeros decenios del siglo V a.C. De manera especifica,
este periodo abarca los afios 750 a.C y 490 a.C. Es decir, que fueron alrededor de 250 afios
de una aceleracion progresiva que superd los avances alcanzados hasta el momento en que

Grecia sali6 de la Epoca Oscura.

El Periodo Arcaico se caracteriza por un renacimiento cultural, cuyas expresiones
mas evidentes fueron la aparicion de la escritura (Siglo VIII a. C), adoptada del alfabeto
fenicio, y los inicios de la formacion de las moleig o ciudades- estado griegas (Siglos VI
y VIl a. C). Esta Epoca se considera fundamental en la actualidad porque fue el momento
decisivo de génesis de los grandes logros alcanzados en los terrenos intelectual, cultural y

politico durante la Edad de Oro de Grecia en el Periodo Cléasico.

Como se acaba de sefialar, un evento elemental en este periodo es que la forma de
gobierno conocida como moAlg o ciudad-estado griega, surgida de los cambios
demogréaficos y econdmicos del S. VIl a.C, empieza a conformarse y consolidarse durante
los siglos VII y VI a.C. Otro acontecimiento es que el constante movimiento de

colonizacién, iniciado a finales del S. VIII a.C y continuado hasta bien entrado el S. VI



116

a.C, difundio la lengua y la cultura griegas por las riberas del Mediterraneo y del Mar

Negro.

Tal como explican Pomeroy et al (2001), los pasos que condujeron al
establecimiento de la ciudad-estado griega fueron obra de la aristocracia terrateniente que
surgid en el siglo VIII a.C. Es decir, los caudillos y jefes de las ciudades y aldeas de los
diversos demoi. Como se apreciara en el apartado correspondiente a la Epoca Cléasica, los
planificadores y los artifices de los nuevos gobiernos centrales, que comienzan en la Epoca
Arcaica y se constituyen en el en el siglo V a.C, Periodo Clasico, fue este mismo grupo
minoritario de oligarcas. Debe aclararse que decisiones de este tipo no fueron tomadas en
un afo ni siquiera en el curso de una sola generacion. Las fuentes dejan claro que esto

tardo en producirse mas de tres generaciones.

Una vez aclarado esto, lo que se hara seguidamente, es indicar el nombre del
género literario y los autores que seran analizados dentro de cada género. De cada género
literario, asi como de cada autor se realizara una breve contextualizacion. Se procur6 que
la informacidn contenida acerca de los autores sea lo mas concreta y especificadora con
respecto a datos biograficos y contextuales, asi como en cuanto a la importancia de ellos
no solo en la transmision del mito griego, sino en la transmision de mitos referentes a la

diosa griega Artemis.
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3.1.1.1 Epica

De acuerdo con Bernabé (1999), la historia de la épica griega hunde sus raices en
la Epoca Micénica, en la que se origina, y se va configurando hasta llegar al siglo VI
a.C, momento en que pasa por una fase creativa que da lugar a la poesia épica de grandes
proporciones. En la Hélade, el género épico abarca toda la poesia hexamétrica, la cual
incluye tanto poemas extensos como poesia catalogica y didactico-moral. Ejemplos de
poemas extensos son la lliada y la Odisea del poeta Homero, y ejemplos de poesia
cataldgica y didactico-moral son, respectivamente, la Teogonia y los Trabajos y dias del

poeta Hesiodo.

Posteriormente, en el siglo VIl a.C, la poesia épica atraviesa una fase reproductiva
hasta que, con el advenimiento de la escritura, se va transformando en una poesia mas
melodramatica que, en competencia con otros géneros nuevos, decae. Si bien, esta
tradicion decae, no se interrumpe. El género se movera en un ambito cultista del que
encontramos trazos en el siglo 111 a.C con Apolonio de Rodas, e incluso, hay muestras de
ella durante los siglos IV 'y V d. C, con Quinto de Esmirna y Nonno de Pandpolis. La
epopeya desarrollada en el siglo Il a.C se abordard en el tercer capitulo de esta

investigacion.

El género épico griego abarca una teméatica muy variada. Por una parte, comprende

el Ciclo Epico (ca.VIlI- V1 a.C), el cual constituye una aglutinacion de diversas epopeyas
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en distintas épocas, cuyo fin era cubrir las lagunas historicas dejadas por Homero. Por otra
parte, abarca la poesia geneal0gica, que se propone una sistematizacion del mito y de la
realidad mitificada. Ademas, incluye los poemas de viajes, cuyo principal ejemplo

conservado es la Odisea del poeta Homero.

Como se puede advertir, los poetas épicos mas reconocidos son Homero y
Hesiodo. Ellos se apoyaron en una tradicion oral multisecular, que los antecedi6 y que los
continud, y que fue configurando una diccion formular, hecha a base de segmentos de
versos formularios repetidos para aludir a un determinado personaje (Bernabé, 1999). La
tradicion épica, en Grecia, abarcd una gran extension geografica. Se puede decir que
practicamente toda la Hélade contaba con una poesia épica local. Efectivamente, la mayor
parte del material mitico que ha pasado tanto a los manuales de mitologia griega como a
las representaciones iconograficas de todas las épocas procede de las creaciones de los

dos poetas mejor conservados de la poesia épica arcaica: Homero y Hesiodo.

Al poeta Homero hay que situarlo, cronoldégicamente, entre la Guerra de Troya,
siglo X1l a.C, y el siglo VIl a.C., que es la época de Calino y Semonides, poetas liricos
que hacen referencia a él. Por su parte, a Hesiodo se le coloca en la segunda mitad del
siglo VIII a.C, anterior a poetas liricos como Arquiloco, Estesicoro y Semonides, quienes

presentan, en sus poemas, huellas de su influjo literario (Lopez-Eire, 1988).
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Homero celebra las hazafias guerreras de los héroes (lliada y Odisea), gestas que
ponen en estrecha relacion a dos personajes miticos: deidades y héroes. Las deidades
pueden apoyar, o bien, combatir a las figuras heroicas. Los dioses representados por
Homero son las divinidades pertenecientes al pantedn olimpico griego, de las cuales forma
parte la diosa Artemis. Estas deidades son antropomorficas, personales y estan
organizadas conforme al mismo esquema familiar de los seres humanos. Son inmortales,
no envejecen y viven una existencia feliz. Ademas, se van a definir por las relaciones
mutuas que establecen entre ellos dentro de una sociedad que es, fundamentalmente, la de

una familia patriarcal, cuyo padre y rey es el dios Zeus (Crespo, 2008).

Las divinidades griegas narradas en los poemas homéricos poseen un origen y sus
figuras estan delimitadas en un sistema genealdgico. VVa a ser precisamente, la genealogia,
el eje que utiliza Hesiodo para ordenar a dioses y a diosas en su obra la Teogonia. Este
poeta narra, en la Teogonia, los origenes del mundo y la creacion de las sucesivas
generaciones de divinidades y de seres humanos. Este poema constituye un intento por
entender el cosmos como el producto de una evolucion geneal6gica y un proceso de
individuacién que culmina con la formacion de un cosmos estable que finalmente logra

su téhog, fin, bajo el liderazgo de Zeus (Strauss, 2010).

Tanto los poemas homéricos como los poemas hesiodicos eran cantados en las

fiestas de santuarios y ciudades. De ahi la importancia dada a ambos poetas en el ambito
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de la mitologia y de la religion griegas, ya que ellos conformaron el pantedn helénico. Los
versos de Homero y de Hesiodo les proporcionaron a los dioses sus semblantes, sus
simbolos y sus vestimentas. Es decir, le dieron forma a la religién griega, como bien lo
refirié en su momento el historiador de Halicarnaso, Herddoto (Historia, 11, 53, 2-3), para
quien, tanto Homero como Hesiodo fueron los grandes sistematizadores de la mitologia

griega.

Con base en la trascendencia de estos dos escritores de la Antigliedad griega y de
sus obras, se presentan las Tablas 4 y 5, en las cuales se indica el nombre del texto literario
analizado y los pasajes especificos en los que se encuentran epitetos y mitos asociados

con el paisaje de la diosa griega Artemis.

Con respecto a las tablas, no solo las de los poetas pertenecientes al género épico,
sino a todas las que se insertaran en este capitulo, debe atenderse lo siguiente: en cuanto
a los autores y los textos, se decidié que la mejor manera de citar y ordenar tanto los
epitetos como los mitos asociados con el paisaje de Artemis, era mediante la elaboracion
de tablas. En cada tabla se incluye el nombre del texto y del autor, los epitetos
documentados y los mitos asociados con el paisaje de la diosa. Tal como se apreciarg, en
las tablas se indica el epiteto (con el titulo epiteto) en una columna, y el mito (con el titulo
mito) en otra columna aparte. Importa sefialar que los epitetos citados no necesariamente

se corresponden con los mitos mencionados. Es decir, que el epiteto no siempre va a
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aparecer referenciado en el pasaje mitico citado en la columna. Ahora bien, en caso de
que no se documenten epitetos en un texto, solamente se incluira el mito o los mitos de la
diosa. Tanto para los epitetos como para los mitos, Unicamente se tomaron en
consideracién los que contienen elementos relacionados con el paisaje y con geosimbolos
asociados. Por ejemplo, cuerpos de agua, tales como manantiales, arroyos, rios, lagunas,
el mar, etc; montafias, montes o cimas de ellos; ciudades, que pueden ser generales o
concretas, como es el caso de Efeso o de Feras; elementos vegetales, como pueden ser

arboles o matorrales, el bosque, la verdura, entre otros.

Aunado a este tema, se seleccionaron los epitetos que evidencian una relacion
directa con una de las funciones predominantes de la diosa en la literatura griega,
principalmente en las Epocas Arcaica y Cléasica de la historia de la literatura griega: la
caceria. Esto debido al vinculo entre esta practica y lugares concretos. Este criterio se
aplica tanto cuando la caceria de la diosa se efectla sobre animales de presa, residentes de
los parajes montuosos, asi como cuando se trate de caceria humana, mayoritariamente de
mujeres, aunque también el mito griego documenta caceria masculina por parte de

Artemis.

De igual modo, en cuanto a los mitos, ya sea hazafias de la misma diosa o
genealogia, solo se consideraron los mitos que presentan elementos propios de los lugares

en los que se ubica la deidad, tales como: campos no cultivados, montafas, puertos,
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ciudades, rios, entre otros. Estos lugares constituyen geosimbolos concretos de la deidad.
Aun asi, en caso de que haya otros elementos que puedan aportar informacion valiosa al
analisis propuesto en esta investigacion, se empleard y se referenciara dentro del escrito.
De modo que tanto otros epitetos, asi como otros mitos que puedan suministrar datos
relevantes también se analizaran en el contenido de cada uno de los textos literarios como

complemento del analisis del paisaje de Artemis.

Ahora bien, en relacion con el contenido de cada tabla, se decidié que, en cada
una, solamente se mencione, en lengua original, el epiteto. Esto debido a dos criterios
concretos: en primer lugar, por una cuestion de espacio. Un epiteto en griego comprende
una sola palabra, mientras que, en espafiol, a veces no se cuenta con el término concreto,
razén por la cual se requiere emplear una aposicién o una frase nominal que se puede
hacer extensa. En segundo lugar, porque asi resulta mas evidente marcar las funciones de
la deidad o los lugares concretos en los que se le ubica. Si se emplean traducciones, esto
no seréa advertido de manera oportuna. Para ilustrar, se puede poner el caso del epiteto
ioyéaupa, el cual, segln el gusto o metodologia del traductor, aparece en los textos como:
sagitaria, flechadora, diseminadora de dardos, brava flechera, cazadora, entre una gran

multiplicidad.

A continuacion, se presenta la Tabla 4 correspondiente a los epitetos y mitos

asociados con el paisaje de la diosa griega Artemis encontrados en la lliada.



123

Tabla 4. Epitetos y mitos de Artemis relacionados con el paisaje segtn la lliada, Homero

Texto Nombre

Mito

lliada Epiteto

Toyéapa

(1., V, w.53-54; 447-448; VI, v.
428; IX, vv. 538-539; XX, wv.
39,70-71; XXIV, vv. 480- 605-
606).

Flechadora

Xpuonraxatog
(1., XVI, v. 183; XX, v. 70).
De aureas flechas

Keladev)

(1., XVI1, v. 183; XX, wv. 70-71;
XXI, v. 511).

Estruendosa, estrepitosa

étvia Onpdv
(1., XXI, v. 470).
Sefiora de los animales salvajes

Aypotépa
(1., XXI, v. 471)
Agreste

[...] Era un buen cazador, pues la propia Artemis le habia
ensefiado a disparar a todas las fieras que el bosque cria
en los montes. Pero no lo socorrid entonces la sagitaria
Artemis, ni las flechadoras destrezas en las que antes
descollaba [...] (Il., V, vv. 51-54).

[...]JArtemis, de &ureo trono, habia desencadenado un
azote, airada con ellos por no haberle ofrecido Eneo en la
colina del vifiedo las primicias [...] Irritada, la sagitaria
del linaje de Zeus, lanz6 un veloz jabali de albos dientes,
no castrado, que hacia destrozos incontables en el vifiedo
de Eneo. Muchoscopudos éarboles abatia a tierra
extirpandolos de cuajo con las propias raices y en plena
floracion de los frutos. Los maté el hijo de Eneo, Meleagro,
que habia congregado de numerosas ciudades cazadores y
perros [...] (1l., IX, vv. 529-599).

[...] Lo recriminaba [A Apolo] con dureza su hermana,
soberana de las fieras, la agreste Artemis, que le dijo estas
injuriosas palabras [...] Asi habl6, y el protector Apolo no le
respondid nada, pero si la venerable compafiera de lecho de
Zeus, que, airada, recrimind a la sagitaria con estas injuriosas
palabras: jComo! ;/Es que t(, impudica perra, ansias ahora
oponerte a mi? Temible soy yo para ti si deseas rivalizar con
mi furor, por mucho que seas arqueray que Zeus te haya
hecho una leona para las mujeres y te haya otorgado
matar a la que quieras. Mucho mejor es que sigas
exterminando por los montes fieras y agrestes ciervas
antes que medir tu fuerza con los poderosos. (Il., XXI, wv.
470-496).

Elaboracion propia a partir de la Iliada de Homero: Homero (2008). Iliada. Traduccidn, prélogo y notas de

Emilio Crespo. Madrid, Espafia: Gredos.

En la lliada, como bien lo sefialdé Torres (1996), los epitetos con los que se ha

denominado a la diosa Artemis son numerosisimos. Sin embargo, en el texto predominan

los epitetos de tipo poético. Se advierte asi, de manera evidente, que hay un epiteto que
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predomina: ioyfarpa®, flechadora, traducido en varios textos como sagitaria, por
relacién con sagitta, saeta, flecha (Segura-Munguia, 2003 p. 680). Este epiteto se ha
explicado desde la Antigliedad como la que sacude flechas, la que dispara flechas, cuya
procedencia estaria ligada a i6¢, flecha, dardo y yéo, disparar, diseminar’. Sin embargo,
segiin Beekes y van Beek (2010), resulta més convincente que el étimo provenga de yeip,
mano, con lo cual el significado atenderia méas a la que porta flechas en la mano. Dicho
epiteto se encuentra en consonancia con la mayoria de advocaciones empleadas en la
Iliada para caracterizar a la deidad. Es decir, se relaciona con el caracter sagitario y

agreste, como se vera a continuacion.

En este sentido, es evidente el adjetivo ypvonidkartoc, de aureas flechas. Este
epiteto, como bien advierte Chantraine (1968), posee un significado bastante discutido.
En los textos aparece traducido mediante dos posibilidades, ya sea de flechas de oro o de
rueca de oro. El vocablo procede de ypvodc, oro, y de nloxarte, rueca, huso. No obstante,

el sentido mas aceptado para Artemis es el primero, pues, de acuerdo con las reiteradas

36 Resulta comun también que, en Homero, no solo en la lliada, este epiteto se emplee como sinénimo
de la deidad; es decir como sustantivo (Torres, 1996; Beekes y van Beek, 2010). Por ejemplo, aparece
en (Il. IX. 538-539; XXI1.480). Lo mismo ocurre en la Odisea (XI. 198-199) y en los Himnos
Homeéricos (IX. 5-6; 27. XI1-13).

37 En Torres (1996) y en Chantraine (1968) se han ofrecido otras lecturas de la etimologia del término,
asi como la frecuencia de aparicion de la formula Aptepig ioyéapa en los poemas homéricos.
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menciones de su caracter flechador, tendria, esta divinidad, poco que ver con la rueca o

con trabajos domésticos (Torres, 1996).

En efecto, esta advocacion de la deidad suele aparecer en los poemas homéricos
en compafiia de otro epiteto, kehadevy, estruendosa, estrepitosa. Este vocablo se deriva
de kéAaodog, sonido, ruido (Beekes y van Beek, 2010, p. 666). Es un epiteto homérico que
tiene que ver con el bullicio de la persecucion en la caza. Un aspecto importante es que
este epiteto, en las seis secuencias homéricas, incluyendo los himnos homéricos en que

aparece, lo hace en compaiia de ypvonAdxatoc en cinco de ellas (Torres, 1996, pp. 50-

51).

Con el mismo matiz adreo, la caracterizan otros epitetos: ypvo60povog, de aureo
trono, de trono dorado, del mismo tema anterior, y de Opdvog, asiento, trono. Igualmente,
aparece el epiteto ypvenfvioc, de aureas riendas, de riendas de oro, cuyo tema es el
mismo, ypvodg, oro, ademas de fvia, bridas, riendas. Esta advocacion no solo se le aplica
a la Latonide, también se emplea en el mismo texto para Ares y para Deméter. EI empleo
de estos epitetos, cuyo primer término es ypvodc, remitiria a las atribuciones solares de la
deidad. Asi lo confirma D”Este (2005), aspecto que se justificaria por la naturaleza solar

de su hermano Apolo.

Ahora bien, la relacién con el paisaje asociado a la deidad se destaca,

fundamentalmente, con el epiteto aypotépa, agreste. Dicho vocablo es considerado una
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de las advocaciones principales de la diosa. Es una palabra construida sobre la base de
aypog, que aparece como primer compuesto de varios vocablos, y cuyo significado remite
a un campo, especificamente, a un campo no cultivado, a un terreno de pastura
(Chantraine, 1968; Beekes y van Beek, 2010). Segun Torres (1996), en un principio, el
aypog remitia al lugar a donde se llevaba o a donde se reunia el ganado (de dyeipw.,

recoger, juntar) y el sufijo — tepo, que originalmente fue usado para marcar oposiciones.

El éypoc ha sido considerado el medio predilecto de Artemis. Es el territorio que
rodea las tierras de cultivo cercanas a la ciudad, pero extendido a zonas montafiosas. Es,
por tanto, una estancia exclusiva para los animales salvajes (Frontisi-Ducroux, 1981). Con
el aypog se asocia lo aislado, aquello que no tiene vinculos sociales, lo particular, lo
singular, lo especial. En fin, lo extrafio y lo extranjero. De daypog deriva dypiog, silvestre,

agreste, salvaje, que sera, por tanto, un dominio explicito de la diosa en este relato mitico.

En consonancia con este epiteto se encuentra la aposicion wotvia Onpdv, seiiora
de los animales salvajes, dicha caracterizacion pareciera corresponderse, en lliada,
precisamente con la Aptepug dypotépa, Artemis agreste, pues la unica ocasion en la que
se menciona el epiteto también se emplea este sintagma. Artemis como mdtvio, Onpdv
remite a ella como diosa de la vida pre urbana y diosa de la naturaleza al aire libre (Baring
y Cashford, 2005). Resulta evidente la relacion con la vegetacion y con los animales

salvajes y, al mismo tiempo, el vinculo de la diosa con la vida agricola o ganadera.
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Los animales asociados a la deidad, en la lliada, se adscriben al ambito agreste en
el que ella se desenvuelve. Asi, por ejemplo, Artemis es considerada una To&o@opoc,
portadora de flechas. Este término procede de td&ov, flecha y de ¢épw, llevar. Las
flechas son las armas que utiliza Artemis tanto para cazar animales salvajes como para
cazar mujeres (Il., VI, 205; VI, 428; XIX, 59; XXIV, 606). Este ambito de la deidad
también se expresa metaforicamente en la descripcidn hecha por Hera (XXI. vv. 480-485),
en la cual Artemis es calificada como Aéovta yovenéi, leona para las mujeres, con poder
(otorgado por Zeus) de matar a la que ella desee. La reina consorte de Zeus, le advierte a
Artemis que lo mejor, a pesar de que el Cronida le ha otorgado esa prerrogativa, es que

continte matando bestias y ciervas agrestes en las montafias (cf. 1. XXI. vv. 485-486).

En el relato de la Iliada es evidente que los animales predominantes, en relacion
con Artemis, son Oijpec, animales salvajes o bestias de presa. Entre ellos solo se
concreta el £Elagog, ciervo, unico mamifero, en el texto, vinculado a la diosa de manera
especifica. Este lazo entre Artemis y los cérvidos puede ser todavia mas particular, pues
la relacion es mas estrecha entre la diosa y la hembra de este mamifero. Es decir, la cierva:
“La cierva, animal salvaje y manso a la vez, aparece normalmente asociada en el plano
mitico con dos diosas, Hera y Artemis” (Rodriguez, 2004, p. 100). Las ciervas que
extermina Artemis, al igual que ella misma, son caracterizadas como &ypotépat, no asi las
Bfpeg, en varias ocasiones mencionadas, quizas por evitar la tautologia, pues resulta claro

que los animales salvajes habitan entornos agrestes o salvajes que, en este caso concreto,
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no remiten a ningdn lugar especifico, sino a lo montuoso como tal. En efecto, en Iliada
tanto las bestias, incluidas las ciervas, como la Laténide se encuentran en un lugar

concreto: ovpea, las montaias, los montes.

En el contexto griego de la Antigliedad, el término 6pog hace referencia también a
altura. De hecho, su significado original remite a una elevacion (Beekes y van Beek, 2010,
p. 1110), significado que se relaciona con la raiz del verbo dpvvpat, subir. Debe recalcarse
que, en la Antigiiedad griega, los monticulos conicos, los picos solitarios o con forma de
cuernos, y las colinas con forma de pechos fueron tomados como simbolos
antropomorficos o incluso manifestaciones de los cuerpos de las deidades (Miles, 2016).
Esto no debe sorprender en una geografia cuya mayor altura es el monte Olimpo con

2985m de altitud.

Se advierte en la lliada, entonces, la presencia de geosimbolos muy concretos e
invariables en los que se desempefia la deidad. Fundamentalmente, su &mbito de accion
se adscribe a dos lugares: a@ypuwa (1., XXI, vv. 470-496), los campos no cultivados, e vYAn
(1., Vv, v. 52), bosque. Con respecto a este ultimo, en lliada, solo se menciona en una
ocasion. No obstante, el pasaje es enfatico en la funcion de Artemis, que es la de ensefiar
la técnica de la caza en el lugar propio de los cazadores, esto es, el bosque. El término YAn
también puede referirse a madera, arbol, matorral, materia prima, etc (Beekes y van Beek,

2010, p. 1529).
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Seguidamente, se presenta la Tabla 5 con los epitetos y mitos asociados con el

paisaje de la diosa griega Artemis localizados en la Odisea.

Tabla 5. Epitetos y mitos de Artemis seguin la Odisea, Homero.

Texto Nombre

Mito

Odisea  Epiteto

Toy¢arpa

(Od., VI, vv. 102-108; XI, wv.
171-173, 198-199; XV, vv. 410,
478-479).

Flechadora

Xpuonraxatog
(Od., IV, vv. 120-123)
De aureas flechas

[...] irritados estuvisteis, joh dioses de facil vivir!, hasta el
dia que en Ortigia la casta Artemisa, de trono de oro, lo
abatié disparando sus blandas saetas [...] (Od., V, 121-
124).

Como va por la sierra Artemisa, la brava flechera, ya
recorra la anchura del Taigeto o ya el Erimanto,
recreada en tirar jabalies o ciervos veloces; en su torno
retozan las ninfas agrestes nacidas del gran dios que la
égida embraza; se goza Latona y ella en tanto descuella en
el grupo con rostro y cabeza, bien notada, aunque todas
hermosas (Od., VI, vv. 102-109).

[...] Hay por cima de Ortigia una isla llamada Siria [...]
no es tierra populosa en exceso, mas fértil, con pasto
abundante para ovejas y bueyes y rica de vino y de trigos.
Nunca el hambre castiga a aquel pueblo [...] al entrar en
vejez los vecinos de alla, viene Apolo con el arco de plata
0 bien ya la flechera Artemisa y la muerte les dan con sus
blandas saetas (Od., XV, vv. 409-411).

Elaboracién propia a partir de la Odisea de Homero: Homero (2008). Odisea. Introduccion de Manuel

Fernandez-Galiano. Traduccion de Jose Manuel Pabon. Madrid, Espafia: Gredos.

En la Odisea predominan los epitetos poéticos que igualmente aparecen

mencionados en lliada, tales como ioyéuipa, flechadora; ypvonlakoerog, de atdreas

flechas y ypveé0povoc, de aureo trono. Es destacable el hecho de que en su funcion

como flechadora se le mencione en siete ocasiones. La caceria, en el caso de la Odisea,

no se ejecuta sobre ciervos, presas comunes de la deidad en Iliada, sino sobre mujeres

(Od., V, vv. 121-124; XI, wv. 170-173; XI, vv. 321-325; XV, vv. 409-411; XV, vv. 478-
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481). En la mayoria de ocasiones en que se menciona a la diosa en Odisea, se trata acerca
de la funcion de Artemis, que en la lliada se revistié con la metéfora Aéovra yovai&i (I1.,
XXI, v. 483), leona para las mujeres. Sin embargo, en Odisea, este sintagma no se
menciona, mas si su funcién como cazadora de féminas, cuyo resultado es una muerte

Suave.

Ademas, se incluye un epiteto que no se menciona en la lliada, referente a la
castidad de la deidad: ayvm., pura, sagrada (Beekes y van Beek, 2010, p. 13), el cual
advierte una pureza y una sacralidad rituales en la diosa (Od., V, vv. 121-122). De hecho,
este adjetivo se relaciona con @yiog, sagrado, santo (Beekes y van Beek, 2010, p. 13). Es
importante resaltar que, como adjetivo, este término se les aplicé a divinidades tales como
Deméter y Perséfone, quienes, al igual que Artemis poseen caracteristicas ctonico-

agrarias.

La diosa Artemis, con su funcién predominante en lliada como &ypotépa, agreste
y moétvia Onpdyv, sefiora de los animales salvajes, unicamente es mencionada en una
ocasion en el relato homérico la Odisea (Od., VI, vv. 102-109). En relacion precisamente
con este pasaje, destaca una mayor concrecién en cuanto a los geosimbolos asociados a la
deidad. Descuella, predominantemente, ‘Optuyia, Ortigia. Este término deriva de "Optvé,
codorniz (Beekes y van Beek, 2010, p. 112). De manera que Ortigia es la Isla de la

codorniz (cf. Apolodoro 1 4,1). Bajo esta nomenclatura también se denominé a la Isla de
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Delos, asi como a varias ciudades: una en Siracusa, otra en Renea, incluso, en Efeso hay
un bosque con ese nombre (Ruiz de Elvira, 1982; Petrovic, 2010). No es posible
determinar a cudl de todos estos lugares se refieren los poetas cuando mencionan Ortigia

como lugar de nacimiento de Artemis (Bernabé, 1978).

La otra de las menciones de uno de los paisajes de la deidad lo encontramos en el
relato en la forma de un simil. Importa sefialar, en este sentido, que la mayoria de las
alusiones geogréaficas presentes tanto en Iliada como en Odisea aparecen gracias a los
similes literarios y, por lo general, se concentran en la zona de Asia Menor (Molina, 2011).
La ubicacion de estas regiones asiaticas en los poemas homéricos se explica porque el
centro donde mayoritariamente ocurren las acciones en torno a estos relatos épicos es en

la Troade.

Pese a ello se encuentran breves menciones acerca de regiones griegas. Tal es el
caso de dos ovVpea, concretamente: El monte Taigeto, el cual es descrito como
mePUNKeETOS, muy ancho, muy vasto; y el monte Erimanto. Este es un monte localizado
en Arcadia y es reconocido, principalmente, porque en €l se dice que tenia su madriguera
el jabali, cuya caceria constituye el cuarto trabajo del héroe griego Heracles (cf. Ruiz de

Elvira, 1982) y en cuyo relato aparece brevemente mencionada la diosa.

Por su parte, el monte Taigeto se ubica en el Peloponeso. Recibe su nombre por

Taigete, una de las Pléyades, compariera de caza de Artemis. La pléyade Taigete se conoce
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en el mito porque fue metamorfoseada en cierva por la Latonide para ayudarla a escapar
de la union con Zeus. Segun el relato griego, tras recuperar su forma humana, la Atlantide
consagré a Artemis una cierva de cuernos de oro, la cierva de Cerinia que, al igual que el
jabali del Erimanto, constituyd uno de los trabajos asignados a Heracles por Euristeo,
especificamente, el tercero (cf. Ruiz de Elvira, 1982), en cuyo relato también participa

brevemente la deidad.

En este pasaje de la Odisea, de manera sumaria, se describe el paisaje de Artemis,
especificamente en kat’ ovpea (v. 102), en las montafias o en los montes. Segln explica
Buxton (2013), el oros no debe definirse simplemente en términos de altura fisica. En este
sentido, la montafa no es la llanura ni es la ciudad o el pueblo, tampoco es una acropolis
o altura fortificada dentro de la ciudad: “An oros is a height outside inhabited and
cultivated space—outside the polis, the astu (town), and the komai (villages) (p.11)"%. Es
significativo el hecho de que, en torno a la deidad, retozan vop@au, ninfas que, del mismo
modo que lo ha sido Artemis, también son descritas como éypovépor., agrestes,
residentes de los campos no cultivados. Las ninfas son consideradas deidades menores
de la naturaleza. Cada fuente, cada montafia, cada rio, asi como cada arbol tenia sus
propias ninfas, las cuales eran veneradas segun el lugar donde habitaran (van Aken, Botté

y Leeman, 1967).

38 Un oros es una altura fuera del espacio habitado y cultivado.
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Resulté muy comun que las ninfas fueran veneradas en los bosques, en las grutas
y, principalmente, cerca de fuentes. Efectivamente, las ninfas eran las divinidades de todas
las aguas que corrian, de todos los manantiales, de todas las fuentes (Eliade, 1979). En
este caso, su lugar de residencia no es un lugar concreto, sino donde se encuentre la deidad,
que, de acuerdo con el texto homérico, son fundamentalmente odpea, tal como se aprecia

en el pasaje, pues tenemos la referencia concreta del Taigeto y del Erimanto.

Este paisaje escarpado, propio de la deidad, acoge no ya 6fjpeg, de manera general,
sino dos animales concretos, Kampot, jabalies y ELaeot, venados, presas a las que le deleita
cazar a la diosa en tales parajes. Se amplian, entonces, los animales de captura de la
Latonide. Se evidencia, asi, que los geosimbolos de Artemis siguen manteniéndose en la
esfera de lo montuoso, como se advierte en la predominancia del &pog como el lugar de la
actividad que le es propia a la diosa, cazar animales salvajes en las montafias. Del mismo
modo, sobresale, la especificacion de Ortigia, lugar que se menciona en dos ocasiones
para referir la funcién sagitaria de la deidad, matar mujeres, asi como para traer a colacién
el mito en el que Artemis lanza sus flechas contra su compafiero de caza, el gigante Orion.
Es decir, cumple la misma funcion de flechadora humana. Sin embargo, en Odisea, no

hay ninguna alusion al nacimiento de ella en esa region.

Para terminar este apartado correspondiente a los poetas Homero y Hesiodo, debe

mencionarse que, con respecto a la aparicion de Artemis en el poeta Hesiodo, no se
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encuentran en él mayores pasajes de interés para el analisis propuesto. La Latonide
solamente se menciona en la Teogonia en dos ocasiones con el epiteto ioyéorpa.,
flechadora (Th. vv. 15; 918). En ambos casos, Unicamente, se indica la advocacion, pero
ninguna otra informacion, salvo que es hermana de Apolo e hija de Leto, quien dio a luz
a ambas deidades. Efectivamente, se trata de la informacion esperada de un poema

cataldgico y genealogico como lo es este relato hesiddeo.

En el caso de Trabajos y dias, esta deidad no aparece ninguna vez, asi también lo
confirma Petrovic (2010). De las demas obras literarias atribuidas a Hesiodo, Escudo,
Certamen y Catalogo de las mujeres, se le menciona en tres fragmentos especificos de la
ultima de las obras, en: Fr. 163, sobre Calisto; Fr. 23 a-b, sobre el sacrificio de Ifigenia; y
Fr. 18, sobre Orion. Ahora bien, con el analisis de los poemas completos de los dos
grandes poetas de la Epoca Arcaica se da por concluido este apartado correspondiente a
la Epica. Enseguida, se da paso al segundo género literario cultivado por los griegos
durante esta época: la Lirica.

3.1.1.2 Lirica

El género lirico surge en Grecia en torno al siglo V1l a.C. Esta época se caracterizd
por una serie de cambios sociales, politicos, culturales y geograficos que dejaron su
impronta en la literatura surgida a partir de ese momento. Desde los ambitos social,
politico, cultural y geogréafico la Hélade se encuentra en pleno periodo de colonizaciones,

cuando el establecimiento de colonias en todo el Mediterraneo y el trasvase de poblacion
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amplian el ambito geografico griego. Asimismo, se afianzan los regimenes aristocraticos
que sustituirian a las monarquias que Homero recre6 en sus poemas. Por ultimo, el ascenso
de una nueva clase social enriquecida con la artesania y con el comercio, y las duras
condiciones de vida del campesinado, provocaron conflictos sociales que desembocaron,

en muchos casos, en una nueva forma de gobierno.

Aproximadamente, entre los afios 670 y 500 a.C, un gran numero de ciudades-
estado de todo el mundo griego pasé por una fase de tirania. Bajo el régimen tiranico,
muchas moOAelwg progresaron y alcanzaron niveles arquitectonicos y artisticos hasta
entonces desconocidos. Por primera vez, los poetas, pintores, orfebres y ceramistas no
solo empezaron a firmar sus obras, sino a experimentar cierto orgullo por la obra personal.
Este nuevo surgir del individuo que se inicia con Hesiodo muy timidamente, surge con
fuerza en los poetas posteriores, que dan origen a una nueva forma de poesia, un tipo de
poesia personal, cuyo tema central lo constituye el propio poeta y sus sentimientos. Se
trata, en suma, de una época y de una literatura resultante en las que se consolida el
individualismo y el interés del ser humano por todo lo que le rodea. Esta nueva mentalidad
halla expresion, mejor que en otro lugar, en los poetas liricos. Como bien lo expresa
Ferraté (1996), “vemos entonces a los poetas envueltos en su circunstancia, atenidos a la

urgencia del momento, acuciados por la presion del instante” (p. 25).
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Los poetas liricos griegos pueden agruparse segun los géneros a los que
pertenecieron. Asi, hay un grupo de autores incluidos dentro de la elegia y el yambo y otro
grupo dentro de la poesia lirica estrictamente dicha. Las diferencias en cuanto a uno y otro
grupo se fundamentan en el tono, en los asuntos tratados, en el vocabulario y en el estilo
en general de los principales representantes (Ferraté, 1996). Con respecto al género
elegiaco, destacan: Calino (fl. 660 a. C.), Tirteo (fl. 640 a. C.), Mimnermo (fl. 630 a. C.),
Solén (fl. 600 a. C.) y Jendfanes (fl. 530 a. C.) En cuanto al género yambico, se incluyen:
Arquiloco (fl. 650 a. C.) y Semonides (fl. 630 a. C.) En este punto es importante destacar
un aspecto, la elegia y el yambo constituyen un género unitario. Incluso, de los siete poetas
agrupados dentro de él, tres de ellos, Arquiloco, Semonides y Solén compusieron tanto

elegias como yambos.

Con respecto a los poetas liricos stricto sensu, estos se agrupan en poesia Monodia
y poesia Coral. Dentro de la poesia Monodia se retinen Safo (fl. 600 a. C.), Alceo (fl. 600
a. C.) y Anacreonte (fl. 530 a. C.), mientras que dentro de la poesia Coral se encuentran:
Alcman (fl. 630 a. C.), Estesicoro (fl. 590 a. C.), ibico (fl. 540 a. C.), Siménides (fl. 520

a. C.) y Pindaro (fl. 522 a.C).

De los poetas arriba mencionados, los autores mélicos y los corales son los que
mayoritariamente se refieren tanto a epitetos como a mitos asociados con el paisaje de la

diosa griega Artemis. Destacan los poetas Alceo, Anacreonte y Pindaro, de quienes, a
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continuacion, se ofrece una breve resefia biografica, asi como los poemas de ellos

analizados.

En la poesia de Alceo, quien vive entre los afios 600 y 570/69 a.C, son recurrentes
los antiguos valores nobles, el antiguo modo de vida aristocratico y la antigua fe religiosa
en divinidades poderosas que manejan el destino de los humanos (Rodriguez-Adrados,
1980). No es de extrafiar la presencia de los dioses olimpicos en la poesia de este autor.
Su obra esta influida por Homero, de quien toma temas miticos, por ejemplo, de Tetis, de

Helena y de Aquiles, etc.

Ademaés de un influjo épico, en este poeta lirico, se hace patente una influencia
procedente de la lirica himnica, formal y religiosa, y también de la lirica mas popular. En
Alceo, el mito desempefia un papel importante en poemas personales y en otros poemas
que conciernen a afirmaciones generales. Segin explica Rodriguez-Adrados (1980),
algunos de los himnos de Alceo se refieren seguramente a encargos de santuarios donde
él mismo habria ido a cantarlos. Es precisamente en un himno donde el poeta hace
mencion de la deidad, el Himno 13. En especifico, sobre el Himno 13 a Artemis, importa
sefialar que no hay consenso sobre su autoria, para algunos especialistas su creacion se le
atribuye a Safo, mas para otros es obra de Alceo (cf. Rodriguez-Adrados, 1980 p. 364).

En esta investigacion se opta por la atribucion al poeta de Mitilene.
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A continuacién, se incluye la Tabla 6 en la que se cita el Himno 13 del poeta Alceo

dedicado a Artemis.

Tabla 6. Mitos de Artemis relacionados con el paisaje segtin el Himno 13 de Alceo

Texto Mito

Himno 13, Alceo [...] a Febo rubio, a quien pari6 la hija de Coios,
de unirse al gran Croénida, que en altas nubes mora.
Y Artemis hizo el gran juramento divino:
«Siempre, por tu cabeza, seguiré siendo virgen,
insumisa, de caza en la cumbre apartada
de los montes; t0, acude, y otdrgame esta gracia».
Tal dijo; y lo otorgaba el padre de los dioses;
y asi dioses y hombres la invocan con el nombre
grande de cazadora doncella de las selvas;
y Eros, que el cuerpo afloja, no va nunca con ella.

Elaboracidn propia a partir del Himno 13 de Alceo. En Ferraté. J. (1996). Liricos griegos arcaicos. Barcelona,

Espafia: Quaderns Crema, S.A.

En este himno se mantienen atributos de la deidad presentes también en la poesia
homérica. Asi se advierte en la advocacién mencionada para ella, mapOevov &’
éhopaplorov aypotépav, virgen agreste flechadora de ciervos, con la que tanto 6eoi,
dioses como #&vOpwmot, hombres, la invocan. En concordancia con esta advocacion,
ovpea, las montafas, se presentan como un geosimbolo, especificamente oiomormv
optov kopvgars’, las cumbres solitarias de los montes, donde la diosa efectia la
actividad de la caceria, tal como se comprende a partir de la construccion ém Onpegdois’,

en torno a los animales de presa.
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Esta descripcion efectuada por Alceo es muy similar a la que realiza posteriormente
el poeta melico Anacreonte, quien vive entre los afios 572 y 485 a.C. A este lirico se le
conoce como el cantor de los banquetes y del vino. En su poesia se advierten trazos de
una helenidad refinada, aunque decadente. Se sabe que Anacreonte asimila la Artemis
Leucofriena, la multimammia, de muchos pechos, a la Artemis helénica, Eraenfoin,
flechadora de ciervos. Segun explica Rodriguez-Adrados (1980), el poema 3 esta
dedicado, justamente, a Artemis Leucofriena, cuyo templo estaba situado junto al rio
Leteo, un afluente del Meandro en la ciudad de Magnesia en la region del Asia Menor. Es
esta ciudad griega a la que se refiere el poema 3, el cual se cita seguidamente en la Tabla

7.

Tabla 7. Epitetos y mitos de Artemis relacionados con el paisaje seguin Anacreonte

Texto Epiteto Mito

Poema 3, Anacreonte Elaonpoin Te imploro, cazadora de ciervos,
(Poema 3) hija rubia de Zeus, Artemisa,
Flechadora de ciervos reina de las fieras del monte,

que, al presente, sin duda, a la
orilla de las gorgas estas del
Leteo, observando, benévola, a
un pueblo de valientes; pues tl no
apacientas ciudadano barbaro
alguno.

Elaboracidn propia a partir del poema 3 de Alceo. En Ferraté. J. (1996). Liricos griegos arcaicos. Barcelona,

Espafia: Quaderns Crema, S.A

Tal como se advierte, en el poema 3 se reitera la advocacion &lagnpoin,

flechadora de ciervos, asi como la funcién montera de la deidad. Artemis es retratada
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como Ayprov déemory’ [...] Onpav, soberana de los animales salvajes de los montes.
Este detalle de la Latonide recuerda su funcion como motvia Onpdv, sefiora de los animales
salvajes, presente en lliada. La nétvio Onpdv, como una manifestacion de la Diosa
paleolitica simboliza también la unidad vital en la naturaleza, su poder estaba en todo lo
que conforma lo natural: en las aguas, en las piedras, en las tumbas, en las cuevas, en los
animales terrestres, en las aves, en las serpientes, en los peces, en las colinas, en los
arboles, en las flores, etc. De ahi su percepcion holistica. Esta deidad se experimentaba
como un flujo dindmico que podia manifestarse en un enjambre de abejas, en el salto de
un delfin, en una bandada de pajaros, en las criaturas marinas, en los gestos humanos, en

fin, en todo aquello en lo que la vida fluya (Baring y Cashford, 2005).

Un aspecto fundamental de destacar es la mencion de ém AnBaiov diviiet, junto
a los remolinos del Leteo. Como se menciond previamente, Leteo es el nombre de un
afluente del rio Meandro localizado en la ciudad de Magnesia. Explica Torres (1996) que
la Artemis Leucofriena, la de maltiples pechos, recibia culto justamente en Magnesia del
Meandro, que era una colonia griega ubicada en Asia Menor, procedente de los magnesios
de Tesalia y de los cretenses. En el pasaje, esta moAig es descrita como @pacvkapdicmv
avopav [...] molwv., una ciudad de hombres valientes. De esta ciudad, igual que ocurre,
por ejemplo con la ciudad de Efeso, la diosa Artemis funge como patrona. Esto se justifica
tras la aparicion de una supuesta epifania de la deidad. Una vez que Artemis se manifiesta,

después de consultarle al oraculo de Delfos, la ciudad de Magnesia decidio construirle un
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templo e instituir las fiestas Leucofrienas, cuya primera celebracion se atestigua alrededor

del afio 220 a.C:

Tanto en sus aspectos religiosos como profanos, la fiesta de Magnesia del Meandro
puede definirse como una manifestacion colectiva a través de la cual la comunidad
reafirma su cohesién con su patrona, por medio de la que se establecen relaciones entre

ciudades-estado. Es una diosa de la moAig (Torres, 1996, p. 298).

Como bien se observa en los pasajes de los dos poetas monodios, los epitetos, asi
como los mitos de Artemis son herederos de la tradicion épica. Corresponden,
precisamente, a la diosa Artemis helénica, la que disfruta de la caza y de las correrias en
uno de los geosimbolos mas recurrentes hasta ahora revisados, las montafias. Ahora bien,
la escasa mencion de Artemis en los poetas liricos no debe resultar sorpresiva, pues, al ser
este género uno abocado a la expresion de sentimientos relacionados con la actualidad
contextual de los poetas, cuyas emociones se mueven entre el amor, las diversas guerras
y los cambios politicos contemporaneos, las divinidades que suelen mencionarse en mas
ocasiones son evidentemente Afrodita y Ares, asi como los acompafiantes de este ultimo,

las Keres, Hipnos, etc.

No obstante, el ultimo representante del género lirico en Grecia, Pindaro, poeta
coral, quien vive entre los afios 522 y 438 a.C, experimenta un cambio en cuanto a la

composicion de sus poemas, cambio que se ve reflejado en una mayor presencia de mitos
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y de divinidades olimpicas del pantedn griego. Segun explica Ferraté (1996), en Pindaro,
el individualismo se transmuta en algo nuevo que representa un evidente cambio: “la
absoluta exencion de la poesia de toda circunstancia, excepto en la medida en que el poeta
explota para sus propios fines la herencia cultural de que dispone, indiscriminadamente y
sin limitacion alguna” (p. 37). Este poeta esta ligado a los vinculos sociales y espirituales
de la nobleza. Su poesia va dirigida al hombre griego que ennoblece su vida en la actividad
deportiva. En efecto, Pindaro es el poeta de los triunfos pacificos del estadio (Ortega, 198),

también denominados en la literatura como epinicios.

Se afirma que el poeta procedente de Beocia escribio esperando conciliarse el
favor no solo de los poderosos de la tierra, sino también el de los poderes divinos. Pese a
ello, las poesias de contenido religioso, dedicadas al culto de los dioses se han perdido,
solamente perduraron algunos fragmentos. La lirica de Pindaro es, ante todo, glorificacion
de la belleza exterior del mundo y del hombre en los que se revela el esplendor de lo divino

dentro de una sociedad noble, que cree en su heroico pasado (Ortega, 1984).

En este sentido, no es casualidad que el poeta Pindaro ejecutara sus poemas en las
grandes fiestas organizadas por los griegos. De hecho, el principal objetivo de la lirica
coral de Pindaro fue la celebracion de las victorias atléticas en los cuatro centros
principales de los agones o competencias deportivas: Olimpia, Delfos, Nemea y el Istmo

de Corinto. El Estado era el que se encargaba de procurar los gastos para la fiesta. De ahi
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que la lirica coral sea un arte de la comunidad. En términos de Ortega (1984), no hubo

agon o juego que no estuviera consagrado a uno de los dioses. Por ejemplo, a Zeus, en

Olimpia'y Nemea; a Apolo, en Delfos, y a Poseidon, en el Istmo.

Enseguida, se incluye la Tabla 8 con los epitetos y mitos asociados con el paisaje

de la diosa griega Artemis identificados en Pindaro.

Tabla 8. Epitetos y mitos de Artemis relacionados con el paisaje segin Pindaro

Texto

Epiteto

Mito

Olimpica 3. Pindaro

Pitica 2, Pindaro

Pitica IV, Pindaro

Nemea 1, Pindaro

Trrocoa

(Pi.0.3.v.27)
Conductora de caballos

'Opboocia
(Pi.0.3.v.30)
Ortosia

Hotapia
(Pi.P.2.v.6)
Potamia, de los rios, fluvial

Toyéapao
Flechadora
(Pi.P.2.v.9)

Alli la hija de Leto, poderosa
amazona, le recibio [...] le
obligé la necesidad, por su padre
impuesta, de traer la cierva de
cuernos dorados que antafio la
ninfa Taugeta consagrara a
Ortosia (Artemis) (Pi.0.3.vv.26-
31).

[...] a Ortigia cifig, asiento de
Artemis fluvial, sin cuyo auxilio
no domara él con manos suaves
aquellos potrillos de bridas
multicolores (Pi.P.2.vv.4-8).

Pues la virgen lanzadora de
dardos y Hermes, que los agones
protege (Pi.P.2.vv. 8-10)

Y también a Ticio caz6 un
rapido dardo de Artemis, de su
invencible carcaj disparado.

iRespiro sagrado del Alfeo, de la
ilustre Si[acusa retofio, Ortigia,
lecho de Artemis (Pi.N.1.vv. 1-3)
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Elaboracion propia a partir de los poemas de Pindaro. En Ortega, A. (1984). Pindaro. Odas y fragmentos.
Olimpicas, Piticas, Nemeas, Istmicas, Fragmentos. Madrid, Espafia: Gredos.

En Pindaro se encuentran maltiples epitetos. En la Olimpica 3 destacan, en primer
lugar, inmocoa, conductora de caballos. Este vocablo procede de inmog, caballo, y cedo,
hacer salir, poner en marcha. Explica Torres (1996) que el epiteto lo emplea Pindaro
también para referirse a la luz del sol. En algunos textos este término se ha traducido como
amazona, precisamente por hacer referencia a las amazonas, una tribu de mujeres
guerreras que habitaban el Ponto en Asia Menor y cuya capital era Temiscira. Uno de los
rasgos mas conocidos de las amazonas era la inadmisibilidad de hombres en su sociedad,

salvo para la propagacion de su raza (van Aken et al, 1967, p. 16).

En segundo lugar, aparece el epiteto opOmeia, ortosia. Este epiteto parece ser una
variante de 6p0ia, ortia, advocacion que, en Esparta, se considerd uno de los principales
epitetos de culto de la deidad. Manifiesta Torres (996) que en el templo de Artemis ortia-
ortosia-laconia se ha encontrado una vasta cantidad de material arqueoldgico,
concretamente figurillas de terracota y placas de marfil con la imagen de la Latonide
acompariada de animales. Entre los animales descuellan caballos, leones, toros, pajaros y
ciervos. Asimismo, a causa de rituales como la fustigacién de efebos llevada a cabo en el
culto de Artemis ortia, se ha relacionado este culto con el de la Artemis tadrica, cuyo

caracter sangriento se podra ver mas adelante en los pasajes de tragicos como Euripides.
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En el caso de la Pitica 2, se advierte la mencidn de un epiteto que a primera vista
difiere bastante de la tradicion épica hasta ahora analizada, se trata de wotapio, potamia
o fluvial, que remite a una Artemis unida a las fuerzas naturales, concretamente al
notopde, rio. El vinculo entre Artemis y el elemento acudtico ya se observd con la
referencia en lliada a traves de la mencion de ¥An, término que, ademas del bosque,
permite las entradas, limo, sedimento, incluso, lodo (Il., V, vv. 51-54) y también en Odisea
mediante el sefialamiento de las ninfas en el paisaje de la diosa (Od., VI, vv. 102-109). Esta
Artemis de los rios se menciona en consonancia con Ortigia, isla que se describe como
dog, patria, sede, precisamente, de la Artemis potamia: [Optvyia] motapiog £dog

Aptémdog., Ortigia, patria de Artemis potamia (Pi. P. 2.7).

En esta misma obra se encuentra otro epiteto muy reiterado, a diferencia del
anterior, en lliada y en Odisea, ioyéopa, flechadora. La funcion asaeteadora de Artemis
se ve materializada, igualmente, en Pitica 4 mediante la referencia al gigante Titio o Ticio,
a quien la diosa caza por medio de su arma caracteristica, f€Aog, venablo, dardo. Titio o
Ticio, de acuerdo con el mito griego, fue hijo de Gea (Od. VII. V. 576), o de Zeus y la
mortal Elara (Ruiz de Elvira, 1982, p. 81). Era un gigante que, tras nacer bajo tierra, se
desplazé a Pito y en el valle de Panopes, ultrajo a Leto (Od. VII. v. 580), madre de Apolo
y de Artemis. Leto llamé a los gemelos en su auxilio y ellos lo mataron a flechazos. En el

pasaje de Pindaro, la caceria de Titio solo se le atribuye a Artemis.
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Por su parte, en Nemea 1, se vuelve a mencionar nuevamente Ortigia, la patria de
Artemis. Sin duda, esta isla se constituye como uno de los geosimbolos recurrentes en los
paisajes que los poetas liricos mencionan con respecto a la diosa. De manera singular, en
los versos 1-3, se indica lo siguiente: 'Optvoyia, déuviov Aptéudoc, Ortigia, cama
(lecho) de Artemis. En esta ocasion, el elemento acuético, presente en los lugares de la
diosa, se refuerza con la referencia de tres aspectos concretos: rios (Alfeo), islas (Ortigia)
y metamorfosis (Aretusa y Asteria). Alfeo es el nombre del mayor rio del Peloponeso,
ubicado en Olimpia. EI mito cuenta que él se enamord de la ninfa Aretusa y la persiguié
por debajo del mar hasta Siracusa donde ella aparecié como fuente. En esa region, Alfeo
obtuvo respiro y en ese momento mezclé sus aguas con las de la ninfa convertida en fuente

por Artemis (van Aken et al, 1967; Ruiz de Elvira, 1982; Ortega, 1984).

Ortigia es unaisla, es decir, una porcion de tierra rodeada de agua por todas partes.
Como se menciond supra, se considera el lugar de nacimiento de la Flechadora tras la
metamorfosis de Asteria en codorniz para huir de la persecucion de Zeus. Por Gltimo, el
elemento de transformacién o metamorfosis es evidente en los mitos de las dos mujeres
que huyen de los principios masculinos Alfeo y Zeus para evitar la union sexual con ellos.
Como bien se comprenderd, la mencién de una sola palabra que traiga a colacion el mito
que hay detras de ella es una caracteristica de las composiciones pindaricas: “En Pindaro,
una historia que en Esquilo es toda la tragedia (incluso la trilogia) aparece condensada en

unos pocos versos; la trama entera de un relato es sugerida mediante una sola imagen o
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palabra” (Barciela, 2016, p. 3). En ocasiones, mediante la referencia a nombres propios,
el epinicio es capaz de hacer presente no solo un determinado relato, sino mdltiples

historias que circulan en torno a ciertas figuras miticas.

Lo anterior se hace evidente, por ejemplo, en Alceo, en el himno 13 a Artemis. A
primera vista no se advierte ningln elemento acuéatico, pero este aspecto se encuentra
implicito en el juramento que se indica que profiere la divinidad. Como se sabe, en el
pantedn olimpico griego quedd establecido, después de la llegada de Zeus al poder, que
todas las deidades emitirian juramento por la laguna Estigia. Esta deidad es una oceanida,
hija de los titanes Océano y Tetis, y tal como se observa, su caracter acuatico es evidente
tanto en su genealogia como en su patronimico. Asimismo, en Anacreonte, destaca la
mencion de multiples elementos de corte acuatico, los remolinos del rio Leteo, incluso, el
Leteo mismo como corriente de agua que fluye por Asia Menor. Finalmente, en Pindaro,
este aspecto se evidencia no solo desde el empleo del epiteto motapia, fluvial, sino en las
referencias a la isla Ortigia, asi como a Alfeo y su unién con Aretusa metamorfoseada en

fuente.

Se puede advertir en la poesia lirica la presencia de geosimbolos concretos, tales
como las montafias, donde ejecuta sus monterias Artemis, y también Ortigia, su patria. Sin
embargo, hay un aspecto destacable en cuanto a los geosimbolos asociados a la diosa. Se

trata del vinculo de Artemis con entornos acuéticos. De este modo se concluye la revision
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de los epitetos y mitos asociados con el paisaje de la diosa griega Artemis en el género

literario lirico. Se prosigue con las composiciones denominadas Himnos homéricos.

3.1.1.3 Himnos homéricos

Segun explica Bernabé (1978), llamar al conjunto de himnos bajo el calificativo
de “homéricos” no es mas que una cuestion de convencion mantenida por comodidad,
pues es poco o0 inexistente lo que estas composiciones tienen en comun con el poeta épico
Homero. De hecho, no se puede afirmar tajantemente que presenten, incluso, aspectos en
comun entre ellos mismos. Con respecto a la cronologia, los poemas abarcan desde los
albores de la literatura escrita, en torno al s. V11 a. C hasta varios siglos después de Cristo.
Afirma el investigador que lo Gnico que une a este grupo de himnos es que todos ellos se
refieren a un dios, estan escritos en hexametros dactilicos y fueron influidos, en mayor o

menor medida, por los procedimientos literarios de la épica.

Estas composiciones se han agrupado bajo el término duvot, himnos, un nombre
genérico que no indica ni una determinada forma métrica ni una determinada funcién, ni
siquiera definen el carécter épico o lirico de las composiciones. Para De Hoz (1998), a
partir del s. I a.C, todas las menciones a los himnos homéricos utilizan la palabra duvoc,
que en Epoca Helenistica se referia exclusivamente a un canto dedicado a un dios. Segin
explica Bernabé (1978), pudieron haberse especificado mediante dos terminologias,

rapsodicos para referirse a los escritos en hexametros y mélicos para referirse a los liricos.
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De acuerdo con este planteamiento, los himnos recogen dos tradiciones distintas: una, la
de la lirica popular; otra, la de la épica. Algunos autores consideran estas obras como
épicas, pero otros las definen méas bien como composiciones de lirica literaria muy

influidas por la poesia épica.

En los diversos estudios dedicados a estas composiciones ha predominado la
vaguedad en cuanto a la datacién. La mayoria de opiniones los consideran poemas aparte
de los denominados poemas homéricos, lliada y Odisea (Bernabé, 1978; Gallardo, 1995;
Torres, 1996; De Hoz, 1998; Petrovic, 2010). En cuanto a la ubicacion cronoldgica
predomina el criterio de que estas composiciones presentan fechas, incluso, siglos de
diferencia. Se han datado mayoritariamente a partir de los siglos VII-VI a. C (Bernabég,
1978; Gallardo, 1995; Torres, 1996). Para efectos de esta investigacion, y con base en el
criterio de Bernabé (1978) y de De Hoz (1998), quienes los consideran mayoritariamente
como composiciones de lirica literaria influidas por la épica, este grupo de poemas se
ubican entre la poesia lirica y la poesia dramatica. Es decir, en el Periodo Clasico de la

historia de la literatura griega.

Explica De Hoz (1998) que muchos de estos himnos presentan rasgos claramente
liricos. Por ejemplo, su estructura triadica, con una introduccion, una parte central y una
conclusion de carécter personal. Ademas de que en muchos de ellos el aedo cante en

primera persona como autor. Con respecto a su contenido, el corpus presente en ellos
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celebra y describe, de manera individual, a los dioses griegos. La descripcion que se

obtiene de cada deidad en estos himnos influyé en el retrato de cada una de ellas en la

literatura griega, tanto asi que se afirma que, junto a los poemas épicos, los himnos

homéricos narran los episodios mas importantes en la vida de los dioses, asi como la

presentacion de sus mas importantes lugares de culto y areas de influencia. Se afirma que

estos himnos, junto con los poemas épicos, crearon las personalidades panhelénicas de las

deidades griegas (Petrovic, 2010).

Seguidamente, se presenta la Tabla 9 con los epitetos y mitos asociados con el

paisaje de la diosa griega Artemis presentes en los Himnos homéricos.

Tabla 9. Epitetos y mitos de Artemis relacionados con el paisaje segin los Himnos homéricos

Texto Nombre Mito
Himnos Epiteto Todas nosotras, en un prado encantador (Leucipe,
Feno, Electra, Yante, Mélite, Yaque, Rodia, Calirroe, Meldbosis,
Toyéapa Tique, asi como Ocirroe, de suave tez de flor, Criseida, Yanira,
(H. Dem., II, v. 425)  Acaste, Adnete, Rodope, Pluto y la graciosa Calipso, Estige, Urania y
Flechadora la amable Galaxaura, Palas, la que suscita el combate y Artemis,
diseminadora de dardos, jugabamos y cogiamos, en un ramo con
Xpvonrakatog, nuestras manos, encantadoras flores: el suave azafran, los
KeLodEV gladiolos y el jacinto, calices de rosa, lirios, maravilla de ver, y el

(H. Afr., V, w.17-18)
De A&ureas flechas,
estruendosa

IoapBévog ioyéapa
(H. Art., IX, v. 2).
Virgen flechadora

‘Exotnpéiog

narciso que la ancha tierra hacia brotar como el azafran. Yo
estaba cogiéndolas con alegria, pero la tierra se abrié desde lo més
profundo y por alli se lanzo fuera, el poderoso que a muchos acoge.
Partio llevandome con él bajo tierra en su aureo carro muy mal de mi
grado [...] (H. Dem., 11, vw. 418-434)

iSalve, Leto bienaventurada, porque pariste hijos ilustres: Apolo
soberano y Artemis, diseminadora de dardos, a la una en Ortigia,
al otro en la rocosa Delos, cuando te apoyaste en la gran montafia
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(H. Art., IX, v. 5). y en la altura del Cinto, muy cerca de la palmera, jcabe las

Certera flechadora corrientes del Inopo! (H. Ap., I11, vv. 14-18)

£hagnpoéirog [...] Tampoco a la estrepitosa Artemis, la de las aureas

(H. Art., XXVII, v. 2) saetas, la somete jamas al yugo del amor la risuefia Afrodita. Pues

Flechadora de le agrada el arco, abatir fieras en los montes, las forminges, los

ciervos coros y los penetrantes griterios de invocacion, asi como las
arboledas umbrias y la ciudad de varones justos. (H. Afr., V, vv.17-

Onpookomog 21)

(H. Art., XXVII, v. 11)

Ojeadora de Canta, Musa. A Artemis, la hermana del Certero, la virgen

animales salvajes diseminadora de dardos, criada a la vez que Apolo, la que, tras haber

abrevado sus corceles en el Melete de espesos junguerales, impulsa
raudamente su carro, todo él de oro, a través de Esmirna, hasta Claros
cubierta de vifiedos, donde el del arco de plata, Apolo, esta sentado a
la espera de la certera flechadora, diseminadora de dardos (H. Art.,
IX, w.1-8).

Canto a la tumultuosa Artemis, la de las aureas saetas, la virgen
venerable, cazadora de venados, diseminadora de dardos, la
hermana carnal de Apolo el del arma de oro, la que por los montes
umbrios y los picachos batidos por los vientos, deleitandose con la
caza, tensa su arco todo él de oro, lanzando dardos que arrancan
gemidos. Retiemblan las cumbres de los elevados montes vy
retumba terriblemente el bosque umbrio por el rugido de las
fieras. Se estremece también la tierra y el mar prodigo en peces.
Pero ella, que tiene un ardido corazén, se dirige de un lado a otro,
arruinando la raza de las fieras.

(H. Art., XXVII, w.1-10)

Elaboracién propia a partir de una seleccién de los Himnos homéricos. En Bernabé, A. (1978). Himnos

homéricos. La “Batracomiomaquia”. Madrid, Espafia: Gredos.

Concretamente, Artemis es la deidad principal en dos himnos homéricos dedicados
aella, el Himno IX 'y el Himno XXVII. El primero es el himno corto y el segundo es el de
mayor extension. Ademas, aparece mencionada en el Himno 1l, a Deméter; en el Himno
I11, a Apolo y en el Himno V, a Afrodita. Es interesante que los principales honores y

competencias de Artemis se encuentran resumidos en el Himno V, a Afrodita, mientras


https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=e%29lafhbo%2Flon&la=greek&can=e%29lafhbo%2Flon0&prior=ai)doi/hn
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=*%29%2Fartemis&la=greek&can=*%29%2Fartemis0&prior=kai%5C
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=qhrosko%2Fpos&la=greek&can=qhrosko%2Fpos0&prior=terfqh=%7C
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que los principales lugares predilectos de la diosa se mencionan en el himno extenso

dedicado a ella, en el XXVII.

De manera general, se mantiene la funcion arquera de la diosa, tal como se advierte
en el predominio, en todos los himnos, del epiteto ioxéapa, flechadora, presente en la
tradicion épica, mayoritariamente en lliada. En relacion con esta funcién de la Laténide
se encuentran una numerosa variedad de advocaciones que refuerzan este &mbito de
accion. Asi, por ejemplo, ypvoniakorog, de aureas flechas. Nuevamente, vemos la
caracterizacion de Artemis como kehadewvi), estruendosa, estrepitosa. No obstante,
resulta una descripcion nueva para la deidad, la mencidn de su partenia mediante el epiteto

napBévog, virgen.

Esta nueva advocacidn se encuentra, por el momento, Gnicamente en los himnos a
Artemis (IX, 2; XXVII, 2), y se le aplica a ioxsatpa, flechadora, y a aidou, venerable, no
al nombre de la diosa. De hecho, de esta manera no se ha documentado hasta ahora en los
poemas homeéricos. La condicion de una virginidad perpetua se sefiala en el Himno
homérico V, a Afrodita, cuando se aclara que, entre todos los seres que hay sobre la tierra,
mortales e inmortales, asi como animales, solamente hay tres cuyos corazones no pueden
ser persuadidos ni engafiados por la risuefia Afrodita. Estos son los de Palas, Artemis y

Hestia (vv. 5-25).
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De la misma manera, resulta novedosa la aplicacion del epiteto ékatnpoiog,
certera flechadora, infalible en sus disparos, que es una advocacion propia de Apolo
(Torres, 1996). El significado de este término ha resultado muy discutido (Beekes y van
Beek, 2010, p. 396). El vocablo es un compuesto con BdAAw, tirar, lanzar y su significado
ofrece dos posibilidades, que dispara de lejos o0 que dispara cien dardos (Torres, 1996;
Beekes y van Beek, 2010). Como resulta evidente, este epiteto refiere la funcién que le es

propia a Artemis, a saber, la caceria.

En consonancia con este epiteto, estd éLagnpolrog, flechadora de ciervos. Con
esta advocacion se menciona, por primera vez, de manera concreta e inherente a ella, la
predileccion de la divinidad por la caceria de ciervos, tal como lo advierten sus
compuestos &La@og, ciervo y Bolog, accion de tirar, lanzar; a su vez, derivado del verbo
BdAlw, tirar, lanzar. Como bien percibimos en lliada y en Odisea, el ciervo, ademas del
jabali, constituye una de las presas predilectas de la deidad. Esta caracterizacion se
considera uno de los principales epitetos de Artemis. El término no se empleé solo como
advocacion, sino como otro nombre de la diosa, Elafébolo, por antonomasia (Torres,

1996).

Por ultimo, en consonancia con estos adjetivos, se observa, por primera vez
también, el epiteto Onpookoémoc, ojeadora de animales salvajes, derivado de O1p, bestia,

fiera, y de oxoméw, observar, acechar. Esta descripcion de Artemis como la que acosa o
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espanta la presa durante la caza es congruente con lo que nos expresa el poeta en el Himno
XXVI1, a Artemis, como consecuencia de su actividad predilecta, la caceria: ella extermina,

mata los animales salvajes (vv.10-11).

Ahora bien, la gran cantidad de epitetos solo es comparable con la amplitud que
se hace en estos himnos de los paisajes de la diosa. Es considerable la descripcién amplia
de geosimbolos asociados a Artemis, los cuales incluyen numerosos elementos: Ortigia,
la isla lugar de nacimiento de Artemis; las montafias, en las cuales mata bestias salvajes;
ademas de nuevos lugares para ella, prados colmados de flores; arboledas o matorrales

oscuros; las cimas de las montafas, y una ciudad, como se vera adelante.

Del Himno |1, dedicado a Deméter, se destaca la mencion de un &rea hasta ahora
no sefialada en lliada ni en Odisea, ni en la poesia lirica para Artemis. Se trata de Aeipcv,
que remite a un lugar hiimedo, herboso, un prado (Beekes y van Beek, 2010, p. 843).
Este sitio, ademas, es caracterizado, en el texto literario, por Perséfone como ipeptog,
encantador. La descripcion de este paisaje especifico es muy vivida. Se detalla un lugar
en el que estan jugando varias deidades, entre ellas: Perséfone, Atenea y Artemis, todas
se encuentran recolectando flores con las manos. La descripcion realizada previamente
con el adjetivo ipueptog se hace evidente después de la descripcion de las flores germinadas
en el lugar: hay azafranes, iris, jacintos, rosas, lirios, etc. Es decir, la proliferacion

caracteristica de un terreno himedo o de cultivo. Esta humedad presente en el prado se
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presta para multiples interpretaciones. Una de ellas es su asociacion con la virginidad,
mayoritariamente de las doncellas. El prado, en efecto, es considerado como el simbolo
de la inocencia sexual a punto de ser vulnerada (Cairns, 1997). La pureza del prado se
asocia con la pureza de las jovenes antes del matrimonio, pero también el exuberante
crecimiento de las flores representa la madurez a la que han llegado. Asi, el prado es
considerado un lugar de peligro, una region limitrofe, ideal para el rapto. Tal como ocurre

en el caso concreto de Perséfone.

Hasta el momento, esta escena, junto a la descripcién del Taigeto y del Erimanto,
en Odisea (VI, vv. 102-109), han sido las mas amplias en cuanto a elementos
conformadores de un paisaje predominantemente rural en el que destacan elementos tales

como: montafas, animales salvajes, bosques, etc.

La escena del Himno a Deméter, con un prado florido, se ha asociado con la diosa
Perséfone como deidad relacionada con la primavera. No obstante, la presencia de Artemis
en este himno y, en especifico en esta escena, no puede pasar desapercibida,
principalmente cuando la terminologia permite establecer relaciones entre los paisajes
descritos para la deidad. Si bien, con respecto a la etimologia del término Agipu®v, solo se
puede partir de suposiciones (Beekes y van Beek, 2010, p. 844) si se acepta la idea de
humedad intrinseca en el significado del prado, o de agua estancada, cuya posibilidad

también es viable, este vocablo se puede vincular con el latin limus, limo, lodo, sedimento.
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Tal vinculo cobra relevancia si se piensa en uno de los paisajes remitidos para la deidad
en Iliada (Il., V, v. 52), bAn, el cual permitia como significado, ademas del bosque, las

entradas, limo, sedimento, incluso, lodo.

Por su parte, en el Himno 111, a Apolo, se destaca Ortigia. Este lugar ya se recopila
tanto en Odisea como la lirica Coral, concretamente en Pindaro (Pi.P.2. vv.2-8; N.1.wv. 1-
3). No obstante, en este himno se refiere el término para especificar el nacimiento de la
Latonide. El relato de la travesia de Leto antes de parir a los gemelos flechadores se
encuentra desarrollado, principalmente en el Himno Ill, a Apolo, (vv. 14-130) y en el
Himno IV, a Delos (36-248), de Calimaco, entre multiples fuentes de la Antigliedad griega
(cf. Ruiz de Elvira, 1982, pp. 77-82). Es en el himno Il1, a Apolo (vv. 14-20) donde se
menciona Ortigia como el lugar de nacimiento de Artemis, y Delos, como lugar de

nacimiento de Apolo.

El mito relatado en este himno cuenta que durante la gestacion de Leto, y al
acercarse la hora del parto, no habia ningun lugar ni en el cielo ni en la tierra que le diera
acogida por temor a las represalias de Hera, quien habia prohibido que Leto diera a luz en
la tierra 0 en algun lugar donde el sol llegara. Esto ocurrié hasta que Delos, una isla
errante, la acoge. Como premio por haber recibido a la Ceide, la isla queda fijada a partir
de ese hecho. En el himno que nos ocupa, se detalla que, después de jurar Leto que Apolo

instaurara en ella su templo y que la venerard, tras nueve dias y nueve noches de dolores,
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y en el momento en que llega llitia, da a luz a Apolo en la ladera del monte Cinto, junto
al rio Inopo, de rodillas aferrada a una palmera. Estos detalles son conocidos en el himno
con respecto al nacimiento de Apolo. No obstante, no se indican detalles del nacimiento
de Artemis, unicamente el lugar: “jSalve, Leto bienaventurada, porque pariste hijos

ilustres: [...] y [a] Artemis, diseminadora de dardos, a la una en Ortigia” (vv. 14-16)!

Ortigia, como se denomind supra, es la isla de la codorniz, y como es comun en
los mitos etioldgicos debe su nombre a una consecuencia de las apetencias erdticas de
Zeus: Asteria, hermana de Leto, perseguida por Zeus, que tras unirse a Leto, queria hacerlo

3

también con su hermana, esta lo rechaza y huye: “ convertida, primero en codorniz, y
después en roca, y arrojada bajo las aguas del mar, a ruegos de Latona, Zeus la hace

emerger y flotar como isla errante, con el nombre de Ortigia” (Ruiz de Elvira, 1982, p.

77).

En relacion con el Himno V, a Afrodita, otro de los geosimbolos que se menciona
son las montafas, lugar que se ha hecho patente desde la poesia épica, asi como desde la
poesia monodia y coral, en Alceo, Anacreonte y Pindaro. Se mantiene la misma actividad
de la diosa en estos parajes: ovpeor Oijpag Evaipev (v.18), matar animales salvajes en
los montes. Aunado a este elemento, propio de la ruralidad, se menciona un nuevo lugar

predilecto de la deidad, Gheed te oki6evTa. (v. 20), las arboledas sombrias, oscuras. De
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dAcoc, arboleda, o también, bosque consagrado, y de okid, sombra, oscuridad (Beekes y

van Beek, 2010, p. 3150).

Asimismo, en el relato se remite otro nuevo lugar, tampoco presente
anteriormente, una ciudad. Concretamente, resulta del agrado de Artemis dwkaiov te
aToMG avopdv (v. 20) una ciudad de hombres justos. Como bien sefiala Petrovic
(2010), debe advertirse que todos los otros dominios de influencia enumerados para
Artemis en este himno estan en plural, solo la ciudad se encuentra en singular. Con base
en esta particularidad, podria pensarse, por el papel desempefiado por Artemis en la Iliada,
que la ciudad cuyos hombres rectos eran queridos por la diosa, es Troya. Sin embargo, no

es esto algo que pueda afirmarse a falta de mayor informacion en el himno.

Por su parte, en el Himno XXVII, a Artemis, se reitera la predileccion de la diosa
por la caceria en los montes. Un aspecto nuevo en la descripcion de este ambito en el que
se desenvuelve la deidad es que ahora la atribucion de espesura y de oscuridad, okioevta
(v.4) se le transmite a oVpea, y no a dhoeo. Asimismo, se nos hace evidente un lugar
adscrito a la diosa, también propio del paisaje rural, dxpua, las cimas de las montaiias,

también vividamente descritas mediante el adjetivo nvepoécca, batidas por los vientos.

Este pasaje con respecto a los paisajes de Artemis es, hasta ahora, el que presenta
mayor detalle y especificacion en cuanto a los lugares y en cuanto a la identidad de la

diosa hasta ahora evidenciados en los textos: [...] la que por los montes umbrios y los
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picachos batidos por los vientos, deleitandose con la caza, tensa su arco todo él de

oro, lanzando dardos que arrancan gemidos (vv. 4-6).

Son palpables, ahora, los montes, cuya espesura se recalca con la oscuridad con la
que se advierte el espesor del bosque a mediana distancia. Asimismo, es manifiesto el
dominio de la diosa sobre estos parajes, lo cual se sefiala mediante el énfasis puesto en
que ella controla, incluso, las cimas de esas montafias, tan solo abatidas por el viento,
alejadas, por tanto del alcance de la civilizacion. No se trata aqui de &ypia, las tierras no
cultivadas, sino de los confines de los montes, en los que solo habitan animales salvajes a

los que la diosa, una vez que extiende su arco, les arranca gemidos con sus flechas.

Tal como se advierte, hay una mayor diversidad no solo en cuanto a elementos
conformadores del paisaje de la deidad en los Himnos homéricos, sino un mayor énfasis
en los detalles de como son esos ambientes especificos, ya sean montafias 0 matorrales,
entornos predominantes como se advirtio; o bien, la particular ciudad de varones justos,

cuya individualidad hasta el dia de hoy es un misterio.

Como bien se observara en el apartado con el que se cierra este capitulo, la tragedia
griega, los epitetos y los mitos de la diosa Artemis relacionados con el paisaje no solo van
a ser numéricamente mayores, sino mas amplios en cuanto a geosimbolos asociados. A
continuacion, se introduce la Epoca Clasica de la historia de la literatura griega, localizada

entre los siglos V y IV a.C, momento histdrico en que ocurre el auge de las noAeig griegas,
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particularmente de la ciudad de Atenas, y en esta tolic, la época dorada del drama tragico

atico.

3.1.2 Epoca Clasica de la historia de la literatura griega

Transcurrida la Epoca Arcaica en la historia de la literatura griega continda la
Epoca Clésica, la cual inicia en el siglo V' y concluye en el afio 323 a. C con motivo de la
muerte de Alejandro de Macedonia o Alejandro Magno, cuya trascendencia en el periodo
siguiente, la Epoca Helenistica, se desarrollara en el capitulo tercero de esta investigacion.
El apogeo del Periodo Cléasico atico estd comprendido entre dos guerras: las Guerras
Médicas (492-478 a.C), o las guerras de griegos contra persas, que dieron lugar al
desarrollo de un profundo sentido de identidad helénica, y la guerra del Peloponeso (431
-404 a.C), guerra entre Atenas y Esparta, que trajo consigo el fin del poderio de la ciudad

de Atenas.

Tras la época Arcaica, los griegos, a finales del siglo VI a.C, tenian una sociedad-
estado culturalmente avanzada que se extendia por todo el Mediterraneo. La creacién
politica més importante de los griegos en esta fase fue la molg que, a lo largo de la Epoca
Acrcaica, fue evolucionando y paso de la oligarquia a la tirania y de esta a un régimen mas
amplio en el que la mayoria de los ciudadanos participaban activamente en el gobierno de

la ciudad. Segun explican Pomeroy et al (2001), el siglo V a. C constituye una época de
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transicion, en la cual numerosos poetas, pintores, arquitectos y escultores extendieron las

tradiciones del siglo VI a.C a lo largo y ancho de todo el mundo griego.

Debe destacarse de este periodo, que es sobre la ciudad de Atenas, por encima de
cualquier otra moMg griega, de la que se puede acceder a mas detalles. En la Atenas del
siglo V a.C, era la éxkAncia o asamblea popular, cuyas reuniones se celebraban al aire
libre, la que determinaba la politica. En este sentido, el Periodo Clasico se caracterizé por
la hegemonia politica y cultural de la ciudad de Atenas. En su seno se han distinguido dos
periodos: el siglo V a. C marcado por la expansion del poder politico de Atenas, con
predominancia de la produccion dramatica, y el siglo 1V a. C, de prevalencia cultural de

esta misma ciudad, con predominio de la produccidn en prosa: oratoria, filosofia e historia.

De esta época de la historia de la literatura griega, el género que interesa para
efectos de esta investigacion es el Drama, concretamente el drama tragico ateniense, el

cual se procede a analizar a continuacion.

3121 Tragedia

De acuerdo con Cartledge (1997), el teatro, tal como lo entendemos en Occidente,
se inventd en todos sus aspectos esenciales en la antigua Grecia, concretamente en la
Atenas clasica. Conforme con Pomeroy et al (2001), la principal realizacion de los
atenienses durante el Periodo Clasico se situa en los ambitos de la historia 'y de la tragedia.

En Atenas, el teatro fue considerado siempre un fendmeno social de masas.
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Esencialmente, el drama tragico ateniense fue, en si mismo, un ingrediente activo dentro
del plano politico presente en la conciencia cotidiana de todo ciudadano ateniense. En este
sentido, la vida cotidiana estaba llena de teatro y la experiencia de la vida era la fuente de

todo lo que ocurria en el teatro (Levi, 1993).

Este fendmeno ocurrid, en especial, despues del establecimiento de una forma
temprana de democracia en Atenas hacia el final del siglo VI a.C. De manera especifica,
la tragedia desempefio un papel fundamental en la vida espiritual e intelectual de la woAg.
Como bien arguyen Pomeroy et al (2001), en la ciudad de Atenas, como consecuencia de
la derrota de los persas, se introdujeron una serie de innovaciones en el drama tragico, el
cual pasé a constituir una nueva forma de expresion artistica. Los argumentos solian ser
tomados de la mitologia de la Edad Heroica. Sin embargo, podian hacerse excepciones
con acontecimientos extraordinarios, como por ejemplo, las Guerras Médicas. Hay quien
afirma, incluso, que la tragedia fue la sustituta de Homero (Levi, 1993), ya que fue de él

de donde la tragedia tom6 muchas de sus tematicas y su propia forma interna.

La tragedia se convirtid, durante el Periodo Clasico, en una de las formas artisticas
mas caracteristicas de la civilizacion helénica: “El drama tragico, segiin la evolucion
experimentada a lo largo de la carrera del propio Esquilo y luego a manos de sus sucesores,
Sofocles y Euripides, constituye en gran medida la caracteristica de la grandeza de

Atenas” (Pomeroy et al, 2001, p. 255). De hecho, los atenienses no solo teatralizaron sus
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experiencias a través de dramas rituales de la vida cotidiana, sino que establecieron
analogias formales entre esos dos ambitos en sus vidas. Los ciudadanos atenienses
establecieron, incluso, una identidad entre su experiencia cotidiana y lo que ocurria dentro

y fuera del teatro, sobre todo, en la realizacion del ritual comunitario (Cartledge, 1997).

El drama tragico, como ritual comunitario que fue, nunca se liber6 completamente
de su ligamen con cultos originarios. Recuérdese que este tipo de drama formaba parte del
culto oficial de la ciudad. Los autores dramaticos representaban sus obras durante
festividades religiosas: Leneas, Dionisias rurales y Grandes Dionisiacas. Se afirma que
Atenas celebré mas festivales religiosos en todo el estado (en Atica y en Atenas) que
cualquier otra moMg griega. Estas celebraciones incluyeron los dos festivales anuales de
teatro de la ciudad, en honor a Dionisos, junto con un nimero indeterminado de fiestas

locales en los mas de 140 demos que componian el Atica.

En dichos festivales, los tres poetas mas representativos de la tragedia griega del
siglo V a.C., Esquilo, Sofocles y Euripides, presentaban sus piezas teatrales y se
disputaban el primer lugar en los agones realizados. Es justamente de estos tres
tragedidgrafos de quienes se va a recopilar informacion con respecto a los epitetos y mitos
asociados con el paisaje de la diosa griega Artemis. Para realizar el ordenamiento de las
tragedias de dichos autores, se optd por un criterio diacronico. De manera que el poeta

que se analizarad en primer lugar es Esquilo, posteriormente, Sofocles y, por dltimo, el
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tragediografo Euripides. De cada uno de ellos se analizaron las tragedias en las que se

mencionan epitetos y mitos asociados con el paisaje de la diosa griega Artemis.

El orden de los textos en las Tablas 10 y 11 se hara con base en la ordenacion
cronoldgica de las obras analizadas. El orden establecido es el siguiente: de Esquilo,
Agamendn y Suplicantes. De S6focles, Ayax, Traquinias, Edipo Rey y Electra. Por tltimo,
de Euripides, Hipolito, Hécuba, Suplicantes, Ifigenia entre los Tauros, Fenicias e Ifigenia
en Aulide. Los aspectos de la vida de estos poetas, asi como de sus obras se analizaran en
breve, previo a las tablas 10, 11y 12, que contienen la informacidn recopilada en las obras

de cada uno. Se inicia, entonces, con el tragediografo Esquilo.
Esquilo

El poeta Esquilo nacid en el afio 525 a.C y muri6 en el afio 456 a.C, al parecer, en
la ciudad de Eleusis. Se sabe que pertenecié a una clase social elevada y que fue
contemporaneo del compositor coral Pindaro. Contextualmente, experimenté grandes
momentos de la historia de su patria, tal como su participacion en Salamina en el
enfrentamiento entre griegos y persas. Con respecto su actividad teatral, esta cubri6 toda
la primera mitad del siglo V a.C. Su primera obra, Persas, fue representada en el afio 472

a.C, mientras que su ultima, la trilogia de la Orestiada, en el afio 458 a.C (Vara, 1988).

De Esquilo nos han llegado 7 tragedias completas. La pieza més antigua, como se

menciono es Persas, a la que siguen en orden de representacion Siete contra Tebas,



165

Suplicantes, la Orestia, que es la Unica trilogia completa, compuesta por Agamenon,

Coeforas y Euménides, ademés de Prometeo. Segun refiere Fernandez-Galeano (1993),

una de las caracteristicas mas notables de la obra de Esquilo es su marcado interés por los

temas geogréaficos y etnoldgicos. Resultd una constante la inclinacion del poeta por las

menciones orograficas e hidrogréaficas en sus obras.

Seguidamente, se ilustra, a partir de la Tabla 10, los epitetos y mitos asociados con

el paisaje de la diosa griega Artemis identificados en este poeta.

Tabla 10. Epitetos y mitos de Artemis asociados con en el paisaje segun las obras del tragediégrafo

griego Esquilo

Texto

Nombre (epiteto)

Mito

Agamendn,
Esquilo

Suplicantes,
Esquilo

‘Exdtn

(‘Exéara)

(Suplicantes. v. 676)
Hécate

La que esté lejos, lejana
(Torres, 1996, p. 628)

S6lo hay un peligro: que la irritacion de los dioses
llegue a sumir en la obscuridad ese gran freno que se
pondra a Troya forjado por nuestros ejércitos, pues
la pura Artemis, por compasion, esté irritada con
los alados perros de su padre porgue han dado
muerte a la misera liebre con su prefiez antes del
parto y odia ese festin de las aguilas (Agamenon.
vv.130-139)

Como es tan bondadosa la Bella con los cachorros
que ni andar pueden de los fieros leones y disfruta
tanto con las mamantonas crias de todas las fieras
del campo (Agamenoén. vv. 139 -140)

Elaboracion propia a partir de las tragedias Agamenon y Suplicantes de Esquilo. En Esquilo (1993). Tragedias.

Introduccion de Fernandez-Galiano. Traduccion y notas de Bernardo Perea. Madrid, Espafia: Gredos.

En el poeta Esquilo no se encontraron mayores elementos con respecto a epitetos

0 mitos asociados con el paisaje de Artemis cuya informacion fuera del interés para esta
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investigacion. Debe destacarse, sin embargo, en Agamenon, la caracterizacion de la diosa
como mwoTvVia Onpdv, sefiora de los animales salvajes, a través de la mencion del mito de
la retencion de la flota griega en Allide a causa del enojo de Artemis, y en Suplicantes, la

mencion del epiteto ‘Exéarn, Hécate, la que hiere de lejos.

En la primera de las piezas que componen la Orestia, Agamenon, se relata la razon
del enojo de la "Aptepug dyvar, pura Artemis con el atrida, rey de la flota griega. El pasaje
relata que cuando la flota griega partia para Troya aparecieron dos aguilas en el cielo que
devoraban a una liebre prefiada. Este augurio fue interpretado por Calcante, quien
manifiesta que si bien Troya caera ante los griegos, estos cometeran muchas atrocidades
en el camino. Una de estas atrocidades esta relacionada directamente con la diosa Artemis.
No obstante, esto no aparece en las obras conservadas del poeta Esquilo. Se trata del
sacrificio de Ifigenia por parte de su padre Agamendn. Igualmente, esta escena sin el
consecuente sacrificio de la doncella se relata en Iliada (Il, 303-330). Este acto es
consecuencia del enojo y posterior castigo de la Latonide, precisamente por la muerte de

la liebre prefiada bajo las garras de las aguilas de Zeus.

De este pasaje importa recalcar el papel de Artemis como métvia Onpdv, sefiora
de los animales salvajes, aunque esta construccion como tal no se haga explicita en
Esquilo. Como pudo apreciarse en los géneros épico y lirico, Artemis como motvia Onpdv

es la diosa protectora de los animales. Ambito que se hace evidente en este pasaje no solo
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en el enojo de la deidad por el ataque ante la liebre gravida, sino en el posterior detalle de

la diosa efectuado por el poeta.

En su caracterizacion como sefiora de los animales salvajes, la Latonide es
sefialada mediante el epiteto xaAn, bella, por la bondad y afinidad que muestra dpocoiot
AENTOIS HOAEPADV AEOVTOV TAVTOV T  AYPOVOR®V PrhopndoTols Onpdv (Agamenon. vv.
141-143) con los débiles cachorros de los terribles leones y con todas las crias
lactantes de las agrestes fieras. En este pasaje sobresale la mencion de un animal
concreto, el ledn, el cual hasta ahora no se habia mencionado para la deidad. Ya se habia
indicado en Iliada y en Odisea, el vocablo 6fjpeg, animales salvajes 0 bestias de presa, asi
como los ciervos y los jabalies. En este caso, aunque la voz 8fpeg englobe a los animales
salvajes, se hace hincapié en los felinos. La razon no se explica, mas pueden establecerse

paralelismos con la diosa madre de Catal Huyuk, quien, entre multiples elementos:

Junto a sus felinos guardianes es la antecesora de las grandes diosas de la Edad de
Bronce: Inanna-Istar en Mesopotamia, Isis y Sekhmet en Egipto, y la diosa
minoica sin nombre caminan con leones, o sobre ellos, o se sientan sobre un trono

de leones (Baring y Cashford, 2005, p. 106)

En este pasaje de Esquilo confluye la imagen de Artemis como motvia Onpdv,
principalmente de las crias indefensas, pero, al mismo tiempo, se nos muestra otra cara de

la misma diosa, una que representa las fuerzas oscuras de la naturaleza cuando decide
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castigar a Agamenon a través de la muerte, precisamente, de la menor de sus (crias) hijas:

Ifigenia.

Por su parte, en el caso de Suplicantes, destaca una mencion, la de Aptepg ‘Exatn
(Exara), que remite directamente a la titanide Hécate, diosa con la cual se ha sincretizado
o identificado la Latonide. Usualmente, cuando a Artemis se le aplica este epiteto se
traduce como la que hiere de lejos, a razén del cruce de este sustantivo con Béiio, tirar,
lanzar que, a su vez, esta asociado con el epiteto eékatnBoroc., certera flechadora, con el

que se le caracteriza en el Himno homérico IX, a Artemis (vv.1-8).

A Hécate se le hace originaria de Anatolia, concretamente de Caria (Beekes y van
Beek, 2010, p.396). En el pantedn griego, Hesiodo, la hace hija del titan Perses y de
Asteria, hija esta de los titanes Ceo y Febe. Tal como se advierte por la genealogia, Asteria
es hermana de la madre de Artemis, Leto, hija también de Ceo y de Febe. Como bien se
menciond supra, Asteria es conocida en el mito por su metamorfosis en ave, en codorniz,
para ser exacta, con el fin de huir de la unién con Zeus. Posteriormente, se lanzé al mar 'y
emergi6 como Ortigia, la isla que acoge a Leto durante el nacimiento de Artemis (H. Ap.,

11, vw. 14-18)

Hécate, en el conjunto de la mitologia griega, se conoce también por su lealtad al
dios Zeus. Durante la Titanomaquia fue una de las Unicas titanides en permanecer del lado

del Cronida. Por ello, Zeus la recompensé otorgandole el poder sobre el cielo, la tierra 'y
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las aguas (Teogonia, vv. 411-416), &mbitos con los cuales se asocia también a Artemis. A
esta titanide se le suele representar vestida con el quiton, (van Aken et al., 1967, p. 93).
Asimismo, comparte con Artemis atribuciones selénicas. Como bien explica Torres
(1996), Artemis, Hécate y Selene formaban una unidad, una divinidad trivalente, cada una
con ambitos de accion distintos, respectivamente: tierra- mundo subterraneo- cielo
nocturno. Sin embargo, en esencia, las tres son la misma fuerza divina, “Artemis es Hécate
bajo tierra, cuando ayuda a Deméter en la busqueda de Perséfone, y Selene cuando brilla

en el cielo”. (p. 630).

Hécate es la diosa de la luna nueva (van Aken et al., 1967, p. 93). De ahi que sus
atributos mas comunes sean la serpiente, en relacion con la ciclicidad del astro lunar, asi
como la antorcha, que remite a su identidad ctonica, &mbito también selénico: “Esta
provista de antorchas porque su mundo es subterraneo, infernal y nocturno. Inspira terror,

como todo lo de ultratumba” (Torres, 1996, p.626).

Tal como se advierte de las menciones con respecto a los epitetos y mitos
asociados con el paisaje de la diosa griega Artemis en el poeta Esquilo, se identificaron
dos aspectos que, si bien no abordan geosimbolos concretos de la deidad ni tampoco
advocaciones directamente relacionadas con el paisaje, si aportan informacion valiosa
sobre la faceta de Artemis como soberana de los animales salvajes, cuya relacion con

divinidades anatolias, exteriores al pantedn griego, resultan evidentes. Esto no solo se
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advierte con el paralelismo con la diosa paleolitica flanqueada por leones, sino con Hécate,
la portadora de antorchas, atributo que, a partir de Esquilo, resulta reiterativo para
Artemis. Seguidamente, se procede a revisar los epitetos y mitos de la Latonide en el
tragediografo Sofocles, pero antes de pasar revista a estos aspectos, se mencionaran

algunos datos con respecto al tragedidgrafo.
Sofocles

De acuerdo con Vara (1988), el poeta Séfocles nace en Colono, un lugar préximo
a Atenas, por lo que se considera ateniense. Su vida transcurre entre los afios 496 y 406
a.C., con lo cual se desarrolla en la época mas floreciente y mas convulsa del Atica. Se ha
considerado a este poeta como un enamorado y apasionado de la ciudad de Atenas y de
Colono, su tierra natal. Fue un ciudadano colaborador con su patria. Se sabe, en efecto,
que desempefio el cargo de tesorero del imperio en el afio 443 a.C y el de general en

compafiia del propio Pericles en el 440 a.C

De Sofocles se han documentado 7 tragedias completas. En primer lugar se
encuentra Ayax considerada como la pieza mas antigua del poeta, aunque su fecha de
representacion es incierta. Dicha tragedia junto con Antigona son los primeros referentes
del poeta. Antigona se cree representada alrededor de los afios 442 y 441 a.C. La tercera
tragedia en ser representada fue Traquinias. De esta obra se desconoce la fecha exacta, no

obstante, se considera que su representacion pudo rondar las dataciones de Ayax y de
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Antigona. Posteriormente, se encuentra la pieza Edipo Rey, cuya fecha de representacion
tampoco es segura, se ha situado entre los afios 440 y 425 a.C. La siguiente obra es Electra,
que también se desconoce un afio de representacion, aunque parece anterior a la Electra
del tragediografo Euripides. Para algunos debe situarse en torno al 415 a.C. La penultima
obra completa de Sofocles es Filoctetes, datada en el afio 409 a.C. Para terminar, Edipo
en Colono es el altimo de los dramas conservados del tragedidgrafo. Cuando esta pieza

teatral se represento, por ahi del afio 407 a.C, Sofocles tenia aproximadamente 90 afios.

En sus obras, por ejemplo, en Ayax, se sabe que se atiene a los datos que le aport6
la épica homérica. Resulta claro que cuando Sofocles toma detalles aportados por la poesia
épica los respeta de manera integra, o bien, toma algunos y deja de lado otros. Lo que no
hizo nunca el poeta fue contradecirlos (Vara, 1988). Ciertamente, se afirma que Séfocles

sigue, de manera fidedigna, la version épica de los mitos (Lopez-Férez, 1988).

Seguidamente, se ilustra, a partir de la Tabla 11, los epitetos y mitos asociados

con el paisaje de la diosa griega Artemis identificados en este poeta.
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Tabla 11. Epitetos y mitos de Artemis asociados con en el paisaje seguin las obras del tragediografo

griego Sofocles

Texto Nombre (epiteto) Mito
Ayax, Tavpomdra
Séfocles (Ayax. v. 172)
La que reside en el pais de los
tauros.
Traquinias, ‘Optoyia
Sofocles (Traquinias. v. 212) Clamad a su hermana Artemis, de Ortigia, la
Ortigia flechadora de ciervos, la que porta una antorcha
en cada mano, y a las Ninfas sus vecinas
Elagnpérog (Traquinias, vv. 205-215).
(Traquinias. v.212)
Flechadora de ciervos
Apoimvpog
(Traquinias v. 215).)
La que porta antorchas en
ambas manos
EdipoRey, Tavdoyog -Te invoco la primera, hija de Zeus, inmortal Atenea,
Séfocles (Edipo Rey. v.159) y tu hermana, Artemis, protectora del pais, que se
Duefia de la tierra asienta en glorioso trono en el centro del agora
(Edipo Rey, vv. 159-164).
-Soberano Liceo, quisiera que tus flechas invencibles
gue parten de cuerdas trenzadas en oro se
distribuyeran, colocadas delante, como protectoras
y, también, las antorchas llameantes de Artemis
con las que corre por los montes de Licia. (Edipo
Rey, vv. 204-215).
Electra, Kvvayég
Séfocles (Electra. vv. 563-564)

Conductora de perros

Elaboracion propia a partir de las tragedias Ayax, Traquinias, Edipo Rey y Electra de Sofocles. En Séfocles

(1993). Tragedias. Introduccidn de Lasso de la Vega. Traduccion y notas de Assela Alamillo. Madrid, Espafia:

Gredos.
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En cuanto al tragediografo Sofocles, debe empezarse por la pieza teatral Ayax,
considerada como la més antigua de las tragedias del dramaturgo. Se considera que esta
obra fue representada entre los afios 456 y 446 a.C en Atenas (Perea, 1993). Su tema
principal es la célera, locura y posterior suicidio del héroe Ayax ante el otorgamiento de

las armaduras de Aquiles a Odiseo.

Con respecto a los epitetos y mitos asociados con el paisaje de la diosa griega
Artemis, en esta tragedia resulta novedoso el epiteto Tavpondra, variante de tawpomdroc,
la que vive en el pais de los Tauros (Torres, 1996) o en Tadrica (mal llamada Tauride.
cf. Calvo, 1985, p. 341), el Quersoneso Taurico o peninsula de Crimea (van Aken et al.,
1967; Rodriguez, 2015). Debe destacarse en este punto que es en Euripides,
concretamente en la tragedia Ifigenia entre los Tauros, donde se menciona el culto a esta
deidad. No obstante, como se vera seguidamente esta advocacion no aparece mencionada
en esa ni en otra tragedia ni de Euripides ni de Esquilo, solamente se menciona en esta

Unica ocasion.

A su vez, Séfocles, en Traquinias (s.f.), tragedia que desarrolla el tema de
Heracles y Ecalia, la ciudad donde viven el rey Eurito y su hija Yole, objeto de deseo del
héroe, menciona el topdnimo ya presente desde los poemas homéricos y desde los poetas
liricos, 'Optvyia, Ortigia. Sin embargo, la novedad radica en que, en la tragedia en

concreto, la isla en la que se dice que nace Artemis, Ortigia, se convierte ya en epiteto de
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la Latonide: Aptemc ‘Optoyia, Artemis Ortigia. En este caso, la isla se convierte en una

especie de patronimico de la Flechadora.

Heredera de la poesia épica y lirica es también, en este mismo pasaje, la referencia
a una ‘Aptec ‘Elagnporog, flechadora de ciervos, esto en consonancia con el caracter
furtivo de la deidad. Resulta novedosa, en esta misma tragedia, la presencia del epiteto
apoeimvpog, la que porta antorchas en ambas manos (Torres, 1996, p. 385), término
procedente de la preposicion auei, a ambos lados, y de ndp, fuego. Es 1til esta mencion,
pues, como se advirtié en Suplicantes, la antorcha es uno de los atributos de la diosa
Hécate, con quien se ha identificado a Artemis, y con quien, ademas, comparte multiples

atributos relacionados con el paisaje griego.

Igualmente, nuevo es el epiteto yardoyog, dueiia de la tierra (Torres, 1996, p.
502), referenciado en la tragedia Edipo Rey, cuyo personaje central es el héroe Edipo. En
esta pieza teatral sabemos de la partida del héroe de la ciudad de Corinto, ante la respuesta
del oraculo pitico de que asesinaria a su padre y yaceria con su madre. Con el afan de
evitar tales actos, en su recorrido se encuentra en un cruce de caminos a Layo, rey de
Tebas, a quien mata, y después de resolver el enigma de la Esfinge, monstruo que asola
esa misma ciudad, contrae matrimonio y engendra hijos con Yocasta, reina viuda de
Tebas. Tras una peste que devasta dicha ciudad, se decide consultar al oraculo sobre la

causa y remedio de esta. A partir de este momento, se desencadenan una serie de
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acontecimientos que llevan a la consecuente anagndrisis del ahora rey de Tebas, Edipo,
de que es el asesino de su padre, esposo de la que en realidad es su madre y padre de sus

hermanos.

La advocacion yaiaoyog, dueiia de la tierra procede de yoia, tierra, como primer
miembro de la palabra, pero la segunda raiz es materia de debate. Se acepta la conexion
del segundo término con la idea de movimiento, poner en marcha, mover, asi como con
el término aiyic, piel de cabra, que evoca el manto protector de Zeus. Se sobreentiende,
en este sentido, que en Homero, tanto deidades como humanos se asustaban cuando este
manto era agitado (Beekes y van Beek, 2010, p.255). Este es un epiteto que se le aplica,

de igual manera, a Poseidon y a Zeus (Torres, 1996; Beekes y van Beek, 2010, p. 255).

Destaca, en materia de geosimbolos asociados a la Latdnide, la siguiente epiclesis:
ApTEPLY, & KUKLOEVT dyopdic Opévov evkréa Odoos (Edipo Rey, vw. 162-163), Artemis,
que se asienta en glorioso trono en el centro del &gora. Recuerda este pasaje la mencion
presente en el Himno homérico a Afrodita sobre la predileccion de Artemis por una ciudad
concreta, una ciudad de hombres justos (H. Afr., V, v. 20). En este caso, la predileccion

por la ciudad no es explicita, pero la alusion al agora si lo es.

En este sentido, debe recalcarse que, en Homero, el dgora designaba un lugar de
reunion, la asamblea del pueblo. Sin embargo, en la época de las ciudades-estado

designaba el espacio publico de cualquier ciudad que se usaba como centro civico
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(Pomeroy et al., 2001). Esto es evidencia de un estado de civilizacién propio de la época
en laque se ubica la tragedia griega, el siglo V a.C, en el que se da el auge de la democracia
helénica. Aunado a ello, debe considerarse también la funcion del agora como lugar
presidido por varones justos, lo cual recuerda la mencion en los himnos homéricos (H.
Afr., V, v.20). En tal momento, surge, en efecto, el concepto de gobierno democratico, en
el que todos los miembros de la comunidad son iguales ante la ley, y las normas son
creadas directamente por el pueblo a través de la decision de la mayoria (Pomeroy et al.,

2001).

Del mismo modo, en Edipo Rey, se hace evidente un lugar reiterativo de la deidad,

s

las montafias. De manera concreta, se asocian con ella Avkt’ épea, las montaifias de
Licia. Se nos informa que a través de estos parajes corre presurosa la diosa, fortalecida
con un nuevo elemento, mropeoépor aiyhor, antorchas llameantes, atributo que como
vimos esta vinculado con la diosa Hécate, y que en manos de Artemis, del mismo modo

que ocurre con los perros que la acompafian durante la caceria, son indicativos de

civilizacion.

Para ir concluyendo este apartado correspondiente al tragediografo Sofocles, el
ultimo de los dramas en ser analizado es Electra (ca.415 a.C). El tema de esta obra es el
asesinato de Egisto, asi como de Clitemnestra a manos de su hijo Orestes. En esta tragedia

aparece un epiteto que hasta ahora no se habia documentado para Artemis, kvvayoc,



177

conductora de perros, cazadora. Hasta el momento, los elementos evidenciados para la
actividad que le es propia a la diosa, la caceria, han sido los esenciales para alguien cuyo
ejercicio es la arqueria. Es decir, las flechas o los dardos y el arco. Con la mencién de un
nueva “herramienta”, el kbwv, el perro, se hace notoria, no solo una evolucion de caracter
técnico en la diosa, pues se advierte la presencia de un animal que la acompafa, sino el
conocimiento sobre la asimilacion de Artemis con Hécate, de quien se sabe que se hacia
acompariar de una jauria ululante, principalmente cuando rondaba las tumbas y llamaba a

los espectros del inframundo para aterrorizar a los humanos (Van Aken et al., 1967).

El perro o los perros de caza asisten a la diosa Artemis durante la acechanza de la
presa. Como consecuencia, Artemis ya no es Gnicamente una diosa que se recrea en la
matanzay en el gemido de los animales salvajes. El can también indica un fin, la obtencion
de una presa y no solo el deleite de ojearlos. El hecho de que se le denomine aymyoc,
conductora, también evidencia un arte y un adiestramiento en la caceria, asi como el
empleo de una técnica, la de valerse de otros recursos para la obtencién de las presas que
le han resultado comunes a la deidad en los montes, o sea, ciervos y jabalies. Ademas,
claro estd, la sefializacion de un dominio, el del inframundo, hasta ahora desconocido para

Artemis.

Tal como se advierte, en Sofocles confluyen elementos herederos de la tradicion

épicay lirica, tales como el caracter cazador de la deidad y su predileccion por los montes.
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Destaca la mencién de elementos puntuales con respecto a la actividad que le es propia,
la caceria, y los nuevos elementos que refuerzan su funcién como diosa de la caza, tales
como las antorchas con las cuales se ilumina en su recorrido por los montes (Edipo Rey)
y los canes que la acomparfian en el ojeo de las bestias salvajes (Electra). Estos dos nuevos
elementos, antorchas y canes son atributos de la diosa Hécate, como se desarrollard mas
adelante. Posterior al tragediografo Sofocles, continda su labor literaria, dentro del drama

tragico ateniense, el poeta Euripides.

Euripides

El trdgico Euripides se sitla entre los afios 485/484 y 406 a.C en la isla de
Salamina. Sobre su vida se sabe que fue hijo de un rico terrateniente de Atenas, Mnesarco,
y de Clito, quien poseia un linaje ilustre. El poeta Euripides se mostro partidario de la
lecturay de la poesia desde muy joven. En él ejerci6 una gran influencia la rapida difusion
de teorias politicas, sociales y religiosas que experimentd Atenas durante la guerra del
Peloponeso. Como una consecuencia de la época en la que le correspondi6 vivir, a este
poeta se le considera, entre los tragediografos, el mas innovador con respecto al

tratamiento del mito (Lopez- Férez, 1988).

De su produccién dramatica solamente se han conservado 17 tragedias y un drama
satirico. Las diecisiete tragedias de Euripides ordenadas cronolégicamente son las

siguientes: Alcestis (438 a.C), Medea (431 a.C), Heréaclidas (430 a.C), Hipdlito 428 a.C),
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Andromaca 430/421 a.C), Hécuba (424 a.C), Suplicantes (423 a.C), Electra (417 a.C),
Troyanas (415 a.C), Heracles (420/415 a.C), Ifigenia entre los Tauros (414 a.C), Helena
(412 a.C), 16n (413 a.C), Fenicias (s.f), Ifigenia en Aulide (409 a.C), Bacantes (406 a.C)

y Orestes (408 a.C).

Se sabe que Euripides estaba al tanto no solo de la literatura de su época, sino de
las précticas religiosas a las que dio seguimiento hurgando entre leyendas heroicas, épicas
y cuentos populares. En €l se advierte una mezcla de datos mitologicos procedentes de
varias versiones, con lo cual innova en el orden cronoldgico de las variantes de un mito y

en situaciones geograficas (LOpez-Férez, 1988).

En el caso especifico de Artemis, es en Euripides donde mayoritariamente se
encuentran referencias a la diosa. Esto se hace notorio, pues Hipdlito, Ifigenia en Aulide
e Ifigenia entre los Tauros tienen como protagonistas a personajes asociados por el mito
a la Latonide. Tal es el caso de Hipolito y de Ifigenia, quienes, por razones distintas, se
consagran al culto de la deidad: Hipélito por decision propia e Ifigenia como consecuencia
del sacrificio exigido por Artemis como castigo a Agamenon: “Ifigenia, otra victima
inocente sacrificada en aras de una cruel intervencion divina, accede a enfrentarse

voluntariamente a su muerte” (Garcia- Gual y De Cuenca y Prado, 1979, p. 253).

A continuacion, se presenta la Tabla 12 en la que se incluyen los epitetos y mitos

asociados con el paisaje de la diosa griega Artemis identificados en este tragico.
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Tabla 12. Epitetos y mitos asociados con el paisaje de la diosa griega Artemis seguin las obras del

tragedidégrafo griego Euripides

Texto

Nombre (epiteto)

Mito

Hipalito,

Euripides

Hécuba,

Euripides

Ifigenia
entre

los

Awvaia

(Hipalito. v. 229)

Del mar (de los pantanos, de los
lagos

AlkTOVVO
(Hipdlito. v. 1130)
Dictina

ToEboapvog

(Hipdlito. v. 1451)

Qué somete con su arco [Qué
mata con su arco] (Torres,
1996, p. 544)

Soberana, soberana muy venerable nacida de Zeus,
te saludo, te saludo, oh Artemis, hija de Leto y de
Zeus, la mas hermosa con mucho de las doncellas, tu
gue habitas en el extenso cielo el palacio de un ilustre
padre, la durea morada de Zeus. (Hipdlito, vv. 64-
70).

¢ O acaso te consumes por haber cometido alguna
alta contra la cazadora Dictina, por no haberle
ofrecido los sacrificios divinos? Pues ella va de un
lado paraotro a través del mary la tierra firme entre
hamedos torbellinos de espuma (Hipdlito, vv. 145-
150).

Artemis soberana del salado Mar y de los estadios
que resuenan bajo los cascos de los caballos! jOjala
me encontrase en tu suelo, domando potros vénetos!
(Hipdlito, vv. 228-230).

iOh playas de la costa de mi patria y encinar del monte,
[...] sin coronas estara los lugares en que reposa la
hija de Leto entre la profunda verdura (Hipdlito, vv.
1125-1140).

¢Acaso a una de las islas, llevada, desdichada de mi, por
el remo que bate el mar, pasando una vida lamentable
en casa, donde la palmera primera en nacer y el
laurel ofrecieron a la amada Leto sus ramas
sagradas, ornato del parto de los hijos de Zeus, y con
las muchachas delias celebraré la dorada diadema y
el arco de la diosa Artemis? (Hécuba, vv. 455-466).

Yo, ave sin alas, mis trenos lanzo junto a los tuyos
afiorando las fiestas helenas, afiorando a Artemis
partera, la que habita la costa del Cinto y la palmera
de suave copa y el laurel de hermoso tallo y el tronco
sagrado de la verde oliva —jtan querido para los
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Tauros,
Euripides

‘Exdra
Fenicias, (Fenicias, v. 109)
Euripides  Hécate

Ifigenia en
Adulide,
Euripides

dolores de parto de Leto!-, y lalaguna que hace girar
en circulos su agua, donde el melédico cisne sirve a
las Musas (Ifigenia entre los Tauros, vv. 1095-1105).

iEntonces, ojala que Artemis, que por los montes en
compafiia de su madre corre, le haga morir
hiriéndole con sus flechas, a él que vino a destruir mi
ciudad! (Fenicias. vv. 151-153).

iOh valle boscoso de muy divino follaje, repleto de
animales agrestes, gala de Artemis, Citerdn criadero
de nieve, jaméas hubieras debido criar al abandonado a
la muerte, al parto de Yocasta, a Edipo, el nifio
expulsado de su hogar, marcado por los punzones de
oro! (Fenicias, vv. 801-805).

Acudi presurosa cruzando el bosque de Artemis,
donde se le ofrecen muchos sacrificios (Ifigenia en
Aulide, vv. 185-191).

-Que alguno de los servidores de mi padre me escolte
hasta el pragio de Artemis, donde seré sacrificada
(Ifigenia en Aulide, vv. 1461-1463).

-[...] Jévenes, celebrad conmigo a Artemis que reside
frente a Calcis, donde permanecen demoradas las
lanzas guerreras a causa de mi nombre (Ifigenia en
Aulide, vv. 1494-1499).

-Asi que, una vez que llegamos al bosque y a las
praderas cargadas de flores consagradas a Artemis
la hija de Zeus, donde era el lugar de reunién del
campamento de los aqueos, conduciendo a tu hija, al
punto se congregd la multitud de argivos (Ifigenia en
Aulide, vv. 1543-1547).

Elaboracidn propia a partir de las tragedias Hipélito, Hécuba, Ifigenia entre los Tauros, Fenicias e Ifigenia en

Aulide de Euripides. En Euripides (1991). Tragedias I. Introduccion, traduccion y notas de Alberto Medina y

Juan Antonio Lopez- Férez. Madrid, Espafia: Gredos; Euripides (1979). Tragedias I1l. Introduccion, traduccion

y notas de Carlos Garcia-Gual y Luis Alberto de Cuenca y Prado. Madrid, Espafia: Gredos.
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En Euripides, las tragedias que tienen por motivo a Ifigenia, cuyos pasajes con
respecto a la diosa son predominantes, se retomaran en breve. Por el momento,
empecemos, segun lo dicta la cronologia de las posibles representaciones de estas piezas,
por la tragedia Hipolito. Esta obra se representd en el afio 428 a.C y tiene por protagonistas
a Fedra y a Hipolito. Ella es esposa del héroe ateniense Teseo Y él es hijo del héroe como
resultado de la unién de este con la amazona Hipdlita. Teseo y Fedra habitan la region de
Trecén o Trozén, en Atenas, donde crece el joven Hipdlito en una vida consagrada al culto
de la diosa Artemis. Esta decision enfurece a Afrodita, quien para destruir al joven infunde
un ardoroso deseo en su madrastra, la cual termina por suicidarse frente al rechazo de su
hijastro, no sin antes escribir una tablilla en la que lo acusa de deshonra. Esto ocasionara
no solo el exilio de Hipolito, sino su posterior muerte por causa de Poseiddn, interpelado

por Teseo. Posteriormente, Artemis instaura honras a su joven subdito.

Dicho esto, se pasan a analizar primeramente los epitetos identificados para la
diosa Artemis y posteriormente los geosimbolos. En cuanto a los epitetos, en esta tragedia
se menciona por primera vez Awvaia, del mar, de los pantanos, de los lagos (Torres,
1996, p. 308). Esta advocacion se deriva de Aiuvn, lago, laguna, mar. Segun explica
Torres, su empleo es comparable con el de epiclesis como Oeppavia, de las aguas termales,
y motapia, fluvial. El epiteto Ayvaia se le aplicaba a Artemis cuando se le adoraba como
diosa de la vegetacion en lugares abastecidos de agua. Sin embargo, también se afirma

que este epiteto es, mas bien, un topénimo con el que se designo un lugar fronterizo entre
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Mesenia y Laconia. Como topdénimo, Aiuvar pudo designar, entonces, tres lugares
distintos en el territorio griego: una region del sudeste de Atenas, un barrio espartano y

una ciudad mesenia, en la frontera con Laconia.

En esta investigacion se ha empleado la traduccion de este epiteto como aparece
en la traduccion en la Tabla 12, del mar, ya que Aipvn designa igualmente, el mar con sus
marismas y arenales costeros, es decir, la costa marina (Medina y Lépez- Férez, 1991, p.
333). Se cree que con este epiteto se hace alusion, por tanto, a un santuario dedicado a la

deidad junto a la costa de Trecén.

Se encuentra también, en Hipdlito, el epiteto novedoso de Aiktvvve, Dictina. Este
corresponde a un nombre propio. En concreto, al de una divinidad prehelénica cretense
llamada justamente Dictina, quien ha sido identificada con Artemis, principalmente en su
funcion como diosa de la caza y de la pesca. En la Antigliedad su nombre se relacioné con
diktva, redes, por tratarse de una joven deidad cazadora (Torres, 1996). En consonancia
con la funcion ojeadora de la deidad, se hace presente el epiteto To&6dapvoc, que
somete/que mata con su arco. Este es el Gltimo epiteto identificado segln los objetivos
de esta investigacion en Hipdlito. Esta advocacién no se ha mencionado anteriormente
para referirse a la deidad, pero forma parte de los epitetos que se refieren al caracter
cazador de Artemis, el cual se ve reforzado con el poder otorgado a su arma principal,

t6&ov, el arco.
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Una vez aclarada la presencia de los epitetos de Artemis en esta tragedia se procede
a mencionar los pasajes en los que se advierte la presencia de geosimbolos de la deidad.
En este sentido, sobresale una mencién que pareciera ser obvia tratandose de las
divinidades griegas, y es su habitacion en el cielo. A los dioses griegos, olimpicos, se les
hace residentes de la cima del monte Olimpo, que como se menciond supra, tiene una
altitud aproximada de 2985m. Este cerro constituye la montafia mas alta de Grecia y se
situa en la frontera entre Macedonia y Tesalia: “Durante gran parte del afio su cima esta
cubierta de nieve y el monte, muy salvaje y escarpado, parece inaccesible” (van Aken et
al., 1967, p. 151). No es de extrafar, entonces, que esta montafia se erigiera como morada
divina. Asi nos lo reitera el poeta, quien interpela a la diosa Artemis mediante las
siguientes palabras: @ péyav kot ovpavOV vaiglg evmatépsiav aOAGY Znvog
moAOypvoov oikov, [ti] que habitas en el extenso cielo el palacio de un ilustre padre,

la durea morada de Zeus (Hipdlito, vv. 64-70).

Ahora bien, Euripides nos muestra a una divinidad que no solo se ubica en las
alturas, sino que se desplaza tanto sobre tierra firme o continente como a través de las olas
del mar. Esta predileccion de la diosa, la refiere el poeta mediante la identificacion de
Artemis con una antigua divinidad cretense de la vegetacion y de la naturaleza, quizas de
origen prehelénico. Se trata de Dictina. Segun afirma Torres (1996), ya en el siglo V a.C,
la identificacion de Dictina- Britomartis (otra deidad cretense de la vegetacion) con la

diosa Artemis era ya un hecho. “A Dictina la relacionaron con Artemis por la captura de
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animales, al suponerla inventora de las redes de caza o de pesca, diktva” (p. 635). Esta
filiacién con la caza y con la pesca es la que destaca el poeta cuando menciona que
(Artemis) Dictina se dirige de un lado a otro, kai duix Aipvag yépoov (Hipdlito, v. 149), a
traves del mar y del continente [tierra firme, en oposicion a mar] (Beekes y van Beek,

2010, p. 1626).

También, se advierten varias construcciones nominales que ofrecen informacion
relevante sobre los geosimbolos de la deidad. Se puede decir que aparecen mas
construcciones de este tipo que, incluso, epitetos propiamente dichos. Asi, por ejemplo, a
través de los sustantivos motvia, déemova Y dvacea, traducidos como sefiora, soberana
o duefia (Torres, 1996; Beekes y van Beek, 2010), se mencionan varias referencias a los
paisajes de la diosa. El primer caso es el siguiente: déomowv’ [...] Kai yopvaciov TdvV
inmoxkpotov (Hipdlito, vv. 228-229). La traduccién del pasaje remite a la diosa como

sefiora de los estadios que resuenan bajo los cascos de los caballos.

El término yvuvéoiov, en este caso, sefiala al lugar donde se entrenan los caballos.
La alusion con respecto a este sitio de entrenamiento hipico se comprende al notar que
quien emite estas palabras es Fedra, enamorada de Hipdlito, quien, como su nombre lo
indica, es el desatador de caballos. Una de las explicaciones ofrecidas con respecto a este
pasaje es que seguramente en ese lugar se encontraria Hipolito, ocupado en la doma y

ejercitacion de los caballos (Medina y Ldpez, 1991). La referencia a los caballos vénetos
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indica que el suelo al que se refiere Fedra en el pasaje sugiere las costas del mar Adriético,

lugar de residencia de esta poblacion originaria de Paflagonia en el Asia Menor.

Las costas, asi como los montes se enarbolan como los lugares mas recurrentes de
la diosa en la tragedia Hipolito. De manera indirecta, cuando se mencionan los lugares a
los que suele ir de caceria y de entrenamiento de caballos el hijo de Teseo también se
indican los espacios en los que se encuentra la deidad. Debe recordarse que la Ufp1g,
desmesura, de Hipdlito consiste en su arrogancia por la compafiia divina de la que goza,
es decir, por la compafia de Artemis. Asi, resulta novedosa la mencion de yéapa®oc, la
arena de la orilla del mar, y dpvpég dpsog, la arboleda del monte, encinar (Hipdlito,
v. 1139). Pese a estas recurrentes menciones de la deidad en tales parajes, siempre destaca
la ubicacion de Artemis en entornos boscosos, concretamente pa@siav avé yroav, entre
la profunda verdura. En griego, con el término yA6n, se designa a los primeros brotes
verdes de las plantas, asi como al verdor tierno (Beekes y van Beek, 2010, p. 1638). Estos
parajes de la diosa se vinculan también con el Aewp@v, prado, paisaje en el que, de manera

recurrente, se ubica al joven domador de caballos.

A Hipolito se le presenta de manera recurrente en el prado no solo transitando por
él, sino recolectando flores para la diosa Artemis. Tal como se advirtié supra, la pureza
del prado es también simbolo de la pureza del joven cazador, pero, al mismo tiempo, ese

prado también implica la madurez de Hipdlito. Las asociaciones poéticas del pasaje,
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entonces, sugieren peligro, pues el prado no solo presenta nexos con la fertilidad o
fecundidad, sino también con la muerte (Cairns, 1997). Esta asociacion se explica por la
presencia abundante de flores y del elemento acuatico o la humedad intrinseca en su
significado, hecho que los convierte en un lugar tipico de sacrificio, ritual en el que se
afirma la vida frente a la muerte. Esos son, de acuerdo con este texto tragico, los paisajes

de la diosa Artemis.

Continuando el orden cronolégico de las tragedias euripideas, la obra que le sigue
a la representacion de Hipdlito, segin los datos relevantes para esta investigacion, es
Hécuba, drama que se suele situar alrededor del afio 424 a.C. El argumento de esta
tragedia se basa en las consecuencias de la guerra de Troya sobre las cautivas,
especificamente sobre Hécuba, la reina esposa de Priamo, quien debe ver como los griegos
inmolan a su hija Polixena en honor de Aquiles y después comprobar que su hijo Polidoro

ha sido asesinado a manos de Poliméstor (Lopez-Férez, 1988).

En cuanto a los epitetos, no se hace alusion alguna a paisajes relacionados con la
diosa, pero es muy informativa en cuanto a geosimbolos asociados. Como se hace notorio
en el pasaje se aborda el mito del nacimiento de Apolo y de Artemis (Hécuba, vv. 455-
464). Destaca el hecho de que no se mencionan nombres concretos con respecto al lugar,
pero si la referencia a una isla mediante la voz vaeog, variante dorica de vijcog, isla

(Beekes y van Beek, 2010, p. 1018).
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En palabras de Hécuba, en esta isla cuyo nombre no se especifica aun,
npOTOYOVOS TE oIVl dagva. (v. 459), la palmera, primera en nacer, y el laurel, le
ofrecieron a Leto sus igpovg mtépOove, ramas sagradas, (vv. 465-466). Aun cuando no
se remite el nombre de la isla en la cual ambos arboles le ofrecen a Leto sus dones, en el
mismo pasaje, la consorte de Priamo indica: o0v Anldoty T Kovparsty Aptépudog 0£ac
ypuoéay dumuke to&e T gdhoyfiom (vv. 462-465), junto a las muchachas delias
celebraré la dorada diadema vy el arco de la diosa Artemis. Esto es muy indicativo,
pues con el gentilicio dado a las jovenes delias, se infiere que la isla a la que se refirid
Hécuba anteriormente es la Isla de Delos, lugar que, como se advirtié en el Himno

homérico 111, a Apolo (vv. 14-20) solo se considero patria de Febo.

Las referencias al lugar de nacimiento de los hermanos cazadores son recurrentes
en Euripides. Este tema mitico también se retoma en Ifigenia entre los Tauros, tercera
tragedia de Euripides relevante para los efectos de esta investigacion. Su representacion
se ha datado en torno a los afios 412 y 414 a.C. Esta ultima fecha es la que se considera
mas plausible (Solis de Ovando, 2014). Se considera como la Unica tragedia conservada
en donde una escultura de culto tiene un rol central en la trama argumentativa. En ella,
Orestes y Pilades arriban a la tierra de los tauros con la mision encomendada por Apolo
de tomar la escultura de Artemis y llevarla a Atenas para asi terminar el tormento y la

persecucion de las Erinias causados por el matricidio de Orestes (Gallipoli, 2020).
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En esta tragedia se reiteran los mitemas de la palmera y del laurel, ya presentes en
Hécuba. Ademas, se incluyen nuevos elementos vegetales en torno al nacimiento de
ambos dioses. Asi, se integran el Monte Cinto y el arbol de olivo. Con respecto al mito
del parto de Leto, tal como se observo previamente hay multiples variantes. Es posible
que ya en el siglo V a.C, cuando compone sus piezas el poeta Euripides, todas estas
versiones del mito fueran conocidas. Segun se relata en el Himno homérico 11, a Apolo
(vv. 14-20), Leto da a luz al gemelo flechador en la ladera del Monte Cinto, cuya altitud
es de 1118 m maximo, junto al rio Inopo, de rodillas y aferrada a una palmera. En este
himno, como bien se subrayo antes, no se hace ninguna referencia al nacimiento de

Artemis.

En el caso de este pasaje concreto de Ifigenia entre los tauros, a la palmera se le
afiaden otros dos arboles: el laurel y el olivo, especies que, de acuerdo con Ruiz de Elvira
(1989) fueron, hasta ese momento, variedades arboreas inexistentes, que, por primera vez,
se vieron prodigiosamente creadas para la ocasion. En este pasaje destaca también la
presencia de un elemento acuatico, aspecto recurrente ya desde la poesia liric2a: Aipvav
0’ gidicoovoav VomP KOKMoOV, EvOa kKOKvog pel®dog Moveag Oepamever (Ifigenia
entre los Tauros, vv. 1095-1105), la laguna que hace girar en circulos su agua, donde
el melddico cisne sirve a las Musas (Ifigenia entre los Tauros, vv. 1095-1105). El
término para la masa de agua descrita en el pasaje es Aipvn, que como vimos remite tanto

a lago, laguna como a mar. La referencia a este cuerpo de agua recuerda el empleo del
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epiteto Auvaio, del mar, de los pantanos, de los lagos, lo cual nos recuerda el epiteto ya

documentado en la tragedia Hipdlito (vv. 64-70)

En el caso especifico de los dos pasajes, tanto en Hécuba como en Ifigenia entre
los Tauros, en ninguno se afirma que la diosa Artemis tenga por patria la isla de Delos,
pero si que ahi tiene lugar de habitacion, incluso, epitetos, oniia, dniwac, delia, deliade.
Es conocida la existencia de un templo a Artemis en la isla de Delos junto al santuario de
su hermano Apolo (Torres, 1996, p. 243-249), razdn por la cual no es extrafia la mencién

de estos geosimbolos para la diosa flechadora.

Cronoldgicamente, después de Ifigenia entre los Tauros, le sigue en el analisis de
las obras seleccionadas, la tragedia Fenicias. Este drama tiene una fecha de representacion
aproximada. Se cree que pudo representarse entre los afios 412-409 a.C. El nombre de la
pieza procede de las mujeres fenicias que componen el coro, ellas son esclavas enviadas
de Fenicia a Delfos para servir al dios Apolo. Por su extensidn, se considera el drama mas
largo del poeta Euripides. El tema de las Fenicias coincide con el de Los Siete contra
Tebas del tragediografo Esquilo. Es decir, el asedio de la ciudad de Cadmo, Tebas, por los
argivos, y el duelo entre los dos hermanos, Eteocles y Polinices condenados por la

maldicion de su padre Edipo (Garcia- Gual, 1998).

En cuanto a los epitetos presentes para Artemis, en esta pieza teatral, sobresale la

mencion explicita de la identificacion de Artemis con la diosa Hécate. Como ya se sefial6
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en Suplicantes esta identificacion era un hecho ya en el siglo V a.C, momento en que
escribe sus obras Euripides. En el caso especifico de Fenicias, se menciona explicitamente
lo siguiente: i® wétvia mai Aatovg Exara (vv. 109-111). Oh sefiora, hija de Leto,
Hécate. Tal como se advierte, la asimilacion es total. No se trata de una equivocacion, ya
en el siglo V a.C los poetas identifican a una deidad con la otra (Artemis-Hécate), incluso,
también realizan la identificacion con la luna. Si bien Hécate no es hija de Leto, si es su
sobrina, de acuerdo con lo relatado por el poeta Hesiodo, quien la presenta como hija de

Perses y de Asteria, esta Gltima hija de los titanes Ceo y Febe; o0 sea, hermana de Leto.

Por lo tanto, Hécate, de acuerdo con la version hesiddea, es sobrina de Leto.
Genealdgicamente, Artemis y Hécate estan emparentadas, y segin el mito, estan
vinculadas por el lugar de nacimiento de la Latonide, Ortigia. Debe recordarse que este
nombre se le atribuye a la isla, una vez que Asteria, para huir de Zeus, se metamorfosea
en codorniz. Como bien arguye Torres (1996), la metamorfosis en pajaro habla también
de algo muy antiguo, a saber, de la diosa pajaro neolitica. Esta deidad es la que trae la
vida. La imagen de la diosa pajaro como creadora primordial perdur6 alrededor de 25000
afios, del trigésimo al quinto milenio a.C. Resulta interesante que “el pajaro era
considerado la vida de las aguas, la epifania de la diosa percibida como los profundos
abismos acuosos del espacio cdsmico y como los mares y rios, pozos subterraneos y
arroyos” (Baring y Cashford, 1991, p. 82). No es casual, por tanto, el vinculo de estas

deidades no solo con los entornos acuaticos, como ha sido evidente en el caso de Artemis
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segun numerosos pasajes, sino ademas, con la luna, regente por excelencia de todos los

ciclos.

En cuanto a los geosimbolos asociados a Artemis en esta tragedia, se conserva uno
de los lugares mas destacados de la diosa Artemis, kat’ 6pn (v. 151), por los montes. Sin
embargo, sobresale de este pasaje que la caceria que se le hace solicita a la deidad, es una
caceria humana, ambito este no tan sefialado en el conjunto de la tragedia griega. Es
innovador también el hecho de que se le adjudique la compariia de su madre Leto en su

habitual practica de recorrer los montes.

La predileccion de la diosa por paisajes agrestes se ve reforzada en el Gltimo pasaje
relevante de Fenicias con respecto a los epitetos y mitos asociados con el paisaje de la
diosa griega Artemis. Efectivamente, se trata de uno de los lugares mas ampliamente
descritos en relacion con la diosa. Se trata del monte Citerén. Esta es una montafia de
Grecia, situada en los limites de Beocia, del Atica y de Megara. El cerro es conocido
porque en sus parajes salvajes se originaron multiples mitos, entre ellos el de Acteén y
Niobe, relacionados directamente con Artemis, como se menciond previamente. Del
mismo modo, es el lugar donde cuenta el mito que fue expuesto el héroe Edipo. De hecho,
es sobre este tema en concreto que trata este pasaje que, de paso, menciona a la diosa por

su vinculo con el monte: @ (aBéwv meT@hov TOAVONPOTATOV VATOG, APTENISOG
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yovotpogov dppa Kibarpav, jOh valle arbolado de muy divinas hojas, repleto de

animales salvajes, gala de Artemis, Citerdn criadero de nieve (Fenicias, vv. 801-805)!

El monte es descrito como Aptémdog dppa, gala de Artemis. Este término, dppa,
tiene varias significaciones, ojo, vista, fachada (Beekes y van Beek, 2010, p. 1077). En la
traduccion ofrecida se toma como gala de Artemis, ya que el Citeron es visto,
literalmente, como los ojos de Artemis, su lugar predilecto. Es en este geosimbolo de la
diosa donde, como se mencion0 anteriormente, ocurre el mito de Acteon, abordado en
Esquilo, en Bacantes, de Euripides (vv. 37-342) y posteriormente, en el mundo
helenistico, en el Himno al bafio de Palas, de Calimaco (vv. 55-136). El paisaje que rodea
al monte es ampliamente descrito: Se trata de un vdmog, un valle arbolado, (aBéwv
netdAwv de muy divinas hojas (follaje), molvOnpotartov, repleto de animales salvajes. Es,
por lo tanto, el lugar ideal para las actividades cinegéticas en las que se desenvuelve la

deidad.

La predileccion de la diosa por este tipo de paisaje se hace evidente también en
Ifigenia en Aulide. Esta obra se representé alrededor del afio 409 a.C, y como sefiala
Rodriguez (2015) tiene por argumento principal la preparacion y ejecucion de un sacrificio
humano, y en ese sentido es una tragedia tnica. Por su parte, Alvarez (2017) explica que
en Ifigenia en Aulide el sacrificio de una ap@évoc, en honor de la diosa Artemis, evidencia

la coincidencia de los elementos religiosos, sociales y politicos asociados con el sacrificio
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ritual femenino en las tragedias euripideas. Debe tenerse en consideracion que en el
pensamiento griego el sacrificio animal representa el valor fundamental del sistema
normativo en lo que concierne al culto, por lo que el sacrificio humano podria ser definido
como el antivalor dentro de una misma escala de valores (Rodriguez, 2015). En este

sacrificio humano es fundamental la presencia de la diosa griega Artemis.

Por lo anterior, conviene, en este momento, hacer una breve digresion con respecto
a los epitetos y a los mitos asociados con el paisaje de la diosa griega Artemis para referirse
a Ifigenia. La razén de esta pauta se debe a que de todas las tragedias completas de
Euripides, donde mayoritariamente se encuentran pasajes relacionados con los paisajes de

Artemis es justamente, en las obras cuya protagonista es la joven doncella Ifigenia.

En este sentido, hay dos tragedias de Euripides que tienen por protagonista a la
doncella hija de Agamenon y de Clitemnestra [en otras versiones, hija de Helena y de
Teseo] (Ruiz de Elvira, 1989, p. 384). Las dos obras que tratan este motivo son, en orden
cronoldgico de representacion: Ifigenia entre los Tauros e Ifigenia en Aulide. La primera
se compuso alrededor de los afios 412 y 414 a.C. Esta Gltima fecha es la que se considera

mas plausible (Solis de Ovando, 2014). La segunda, 10 afios después (Rodriguez, 2015).

El resumen del mito de Ifigenia, con base en las dos tragedias anteriores, inicia en
el campamento militar en Aulide. Como bien sefiala Alvarez (2017), la tragedia de

Euripides tiene como escenario la costa noreste de Beocia frente a Eubea. Segun
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manifiesta Rodriguez (2015), esta localidad constituye una ocupacién efimera, la escala
obligada de un itinerario por seguir. EI mito, de acuerdo con las dos tragedias, es como
sigue: Estando las embarcaciones griegas reunidas en Aulide se ven imposibilitadas a salir
del puerto rumbo a Troya debido a vientos contrarios. El adivino Calcante explica que
esto se debe a la colera de la diosa Artemis, a quien Agamenon ofendi6 diciendo, al
momento de cazar una cierva, que ni la misma Artemis seria capaz de hacerlo tan bien

como él, o que la cierva no habria podido salvarse, aunque Artemis asi lo hubiera querido.

Segun refiere Calcante, la diosa no permitiria que la escuadra griega saliera del
puerto si antes Agamenon no le ofrendaba en sacrificio a la mas bella de sus hijas.
Agamenon se resiste al principio, pero ante la presion de Odiseo y del ejército griego
termina por enviar a este ultimo con el heraldo Taltibio a Micenas, con el encargo de traer
a su hija Ifigenia haciendo creer a Clitemnestra y a la doncella misma que la finalidad del
viaje era su casamiento con el héroe Aquiles. Una vez que llegan madre e hija, Agamenon
se dispone a sacrificar a Ifigenia, pero en el momento en que la espada portada por Taltibio
iba a penetrar el cuello de la muchacha, prodigiosamente aparecié una cierva en su lugar
y es en la cierva donde se clava la espada. De manera que es el animal el que muere y no
Ifigenia. De acuerdo con la tragedia Ifigenia en Aulide, la princesa volo hacia los dioses

(v. 1609).
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La primera de las tragedias cuyo argumento se centra en Ifigenia, la de Aulide,
tiene por final el momento en que Agamenon le comunica a Clitemnestra la suerte de la
joven Ifigenia: “jMujer, podemos ser dichosos por nuestra hija! Pues realmente goza de
la compania de los dioses” (Ifigenia en Adlide, vv. 1621-1622), y le ordena que tome al
nifio Orestes y retornen a Micenas, pues las embarcaciones de los griegos zarparan hacia
Troya, tras la aceptacion del sacrificio por parte de Artemis. No obstante, este no es el
final para la joven Ifigenia relatado en la tragedia Ifigenia entre los Tauros, segun la cual
ella fue trasladada por la misma diosa a la region barbara de los Tauros como su

sacerdotisa:

[...] me pusieron sobre una pira y me iban a matar a espada. Pero Artemis me
arrebato, y entrego a los aqueos una cierva en mi lugar. Me transporté a través del
limpido éter y me establecid en este pais de los tauros (Ifigenia entre los Tauros,

vv. 26-31).

Esta tragedia tiene por final el rescate de Ifigenia por parte de su hermano Orestes,
ya crecido, del pais de los Tauros y la instauracion de un templo para Artemis en Atenas.
La huida de Ifigenia del Quersoneso T&urico se da como consecuencia de la llegada de su
hermano a ese pais, quien tiene como mision tomar la imagen caida del cielo, del templo

de la diosa, como un mandato de purificacion decidido por Apolo, y llevarla a Atenas.



197

Esta movilizacidn de la imagen principal del culto en el pais de los Tauros es decidida por

la diosa Atenea:

En el futuro los hombres celebraran a Artemis con el nombre de diosa Tauropola:
Establece este rito: cuando el pueble (sic) celebre tu rescate de la muerte, que
pongan un cuchillo sobre el cuello de un hombre y dejen correr su sangre para
purificacion y a fin de que la diosa reciba sus honras (Ifigenia entre los Tauros,

vv. 1455-1465).

La llegada de Orestes es aprovechada por la joven doncella para huir del templo
donde funge como sacerdotisa de la deidad, y donde tiene como funcién lo que ella misma
en el relato explica: “causo la muerte sangrienta, de sangre vertida—no acompafada de
forminges a extranjeros que lanzan lamentables gritos, que arrojan lamentables lagrimas”
(Ifigenia entre los Tauros, vv. 225-228). Tal como se advierte, el argumento de esta
tragedia enlaza la Gltima aventura de Orestes, en su purificacion del matricidio, con el
rescate de su hermana Ifigenia, que fue llevada por Artemis a su templo de la costa de

Crimea, lugar habitado por los tauros.

Como ya se explico con anterioridad, a pesar de la trascendencia de Artemis en la
tragedia Ifigenia entre los Tauros, no hay epitetos que aporten informacién relevante con
el objetivo aqui propuesto. Como se indicé supra, los geosimbolos de la diosa presentes

en la tragedia corresponden exclusivamente al lugar de nacimiento de la deidad, Ortigia.
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La ausencia de informacion de la diosa se ha explicado segun el razonamiento de que en
la obra de Euripides la diosa Artemis no es un personaje en sentido estricto, su figura es
solamente un agente activo que dirige la trama y su desenvolvimiento (Gallipoli, 2020).
De hecho, la Gnica diosa que habla en esta tragedia es Atenea, quien al final aparece para
calmar la ira de Toante, rey de los tauros, e indicar que el culto a Artemis sera celebrado

en Atica.

No ocurre lo mismo en el caso de Ifigenia en Aulide, donde hay elementos
relacionados con la Latdnide. Tal como se advirtid supra, en Euripides predominan las
epiclesis con respecto a la deidad. Asi, una construccion nominal presente en Ifigenia en
Adlide, con respecto a Artemis, es la siguiente, Aptépuid [...], ADAISog avacon, Artemis,
sefiora de Aulide (Ifigenia en Aulide, vv. 433-434). Aulide es una region en Beocia.
Concretamente, el pasaje refiere el puerto de Beocia donde se reunié la flota griega que
realizo la expedicion contra la ciudad de Troya. El lugar especifico, segin el mito, donde
son detenidas las naves es en Calcis, lugar con el que también se invoca a la diosa:
Aptepy XoAkidog avrimopov; Artemis, que habita frente a Calcis (Ifigenia en Aulide,

vv. 1493-1494).

Es en concordancia con esta ubicacion de la diosa que se mencionan dos
gesimbolos recurrentes de la Flechadora en esta tragedia. Se trata de @ioog, bosque, y de

Aeyudv, prado. Aunque son mencionados en diversos pasajes (vv. 185-191; 1461-146;
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1543-1547), ambos lugares son constantemente descritos como provistos de flores.
Particularmente, el prado es caracterizado como avOnpég (v. 1543), florido. No es
casualidad que, de hecho, Aulide, concretamente donde se encuentra el campamento
militar de los griegos, se presente como un lugar bucdlico donde se hacen presentes el
bosque y las praderas cargadas de flores consagradas a Artemis (Rodriguez, 2015). El
caracter florido del bosque y del prado contrastan con la finalidad de tales espacios, pues
son los lugares donde se le ofrecen sacrificios a la diosa, sacrificios humanos, como es el

caso de Ifigenia.

Como bien explica Cairns (1997), el aspecto tragico del prado como lugar de
muerte se destaca por el contraste con el ritual de afirmacion de vida y de fertilidad del
lugar. Esta coexistencia de vitalidad y mortalidad en el simbolismo del prado se advierte
aun con mayor claridad en pasajes que involucran el secuestro, el sacrificio y la violacion
de doncellas, porque en ellos la violacion es en si misma un acto de gran violencia, algo

no muy lejos de la muerte, que crea terror en la victima inocente que recolecta flores.

De ahi la persistente identificacion del secuestro y de la muerte, por ejemplo, en
el mito de Perséfone y en el caso de la descripcion del recurrente prado de Artemis en
Ifigenia en Aulide. Recuérdese la vivida descripcion del prado y de las manos de las diosas
y ninfas recolectando flores en el prado en el Himno Homérico a Deméter. Igualmente,

en Ifigenia en Aulide, la boda (falso matrimonio con Aquiles) se convierte en un sacrificio
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y tiene lugar en el prado de la diosa. Lo mismo ocurre en el caso de Hipdlito, quien
inocente e inconsciente, como Perséfone e Ifigenia, arranca flores del Aewucdv de Artemis,

y este detalle refuerza el hecho de que va a morir.

Como bien se pudo apreciar la variedad de epitetos y de geosimbolos asociados a
la diosa griega Artemis resulta bastante ampliay compleja en los dramas euripideos. Tanto
unos como otros reflejan la multiplicidad de la deidad en cuanto a paisajes en los que se
le hace presente. Euripides nos presenta a una Artemis que esta patente en todos los planos
césmicos: cielo, tierra e inframundo. Es una deidad que habita la boveda celeste junto a
su padre, el soberano Zeus. También, sobresalen los entornos acuéaticos, como el mar, los
pantanos, las lagunas. Asimismo, se destacan las asimilaciones con otras deidades, por
ejemplo, Hécate y Dictina, cuyas identificaciones con Artemis son las que enriquecen los
dominios de la Latonide a ambitos menos asociados con ella, como es el plano cténico.
Debe mencionarse, ademas, las relaciones de la diosa con aves, esto a través de la mencion

de su isla de nacimiento, asi como con el cisne en Delos, donde tiene su templo.

Se acentua su caracter montaraz y cazador con epitetos, en ese sentido, novedosos
para ella, es el caso de ToEodavoc, que somete/que mata con su arco. De igual manera,
este caracter agreste de la diosa se ve ampliado con la asociacion de ella con elementos
vegetales, tales como la palmera, el laurel y la encina cuyas asociaciones la trasladan a

lugares especificos: Ortigia, Delos y el Atica. En relacion con lugares concretos asociados
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a ella se hace evidente la predileccion de Artemis por los montes. De hecho, hay varias
montafias concretas para ella, tal es el caso del Cinto y del Citeron. Aunado a lo anterior,
la mencion de lugares concretos se hace evidente también en la localizacion de la diosa
en su templo en el Quersoneso taurico y en su presencia en los prados floridos y en los
bosques ubicados en Calcis. Con esta revision de los epitetos y los mitos de la diosa
identificados en Euripides, se da paso, a continuacién, a la revision de los epitetos y de los
mitos asociados con el paisaje de la diosa griega Artemis en los autores seleccionados de

la Epoca Helenistica.
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4 TERCER CAPITULO

Analisis de los paisajes de Artemis en los textos literarios de la Epoca
Helenistica de la historia de la literatura griega: Geosimbolos asociados a

la Latonide

4.1 Aspectos sistematicos y analiticos

En el presente capitulo se analiza cuéles fueron los paisajes asociados con la diosa
griega Artemis durante la Epoca Helenistica de la historia de la literatura griega. En este
periodo se retoman dos géneros, la Epicay la Lirica, y dentro de la lirica, se cultiva, como
novedad, la Lirica pastoril. Ademas, se desarrolla el género Novela, para el cual los
griegos de la Antigliedad no tuvieron una denominacién determinada ni una preceptiva.
En especifico, se seleccionaron del género lirico, los Himnos de Calimaco; del género
épico, las Argonauticas de Apolonio de Rodas; de la lirica pastoril, los Idilios de Tedcrito.
Asimismo, se optdé por analizar, ademas de los autores catalogados como los mas
representativos de este periodo literario, el ltimo género tratado por los griegos de la
Antigliedad, la Novela. En concreto, se analizaron las siguientes obras: Leucipa y
Clitofonte de Cariton de Afrodisias, Efesiacas de Jenofonte de Efeso y Quéreas y Calirroe

de Aquiles Tacio.

El ordenamiento de este capitulo es el siguiente: en primer lugar se ofrece una

introduccion al Periodo Helenistico. En esta época se hace elemental una introduccion
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historica, pues la evolucién ocurrida, como consecuencia de la pérdida de la hegemonia
de la ciudad de Atenas, a causa de la guerra del Peloponeso, y la conquista macedonica de
la Hélade, establecera cambios que no solo afectaran la vision de la religion griega en su
conjunto, especificamente de la diosa Artemis, sino que sefialan un nuevo periodo en la
historia del helenismo tanto por sus implicaciones politicas y geograficas como culturales.
De aqui la trascendencia de dedicarle, en esta investigacion, un capitulo al abordaje de los

paisajes de la diosa Artemis en este periodo de la literatura en particular.

Posterior a la introduccion de esta etapa histdrica y sus consecuentes cambios, se
procedera a analizar los epitetos y mitos asociados con el paisaje de la diosa griega
Artemis en los géneros, autores y obras sefialados supra. Si bien, la cronologia de los
autores en este capitulo analizados, es en gran parte, incierta se trabaja con el orden
dictaminado por la tradicion y por los autores especialistas en este periodo de la literatura

griega. A continuacién, se ofrece la introduccidn al Periodo Helenistico.

4.1.1 Epoca Helenistica o Alejandrina

El Periodo helenistico de la historia de la Antigliedad griega se ha enmarcado en
el medio de dos grandes acontecimientos historicos universales: el reinado de Alejandro
Magno, entre los afios 336 y 323 a.C, y la llegada al poder del primer emperador romano,
Augusto, entre los afios 31 a.C y 14 d.C. De manera que la Epoca Helenistica se suele

ubicar entre el 323 a.C, con la muerte de Alejandro, y el 31 a.C, cuando se libra la batalla
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de Accio entre Marco Antonio y Octavio. También, se ha aceptado como fecha limite
para el final de este periodo la muerte de Cleopatra VII de Egipto. Es decir, la Epoca

Helenistica se ubica entre los siglos IV y | a.C.

Durante la Epoca Alejandrina, como también se le denomina al Periodo
Helenistico, ocurre, entre otros acontecimientos a nivel cultural y literario, el
desplazamiento de poder del mundo griego, anteriormente concentrado en la ciudad de
Atenas, en la Hélade, hacia la ciudad de Alejandria, en Egipto. Esto como resultado de la
guerra del Peloponeso, entre los afios 431 y 404 a.C., y la victoria final de Filipo de

Macedonia en el campo de Queronea en el afio 338 a.C.

Estos dos hechos fueron la causa principal de la pérdida de las hegemonias que el
Atica y Lacedemonia habian adquirido. No obstante, tal como se indicé en el primer
capitulo de esta investigacion, aun cuando se diera este sentimiento comun de identidad
griega, cada mOMG se autogobernaba bajo los lineamientos de un gobierno central y de sus
propias politicas de estado. Estas moieig perseguian unos intereses particulares que las
Ilevaron constantemente a enfrentamientos entre unas y otras, y que las condujeron a ser
conquistadas por Filipo y el poderio macedonico, como se mencioné, en las Ultimas

décadas del siglo IV a.C.

Ahora bien, a finales del siglo IV a.C, este particularismo politico de las mworelg

empez0 a tambalearse, pero la nocién de helenismo, fundada en la comunidad de lengua
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y de cultura, méas bien, tendié a establecerse a partir de este momento histérico. Sin
embargo, aun cuando se diera este ensanchamiento en cuanto a una grecidad comun, desde
el punto de vista religioso, la moAg continud siendo hasta el comienzo del periodo
helenistico la condicion misma de la vida religiosa. Como bien sugirieron, en su momento
Gernet y Boulanger (1937), las manifestaciones de la piedad en Grecia se reducian a la

practica rigurosa de los cultos del estado.

De hecho, seria necesaria la decadencia de las ciudades-estado griegas, posterior
a la conquista macedonica, para atenuar la trascendencia de los dioses poliados. El culto
de estas deidades no tuvo un caracter representativo a partir de la Epoca Helenistica. Para
ilustrar, el establecimiento de la dominacion macedonica en Grecia, después de la
monarquia de Alejandro Magno, dio como primer resultado el declive de la moAG y por

consiguiente la victoria del individualismo.

Efectivamente, la conquista de Alejandro Magno le impuso al mundo griego una
nueva forma politica y nuevos modos de vida y de pensamiento. A decir de Pomeroy et al
(2001), las conquistas de Alejandro cambiaron para siempre el mundo que los griegos
habian conocido. Esto implicd que “de ciudadanos de unas polis (sic) minusculas situadas
en los margenes del imperio persa, los helenos pasaron a convertirse en socios de la
dominacién de un vasto territorio que se extendia desde el Mediterraneo a los confines de

la India” (p. 451). Para referirse a este nuevo modo de vivir, en comparacion con la woAC,
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se ha empleado el término cosmopolis, es decir, una ciudad-estado que abarca el mundo
entero. La cosmopolis que se constituyo durante el Periodo Helenistico estaba vinculada,
como se acaba de mencionar, por el empleo del griego koiné como lengua comun tanto

del gobierno como de la cultura.

Segln sefiala Price (1993), el rasgo méas importante de esta época fue el
establecimiento de monarquias por parte de Alejandro y sus sucesores. Cuando este murio
en el afio 323 a.C, el poderio maceddnico abarcaba, precisamente, desde Macedonia hasta
la India, pues con la derrota del imperio persa en el afio 333 a.C, el Gran Alejandro habia
acabado con la amenaza que supuso este para los griegos durante mas de 200 afios. Una
vez muerto el joven Alejandro, dejé a su paso no solo una gran cantidad de conquistas,
sino un tipo de gobierno que habia sido ajeno al mundo griego, durante las Epocas Arcaica
y Clasica, hasta el reinado de Filipo de Macedonia. A saber, la Monarquia. Alejandro
Magno fue quien proporcion6 un modelo para esto a la serie de reyes helenisticos que le

sucedieron.

En efecto, la fundacién de un imperio centralizado, del que fueron herederas las
monarquias helenisticas: Egipcia (con los Ptolomeos), Seleucida (tras la conquista de
Babilonia) y Antigdnica (de Macedonia, de donde procedia Alejandro) derrib0 las barreras
qgue habian separado a Oriente de Occidente y abri6 ampliamente las influencias

reciprocas de esos dos mundos. A partir de este momento hubo una serie de cambios que
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alteraron la historia del helenismo hasta ahora conocida. La explicacion para esto debe
buscarse en que, después de la fase de las mOleig y tras el momento de transicion
representado por el siglo IV a.C., la cultura, sobre todo en amplitud geografica, desbordd
todo lo conocido hasta ese momento (Rodriguez-Adrados, 1988). Por ende, este periodo
se encuentra marcado por una expansion y colonizacion cultural segun la cual Alejandria

se constituye como uno de los principales centros de cultura.

Asi, en las grandes ciudades del Oriente helenizado, cuyo principal referente es
Alejandria, se agrup6 una poblacién cosmopolita. De acuerdo con los estudios mas
recientes, se acepta como un hecho que los antiguos griegos desde la Epoca Arcaica hasta
la Epoca Helenistica mantuvieron constantes migraciones. Es decir, se acepta que la
mayoria de los antiguos griegos viajaban incesantemente (De Angelis (Ed), 2020).
Sefialan Pomeroy et al (2001) que los griegos que emigraron a Egipto y al Oriente Préximo
y Medio se contaron por miles, y que, como consecuencia, las nuevas ciudades
experimentaron un crecimiento y un progreso inmediato. Por ejemplo, ciudades como
Antioquia, Alejandria y Pérgamo llegaron a tener poblaciones que superaban los cientos
de miles de habitantes e, incluso, podian preciarse de poseer edificios publicos que hasta

ese entonces habian sido desconocidos para las ciudades de la Antigua Grecia.

Para Pomeroy et al (2001), aun cuando la creacion de los nuevos reinos

macedonicos cambio el caracter y la configuracion del mundo conocido por los griegos,
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hubo un aspecto de la vida helénica que permanecié en gran medida inalterable. Se trata
de la méMg, la cual siguio constituyendo el marco basico de la vida de la mayor parte de
los griegos. Se acepta que ciudades-estado como Atenas, Siracusa y Efeso experimentaron
un crecimiento y una prosperidad notables. Tal como se vera mas adelante en esta
investigacion, Efeso resultara de gran importancia como centro de culto de Artemis. En
concordancia con la idea anterior, las ciudades conservaron su autonomia, e incluso
aunque dependian directamente de un soberano se erigian como ciudades libres y aliadas,
pero, realmente, habian sido absorbidas por estados fuertemente centralizados y unidos a

los soberanos por un lazo de dependencia muy estricto.

También, en el ambito religioso, esta transformacion acarre6 multiples
consecuencias, las cuales propiciaron una evolucion religiosa que, incluso, se prolongé en
la ciudad de Roma. Estas transformaciones acaecidas en el seno de la Epoca Helenistica,
han dado pie a que los estudiosos de la religion griega vean en ellas signos tanto de
decadencia como de renovacion. El ejemplo mas contundente de esto es el culto al
gobernante, el cual, como advierte Lopez (2000), no se debid tanto a la basqueda de la
vivencia religiosa por parte del individuo, sino mas bien a un intento de los propios

soberanos por alcanzar una legitimidad.

No obstante, el aspecto mas notorio de un cambio, desde el punto de vista

religioso, lo constituye la acogida de cultos orientales o, mas bien, la apertura de los
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griegos a cultos extranjeros. Explica Placido (2017) que Alejandro no traté de imponer la
cultura griega, sino mas bien que introdujo entre sus personas mas préximas a
representantes de la sabiduria oriental, tales como egipcios, iranios o indios. Igualmente,
practico los rituales religiosos de los santuarios egipcios o iranios que caian bajo su
dominio, con lo cual se crearon las bases para el desarrollo de las formas religiosas

sincréticas propias del helenismo.

Como consecuencia, se da una inclinacion hacia las religiones que ofrecen una
vivencia mas personal de la religion, acompariada, la mayoria de las veces, de una promesa
de vida después de la muerte. Se trata de las denominadas religiones mistéricas o
religiones de salvacion. Estas religiones ofrecian la salvacion a través de ceremonias de
iniciacion. De ahi la calificacion de algunas deidades como sotéres, salvadoras. Tal es el

caso de Zabazio, Serapis, Isis, Astarté, Baal, Cibeles y Mitra, entre otros.

A partir del siglo 111 a.C, a causa de la inmigracidn oriental, muchos de los cultos
a estas divinidades se difundieron en las diversas noieig por causa de soldados, esclavos,
comerciantes y sacerdotes. Ahora bien, debe considerarse que antes de la Epoca
Helenistica las moAeig toleraban los cultos orientales, pero bajo la condicién de que no
perturbaran el orden y no entraran en competencia con la religién oficial. No implica esto
tampoco que las divinidades procedentes de oriente, asi como sus préacticas religiosas

fueran vistas con buenos ojos por los griegos. Durante los primeros siglos del Periodo
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Helenistico se mantuvo de manera muy enérgica la resistencia de la religion griega antes
estos cultos extranjeros. Tal como se ha recalcado en los dos capitulos precedentes de esta
investigacion, los griegos desde la Epoca Arcaica hasta, incluso, entrado el Periodo
Helenistico, tuvieron divinidades poliadas, cuyas figuras habian sido fijadas por el arte y

permanecian unidas a la vida especial de una ciudad (Gernet y Boulanger, 1937).

Lo anterior implica que no todas las divinidades resultaban aptas para una
asimilacion con divinidades extranjeras. Esto resultd mas favorable para aquellas que por
sus caracteristicas propias estaban mas vinculadas con la naturaleza, por ejemplo,
Dionisos, Deméter, Perséfone, el mismo Zeus y, como se evidenciara en esta
investigacion, también la diosa Artemis. Un aspecto que es elemental dilucidar en este
momento es que estos cultos orientales no ejercieron su accién directa sobre Grecia. Es
decir, previamente, los cultos, asi como las divinidades se helenizaron y de esa manera se
convirtieron en mas facilmente asimilables. Ciertamente, la influencia de las religiones
orientales y de sus divinidades se ejercia desde mucho antes de los tiempos helenisticos,
pero todos los elementos que Grecia habia tomado se habian asimilado aunque muchas
veces resultaron desconocidos Este proceso de asimilacion en las religiones y entre las

divinidades de panteones diferentes se conoce como sincretismo.

En su forma mas simple, el sincretismo es el proceso por el cual las deidades

fusionan identidades (Budin, 2016). Este tipo de sincretismo ocurre, por ejemplo, cuando
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pueblos con diferentes panteones entran en contacto entre si y, de manera consciente 0
inconscientemente, tratan de hacer que sus sistemas religiosos encajen. El sincretismo
religioso lo han explicado Gernet y Boulanger (1937) de una manera muy clara, como “la

tendencia a asociar y a mezclar figuras divinas” (p. 439).

Esta asimilacion o sincretismo es lo que, como se vera a continuacion, cambi6 en
muchos sentidos no solo los epitetos, sino también los mitos asociados con el paisaje de
la diosa griega Artemis. Los autores helenisticos como parte del momento histérico en el
que les correspondié vivir supieron incorporar en sus obras, tanto poéticas como
narrativas, las muestras de una tradicion procedente de los géneros literarios anteriores

como de las nuevas influencias que resultaron del contacto con Oriente.

Efectivamente, en este periodo se produjo un extraordinario florecimiento literario
y es en esa ciudad que Alejandro Magno fundo sobre el delta del Nilo donde se concentra
el principal foco de este renacer (Valverde, 1996). Como consecuencia, las ciudades del
Asia Menor experimentan un evidente resurgimiento, pues se ven beneficiadas por el
crecimiento econdémico y cultural que experimentan las noieig después de las conquistas
de Alejandro. Este hecho atrajo a intelectuales de todo Grecia. En el caso especifico de
los poetas de este periodo, suelen ser eruditos (poetae docti), frecuentadores de las
bibliotecas, inclusive bibliotecarios. Muchas veces, ellos mismos son editores y

comentaristas de los autores antiguos (Brioso, 1988). Entre este grupo de poetae docti se
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encuentran Calimaco, Apolonio de Rodas y Tedcrito, los principales exponentes de la

poesia helenistica durante la primera mitad del s. 1l a. C.

Después de Alejandro, al desaparecer la antigua ciudad-estado y, junto con ella, el
ideal de la participacion politica directa de los ciudadanos, hubo un importante cambio en
la mentalidad griega, reflejado en todos los aspectos. Para ilustrar esto, surgié el gusto
entre el publico por una literatura de evasion, que motivara la aparicion de un nuevo
género literario, la novela. Esto acarred, como consecuencia, la tendencia de los autores
de aislarse en circulos literarios afines que supieran apreciar la erudicion, el ingenio y las

delicadas alusiones entretejidas en cada obra (Garcia y Molinos, 1986)

Lo que sigue a continuacion es el detalle de cada uno de los géneros cultivados, el
nombre del autor y una contextualizacién sumaria tanto del texto como del autor en
cuestion. Se empieza con Himnos de Calimaco. Posteriormente, se continda con el género
épico, concretamente con Argonauticas de Apolonio de Rodas. Finalmente, este capitulo
se concluye con la novela helenistica, especificamente con los autores Cariton de
Afrodisias y su obra Quéreas y Calirroe; Jenofonte de Efeso, Efesiacas, y Aquiles Tacio

y su obra Leucipa y Clitofonte.

A continuacion, se procede con el detalle de los autores y de sus respectivas obras.
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41.2 Calimaco

Uno de los poetas y eruditos mas reconocidos que desarrolla su actividad literaria
en Alejandria durante la primera mitad del siglo 111 a.C., fue, precisamente, Calimaco de
Cirene. Las fechas en las que vivié el poeta Calimaco han estado sujetas a suposiciones.
Se acepta que su nacimiento debi6 ocurrir a finales del siglo IV a.C. en la colonia doria
de Cirene, actual Libia. De acuerdo con Garcia Teijeiro (1988), su carrera como erudito y
como poeta prosperé bajo la proteccion de Ptolomeo Il Filadelfo y termind en tiempos de
Ptolomeo Ill Evergetes, es decir, durante el siglo 11l a.C. Su vida estuvo directamente
relacionada con el Museo y con la Biblioteca de Alejandria, donde fungié como
colaborador y como maestro de Apolonio de Rodas, Aristofanes de Bizancio y
Eratdstenes. No obstante, al parecer, nunca se desempefié como director de la Biblioteca,

a diferencia de los discipulos citados.

La produccion literaria del poeta Calimaco comprende Himnos, Aitia, Yambos y
Epigramas. No obstante, es en Himnos donde se concentra mayor informacion relevante
para efectos de esta investigacion con respecto a la diosa Artemis. En cuanto a dicho
escrito, han imperado dos problemas extraliterarios: por un lado, se ha especulado sobre
su grado de religiosidad y, por otro lado, sobre su relacion con el culto. Se considerd que
tanto para Calimaco como para los poetas alejandrinos, en general, la mitologia era un

aspecto simplemente poético. Sin embargo, actualmente se advierte la posibilidad de que
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en sus himnos Calimaco refleje una mezcla de religion oficial y de creencias reales (Garcia
Teijeiro, 1988; Petrovic, 2010; Rodoni, 2014), principalmente, cuando se trata de la

descripcion de la diosa Artemis.

Concretamente, Petrovic (2010) propone un cambio importante con respecto a la
percepcion de la Latonide durante el Periodo Helenistico, cambio que viene de la mano
de los intentos de propagar los cultos de la ciudad. Este hecho es trascendental para
comprender el por qué se ha considerado el Himno 111, a Artemis, como una actualizacion
de los atributos y funciones de la diosa, especialmente en el nuevo rol asignado a la deidad,

presente en dicha composicidn, como protectora de las ciudades.

En este sentido, se afirma que la representacion literaria de Artemis necesitaba ser
renovada para incluir su importante papel como sefiora de las ciudades (Petrovic, 2010;
Rodoni, 2014). La nueva advocacion de la diosa como wtotvie movivpéhadps, moldmTol,
sefiora de muchas moradas, de muchas ciudades (H. Art., 111, v. 225) da cuenta de la
extension, en el siglo 111 a. C, del culto a Artemis. En esta época, la diosa fungié como
divinidad protectora de las ciudades en toda Asia, culto que se ha considerado prominente,

especialmente, en Lidia, Caria, Jonia, Frigia, Licia, Panfilia y Cilicia.

Segtin Rodoni (2014), “Calimaco le incorpora a la imagen literaria de la diosa su
dimension cultual y religiosa en el siglo 111 a.C., y adapta la Artemis de la literatura a la

Artemis del culto contemporaneo” (p. 218). Asi, de acuerdo con la investigadora, esta



215

adaptacion del Batiada no se trata de un juego literario con el mito, motivo tan recurrente

dentro de la poesia alejandrina, sino de la comprension profunda de la realidad de su

tiempo, con la que puede plasmar la importancia de Artemis como diosa protectora y

principal en numerosas ciudades griegas, desde el Oeste hasta el Asia Menor.

Este aspecto en cuanto al culto de Artemis no debe pasar desapercibido, pues tal

como se aprecia en el Himno 11, dedicado a ella, son evidentes los cambios con respecto

a los epitetos y a los geosimbolos asociados a la deidad, fundamentalmente su vinculo con

una ciudad en especifico, la de Efeso. A continuacion, se presenta la Tabla 13 en la que

se incluyen los epitetos y mitos asociados con el paisaje de la diosa griega Artemis segin

Himnos de Calimaco.

Tabla 13. Epitetos y mitos asociados con el paisaje de la diosa griega Artemis segin Himnos,

Calimaco

Texto Nombre

Mito

Himnos, Epiteto

Calimaco
Xitovn
(H. Zeus., 1. v. 77).
(H.Art., 111, v. 225)
Quitona

Angvookone
(H.Art., 11, v. 38)
Protectora de puertos

TrrvokTove
(H.Art.,I11, v.110)

A Artemis celebramos —no es bueno que la olviden los
gue cantan—, a la que goza con el arco y con la caza
de la liebre, y con el coro numeroso, y con los juegos
en las montafas (H. Art., 111, vv. 1-5).

Permiteme, si, llevar antorchas y ceflirme una tinica
con cenefa hasta la rodilla, para matar bestias
salvajes (H. Art., I 11, vv. 11-13).

Dame todos los montes y una sola ciudad, la que tu
quieras. Raro sera que Artemis baje a una ciudad.
Viviré en las montafias, y s6lo tomaré contacto con
las ciudades de los hombres cuando me llamen en su
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Matadora de Titio ayuda las mujeres atormentadas por los vivos
dolores del parto (H. Art., I 11, vv. 18-23).
moTVIO TOVALPELAOpE, TOLDTTTOM

(H.Art, 11, v. 225) Treinta ciudades te concederé, y no solo un recinto

Sefiora de las muchas moradasy amurallado; treinta ciudades que no veneraran a

ciudades otra divinidad que no seas td, y seran llamadas de
Artemis. Compartirds con otros dioses otras muchas

moTvie Movviyin ciudades, tanto del interior como del exterior, y en todas

(H.Art, 11, v. 259) habra altares y bosques consagrados a Artemis. Y

Sefiora Muniquia serds protectora de los caminos y de los puertos (H.
Art., 11, v, 32-37).

Depain

(H. Art., 111, v. 260). ¢ Qué isla, qué montafia te agrada mas? ¢ Qué puerto,

Ferea qué ciudad? [...] Dimelo, diosa, a mi, que yo lo

cantaré a los demés. La isla es Dolica. Pergea, la
ciudad. De las montafas, el Taigeto, Puertos, los del
Euripo (H. Art., 111, vw.184-189).

Elaboracidn propia a partir de una seleccién de los himnos de Calimaco: Calimaco. (1980). Himnos, epigramas
y fragmentos Odisea. Introduccidn, traduccion y notas de Luis Alberto de Cuenca y Prado, y Maximo Brioso

Sanchez. Madrid, Espafia: Gredos.

Sabemos, al inicio del Himno, gracias a la invocacion efectuada por Calimaco,
datos etoldgicos de la deidad. La Artemis que presenta Calimaco no es una divinidad, en
general, muy distinta de la diosa que nos presentaron la Epica, la Lirica, los Himnos
homéricos y la Tragedia griega. Es la diosa “que goza con el arco y con la caza de la
liebre, y con el coro numeroso, y con los juegos en las montafas” (H. Art., IlI, vv. 1-
5). Valga decir que la presencia del coro como complemento de la diosa Artemis no
aparece sino hasta después de Homero y de Hesiodo en la Poesia Epica. En efecto, Artemis
es descrita como diosa de la masica, que lidera un coro de Musas y de Gracias, solo a

partir del Himno homeérico extenso dedicado a ella (XXVI1I, 11-20) (Petrovic, 2010).
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Tras la invocacion, la parte central del himno, la que comprende propiamente el
relato mitico, nos presenta a una joven Artemis solicitandole dones a su padre Zeus. Entre
los dones solicitados por la mapBévog destacan las flechas y el arco, aunado a una tinica
hasta la rodilla. De ahi, el epiteto con el que sera caracterizada posteriormente en la parte
cultual del himno, a partir del verso 225, Xutmvn, Quitona, haciendo referencia al quiton,
una vestimenta griega que designa una prenda sin mangas puesta directamente sobre el
cuerpo (Beekes y van Beek, 2010, p. 1635). Destaca el empleo de este epiteto, también
caracterizando a la Latonide, en el Himno I, a Zeus, de Calimaco: “A los herreros los
llamamos gente de Hefesto; a los guerreros, de Ares; de Artemis Quitona son los
cazadores” (H. Zeus., I, vv. 77-78). La tunica hasta la rodilla fue una vestimenta tipica de
los cazadores, con lo cual se refuerza su caracter agreste, maxime en esta parte del himno

donde se desarrolla el caracter de la deidad.

El papel de la diosa Artemis en relacion con la caceria y con quienes la practican
quedd muy claro desde el relato homérico lliada. Artemis es quien les ensefia a los
cazadores a dispararles a todos los animales salvajes que el bosque cria en los montes (lI.,
V, w. 51-54). En efecto, el cazador que tenia éxito en la caza colgaba la piel y los cuernos
de su presa de un arbol o de una columna consagrados a la diosa en sefial de gratitud
(Baring y Cashford, 2005). La solicitud tanto de las flechas como del arco, asi como del
quiton obedece a una finalidad concreta: iv’ aypw Onpia kaive (H. Art., 111, vw.12), la

de matar bestias salvajes en los terrenos no cultivados. La deidad solicita tales dones
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para efectuar la actividad que la ha caracterizado desde el poeta Homero, matar bestias
salvajes en el dypdc. Vemos, por tanto, la preeminencia del caracter flechador de la diosa
presente desde la poesia Epica. Es reiterativo también el paisaje de Artemis en lliada,
dypia, los campos no cultivados, y las bestias asociadas, Onpia, los animales salvajes.
Hasta este punto, la caracterizacion de la diosa pareciera deudora de la tradicion de la

Epoca Arcaica, concretamente de la poesia Epica.

No obstante, los epitetos para la diosa son considerablemente mas reducidos que
en el género épico, y aunque predomine, en una primera parte, el caracter sagitario de la
deidad, extrafia la ausencia total del epiteto mas recurrente para ella en la Epica, el de
Artemis ioyéoipa, flechadora. De hecho, los primeros epitetos mencionados en el Himno
111, a Artemis son los otorgados por Zeus tras otorgarle a la joven diosa nuevos dones no
solicitados, mas concedidos. Estos epitetos son novedosos dentro de las caracterizaciones

visualizadas previamente en los textos literarios.

Asi, encontramos a una Artemis protectora de los caminos y de los puertos. Esto
nos los hacen saber las palabras de Zeus cuando le est4 otorgando otras prerrogativas: [...]
Kol puév ayvoig £oon kai Mpévesoy émiokomog (H. Art., 111, vv. 38-39), y estaras en
los caminos y seras protectora en los puertos. Artemis se convierte asi en Apevookérne

(H. Art., 111, v. 260), es decir, en protectora de puertos. Debe advertirse que tanto dyviai,
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caminos, calles como el puerto, Ayunv, son geosimbolos nuevos, hasta el momento, para

Artemis.

Destaca también en el Himno el epiteto mapOgevin (H. Art., 111, v. 110), virginal.
La partenia de Artemis también se sefial6 en los Himnos homéricos (IX, 2; XXVII, 2),
aplicada a aidoin, venerable, y a ioyéapa, flechadora, respectivamente. Novedoso
también es el epiteto Trrvoktéve (H. Art., 111, v. 110) Matadora de Titio. Es caracteristico
que en este Himno, aungue no se mencione la funcion de flechadora humana de la deidad,
este &mbito se encuentra evidenciado a través de la mencion de este epiteto que remite a
la muerte del gigante ya desarrollada en la poesia coral, particularmente en Pindaro en la

Pitica IV.

Asimismo, se nos hace evidente una Artemis wétvio Tovivpéhadpe, TohomTol
(H. Art., 111, v. 225), sefiora de las muchas moradas y ciudades, que también evidencia
un nuevo dominio de la deidad, el de las ciudades. Adviértase que en este himno, a
diferencia de lo que ocurre en el Himno homérico V, a Afrodita, este dominio se encuentra
en plural, lo cual le quita la dimensién particular a una sola ciudad y pasa a un dominio
colectivo. Con el epiteto moldmTols, a quien estan consagradas muchas ciudades
también caracteriza el Batiada a la diosa Gea en el Himno 1V, a Delos: “;Oh poderosa!, la
de los mil altares, la de las mil ciudades, que llevas en tu seno tantas cosas [...]” (H.

Delos., IV, vv. 266-267).
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Estos epitetos se materializan en otros epitetos que, a su vez, remiten a lugares
particulares: Concretamente, Artemis es denominada como wétvia Movviyin
Mpevookone, yoipe @epain (H. Art., 111, v. 260), Soberana Muniquia protectora de
puertos jSalud! Ferea. El epiteto Movviyio, Muniquia, se refiere especificamente al
puerto atico de Muniquio, localizado entre los puertos de El Pireo y Falero. Segun explica
Torres (1996), el empleo de este epiteto para la deidad se extendié a Epidauro y a Sicién
en la region de la Argdlide, a Pigela, en el Asia Menor, y a Cicico, al sur de la Propdntide.
A la diosa Artemis se le adoraba ahi como diosa de la fecundidad y protectora de nifios
puberes, 0 sea, como KoVPoTPOPOC, nodriza, es decir, uno de los principales nombres de
culto de la deidad. La figura de la kovpotpopoc puede tomar dos aspectos: el de diosa
madre, fértil por si misma, asi como el de diosa virgen que protege el crecimiento de los
infantes. Este epiteto también se lo aplica el poeta Calimaco a la isla que acoge a Leto

durante el nacimiento de Apolo, Delos (H. Delos. IV, wv. 2; 276).

Por su parte, con el epiteto ®¢paia, Ferea o de Feras, en la region de Tesalia, a
Artemis se le ha asimilado a dos deidades Brimo y Hécate. La epiclesis de Artemis con
Hécate ya es conocida por la tragedia griega. Con respecto a esta deidad Brimo, Obrimo
u Ombrimo como también se le ha encontrado en epigrafes, se sabe de ella que era una
divinidad de la muerte venerada en la ciudad de Feras (Martinez, 2012). La localizacion
de la ciudad de Feras queda esclarecida en Iliada en el canto II: “Y los que regian Feras

al borde de la laguna Bebeide, Beba, Glafiras y la bien edificada Yolco (vv. 710-711). La
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region de Tesalia es la patria de dioses y de héroes muy reconocidos en la mitologia griega.
Por ejemplo, es el punto de partida de la expedicion de los argonautas. Asimismo, es patria
de héroes como Pelias y Jason. Segun nos explica Martinez (2012), “Tesalia es la tierra
de los caballos, de las magas, del trigo abundoso en las llanuras, unas llanuras que son las
mas grandes de toda Grecia”. Es mas, en Tesalia se situa la sede de los dioses: el monte
Olimpo. Con respecto a la advocacion para Artemis, ®epoia, esta aparece extendida a
Argos, Atenas, Dalmacia, la region Focide y Siracusa (Torres, 1996). Igualmente, con este
epiteto se ha considerado a la diosa Artemis como una divinidad panhelénica (Martinez,

2012).

Tal como se advierte, con excepcion del epiteto mapBévoc, los demas epitetos
empleados para la deidad, tanto protectora en los puertos, sefiora de las muchas
moradas y ciudades, Muniquia y Ferea corresponden a un dominio hasta ahora
desconocido de la diosa, las ciudades y los puertos. Estos adjetivos, si bien no estan en
consonancia con lo solicitado al Crénida por la Latdnide, quien es enfatica en pedirle
ovpsa mavra (H. Art., I, v. 18), todas las montafas, seran reforzados cuando,

finalmente, sea Zeus quien decida qué dadivas concederle.

Para contextualizar, Zeus decide concederle todo lo requerido, incluso, otros
dones que no fueron solicitados. Por ejemplo, la suma de treinta ciudades (H. Art., 1ll,

v.32). Notese que la peticion habia sido concluyente, no estaba en los deseos de la infantil
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Artemis tomar contacto woéreow avdpév (H. Art., 111, vv. 20-21) con las ciudades de los
hombres. Aun asi, Zeus le entrega 30 ntoAieOpa, 30 ciudadelas. Aqui debe advertirse un
aspecto elemental. El término ntoAieBpov, derivado de moAc, tiene el significado original
de hill top (Beekes y van Beek, 2010, p. 1220), que seria la cima de una montafia, la parte
mas alta, lo cual nos recuerda el significado, a su vez, de dpoc montafia, asi como de los

dominios especificados para la diosa en el Himno homérico, XXVII, a Artemis.

Ahora bien, en el pasaje anterior no solo se advierten las ciudades entregadas a
Artemis, sino que se mencionan, ademas, otras muchas ciudades, tanto del interior
como costeras (H. Art., 111, vv. 36-37), en cada una de las cuales se construiran Bopot,
altares. Notese aqui, también, la idea de altitud presente en la terminologia, evidente,
ademas, en el vocablo espafiol, altar, que remite a lo alto, a lo elevado. Esto, aunado a
dAoea, bosques sagrados. El término &Acog, arboleda, bosque consagrado remite
concretamente a los dominios de los templos erigidos a las deidades. Asi, por ejemplo,
dAcog procede a su vez de Altiog, que era el nombre del dominio del templo a Zeus en
Olimpia (Beekes y van Beek, 2010, p. 75). De manera que se mantiene, por una parte, el
ambito conocido de Artemis, dypotépa, agreste, y ademas se amplia su ambito de accién

a las costas.

Debe advertirse, en este Himno, mas que en ningun otro texto literario, la presencia

de geosimbolos concretos asociados a la deidad. Los versos 184-185, que constituyen la
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parte central del Himno, nos evidencian cuéles son estos lugares asociados a la diosa. La
voz lirica interpela a la deidad: tig 8¢ v Tol vijo@v, moiov &’ dpog sbads mhsicToV, Tig
68 My, moin 8¢ molg; (H. Art., 111, vv. 184-185). Las interrogantes realizadas atienden
a las preferencias de la diosa con respecto a sus lugares favoritos: ¢ Qué isla, qué montafa
te agrada mas? ¢qué puerto, qué ciudad? (H. Art., Ill, vv. 184-185). Estos, los
geosimbolos maés representativos de Artemis en el Himno: viijcoc, isla; &poc, montafia;
Apnv, puerto; y moig, ciudad, se desvelan ahora en individualidades, aspecto no
desarrollado hasta ahora en ninguno de los textos literarios analizados. Asi sabemos, por
la informacion del Batiada, que: vijcv pév Aokiyn, moriov 8¢ tov gbade Iépyn,
Tnoyerov & opéwv, Mpéves ye pév Evpimowo (H. Art., 111, vv. 186-187). La isla es

Dolica, Perge, la ciudad. De las montafias, el Taigeto. Puertos, los del Euripo.

En este sentido, los lugares que mas le generan satisfaccion o le complacen a la
deidad son la isla Délica, que puede remitir a tres posibilidades: Creta, en el mar
Mediterraneo; icaros, frente a las costas licias; o bien, Eubea cuya capital es Calcis. La
ciudad que menciona el Himno es Perge o la ciudad de Panfilia en el Asia Menor; la
montafia de preferencia es el Taigeto, el monte entre Laconia y Mesenia, también
mencionado como geosimbolo de la diosa en Odisea (Od., VI, vv. 102-109). Por ultimo,
con respecto a los puertos, el de mayor agrado de la Latonide seria el Euripo, un estrecho

entre Beocia y Eubea (De Cuenca y Prado y Brioso, 1980).
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Finalmente, el dltimo lugar con el que se asocia a la deidad es Efeso, a partir del
verso 225. Aqui, la diosa ya aparece investida con el quitdn, la tanica corta propia de los
cazadores. Notamos un cambio en el Himno, pues Artemis deja de ser descrita como la
nifia que le solicita dones a su padre y pasa a ser el objeto del culto. De modo que sabemos
de los templos que se le instauran, asi como de los santuarios: Dos templos le fueron
erigidos por Preto, rey de Tirinto: “uno de Artemis Coria, pues le devolviste a sus hijas

[...] otro a Artemis Hémera, porque suavizaste el caracter salvaje de aquellas (vv. 234-

236).

Asimismo, se menciona en el Himno cémo es que ocurre la fundacién de uno de
los santuarios mas importantes de la deidad, el de Efeso. En esta region del Asia Menor,
de acuerdo con el poema, fue consagrada una imagen a Artemis por las amazonas, esta
consagracion se efectla a través de danzas y de cantos: oot kai Apalovideg moAépov
cmOopmnrepon &v mote mapporin Eeéow Ppétag dpvcavro enyd vmo mpépew,
téleoev 6¢ tou igpov Tnnd (H. Art., 111, vv. 237-240). También las amazonas, avidas
de combate, erigieron antafio tu imagen en la costera Efeso, al pie de un roble, e Hipo

realizé la ceremonia en tu honor.

De este pasaje destaca, en primer lugar, la caracterizacion de Efeso como costera,
lo cual no es extrafio, pues es uno de los dones otorgados por Zeus, bajo la nueva

advocacién de Artemis Musvookonoc. Igualmente, debe destacarse la instauracion de una
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imagen de madera de la deidad, Bpétag, al pie de un roble. De manera concreta, el
levantamiento de lo que posteriormente seré el templo de Artemis en Efeso, tal como se
menciona mas adelante, se lleva a cabo eny® vmo apépew (H. Art., 111, v. 239); es decir
alrededor de un tronco de Roble o, metaféricamente, una columna de Roble Olimpia

(Beekes y van Beek, 2010, p. 1230).

Se trataria de las imagenes de los dioses talladas en madera al modo de efigies. Si
bien, no se menciona en el poema como se llevé a cabo la edificacion de esta construccion
dedicada a la deidad, advertimos la suntuosidad de los 0uebAa, cimientos o bases de lo
que posteriormente serd el reconocido Santuario de Efeso, ubicado actualmente en
Turquia. Este lugar, es considerado por el poeta de Cirene como a@veldtepov, mas rico, y
Bedtepov, més divino que el santuario a Apolo en Delfos. Se hace necesario en este
apartado referirse al templo de la diosa en Efeso para comprender la trascendencia de este
geosimbolo, no solo en esta obra literaria, sino también en la novela helenistica,
principalmente en Efesiacas y en Leucipa y Clitofonte, y en general, en toda la literatura

de corte helenistico que, de manera tan reiterada, lo menciona.

En la antigua Anatolia, especificamente en la ciudad de Efeso, se ubica el templo
de Artemis. Explica Torres (1996) que el primer recinto sagrado instaurado para Artemis,
denominado Templo A, era un santuario tipicamente egeo, en el que se adoraba un arbol

sagrado, probablemente un roble, y en €l se celebraban ritos sobre un altar al aire libre. De
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estos datos historicos tenemos reminiscencias en la literatura, como se advirtié en
Calimaco, quien ya nos menciona el tronco de Roble (H. Art., 111, v.239). Para designar
esta pieza, en griego, se utiliza el término Ppétag, imagen de madera, también llamado
x0ano, que remitia a las estatuas de madera ubicadas en los templos que hacian referencia

a una deidad.

En el templo de Efeso recibia culto una divinidad muy antigua, desde época muy
remota también, incluso antes de la llegada de los griegos a estas tierras. Comentan Baring
y Cashford (2005) que la figura que los griegos conocieron como Artemis albergaba
reminiscencias procedentes de la vieja Europa Neolitica, de Anatolia y de la Creta
minoica. El nombre de la diosa, incluso, no se considera de origen griego>°. Sin embargo,

ha llegado hasta nosotros gracias a inscripciones griegas, lidias y etruscas. En efecto,

39 Con respecto al origen de la diosa, uno de los estudios mas completos en la actualidad, pese a que
fue escrito en 1996, es el de Torres. Esta autora realiza una exhaustiva investigacién con respecto al
origen y a la etimologia del nombre de Artemis. En ella da cuenta, a través de la historia de las
religiones, de la procedencia de esta deidad. Segin explica, Artemis fue la méas grande de todas las
divinidades de la Hélade, del Asia Menor y de Creta antes de la llegada de los griegos a estos
territorios. La genialidad de los griegos, en términos de dicha autora, consistid, pues, en asumir el
culto a la antigua Diosa Madre Egea, pero convirtiéndola en una joven virgen cazadora. Con respecto
a este matiz juvenil virginal de Artemis se presentan dos posibilidades: “o bien era una divinidad
femenina, que adoraban ya los invasores venidos del norte, o bien era otra modalidad de ITotvia
Onpdv con caracteristicas maternales menos marcadas que las asiaticas, que ellos encontraron ya
instalada en el interior de Arcadia” (p. 13). El origen de la diosa se confirma, en este mismo estudio,
debido al amplisimo estudio realizado sobre la diversidad de etimologias ofrecidas, incluso, desde la
Antigiledad, del nombre Artemis (cf. 25-34). Segln afirma, pese a la variedad etimoldgica sobre esta
cuestion, “‘el nombre de esta divinidad egea parece ser de substrato mediterraneo” (p. 25).
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donde se encuentra por primera vez su nombre es en las tablillas escritas en Lineal B, en
Pilos, patria del héroe Néstor. Este hecho, la relaciona, a traves de los micénicos, con la
antigua diosa minoica cretense, donde se le transfirieron los mitos de Dictina, Britomartis

e Ilitia.

Torres (1996) nos manifiesta que la Artemis Efesia puede considerarse como una
hipdstasis de la Gran Diosa Madre anatolia, que era sefiora de la naturaleza y de la
fecundidad, y que también fue conocida como Ma, Rea o Cibeles Frigia. Para esta deidad
se ha propuesto un doble origen: “el ndrdico, por la preponderancia que adquiere en el
mundo dorio, y el oriental, quiz4 fuertemente relacionado con la religion egea” (Torres,
1996, p. 252). Se acepta hoy en dia que esta diosa lleg6 por el mar, procedente de Creta,
y que las primeras imagenes de ella la representaban desnuda, de pie o sentada, y en actitud
de apretarse los pechos o tocarse el vientre (Picard, 1992; Leibovici, 1993; Torres, 1996;
Baring y Cashford, 2005). Posteriormente, la divinidad adopta la indumentaria de Iérvia
Onpav, Sefiora de los animales salvajes, imagen que pervive en la Epoca Arcaica griega. O
sea, una diosa flanqueada por leones u otros animales, normalmente colocados de manera
simétrica; o bien, con serpientes en las manos, como ocurre con la figura de la Diosa en

Creta.

Seguidamente, la diosa adopta la morfologia de xdano recubierto de placas de oro,

para terminar como la Artemis efesia clasica, quien agrupa toda la tipologia anterior y se
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remonta a los siglos 111 o 11 a.C. Esta diosa es la que en la iconografia se ha representado
como provista de una diadema en forma de torre, maltiples adornos, animales a su
alrededor y abundantes filas de mamas. De ahi la denominacion para la Artemis efesiaca
como Multimammia (Torres, 1996; Baring y Cashford, 2005). El detalle tanto del templo

de Efeso como de la diosa efesia queda ilustrado asi:

En Efeso, en Asia Menor, donde antafio la gran diosa madre anatolia dio a luz
apoyada en sus leopardos, se alzaba un espléndido templo con una inmensa estatua de
Artemis, una enorme figura ennegrecida, con el cuerpo cubierto de cabezas de animales y

enormes pechos en forma de huevo (Baring y Cashford, 2005, p. 382).

El santuario de Artemis en Efeso y el de su hermano Apolo en Claros estaban
unidos por un camino en el que circulaban un extenso trafico religioso. Se sabe que el
Artemisio, témenos de Artemis en Efeso, debia estar lleno de estelas, exvotos y diversos
monumentos. Estaba rodeado de construcciones anexas dedicadas a los distintos tipos de
sacerdotes, que vivian en comunidad. Habia un sacerdote principal, quien controlaba los
ingresos o la banca en el templo, y en un principio era el que vigilaba a las sacerdotisas
de la diosa, también llamadas péiicoan, abejas; mapBévor, virgenes; o kopat, muchachas.
En torno al Artemisio vivia una poblacion numerosa a expensas de los peregrinos que

visitaban el recinto: vendedores de amuletos, exvotos y objetos piadosos. El templo tenia
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derecho de asilo. Por ello, en €l se acogian todo tipo de suplicantes, mendigos y esclavos

fugitivos, etc. (Torres, 1996).

El culto de Artemis Efesia se expandié enormemente por Jonia, Grecia continental,
Lidia, Caria y Frigia. De hecho, estuvo muy extendido por todo el Asia Menor, ya que se
tratd, en un principio, de una diosa madre anatolia. Ademas, su culto se extendio por Italia,
y las actuales Francia y Espafia. Pese a ello, su culto empezé a decaer alrededor del s. 11
d.C. Esto seria, grosso modo, informacién relevante con respecto a este templo y santuario
de la deidad. Sobre el culto, en especifico, no hay mayores detalles en el Himno de
Calimaco. En este Himno, como bien se pudo advertir, se observa la presencia de epitetos
y geosimbolos asociados con Artemis. Sin embargo, quizas, los mayores aportes consistan
en la mencion de la nueva funcion de Artemis como diosa de las ciudades o protectora de
ellas, asi como la referencia a la instauracion del templo de Efeso para la diosa, pues estos

geosimbolos seran muy recurrentes en los textos literarios siguientes.

En el caso especifico de Apolonio de Rodas, poeta que se analizara en seguida, se

advertird como se incrementan los nuevos ambitos adscritos a la deidad.

4.1.3 Apolonio de Rodas

La vida de Apolonio de Rodas ha estado rodeada de profundas incégnitas, tal como
ocurre en el caso de toda la cronologia literaria del siglo 111 a.C y como se pudo notar con

el poeta Calimaco. A Apolonio no solo se le hace originario de Alejandria, sino que se
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piensa que Vvivid en época de Ptolomeo Il Evergetes y que fue discipulo del Batiada. La
designacion de Rodas como patria del autor de las Argonauticas se ha explicado como
una consecuencia del fracaso del joven en Alejandria después de recitar este poema.
Obligado por la burla y el reproche de sus conciudadanos se marcho hacia la ciudad de
Rodas donde después de pulir y corregir el relato fue celebrado por los habitantes de esta

region.

Transcurridos estos eventos, el poeta se autodenominé rodio en su poesia. De
hecho, fue distinguido con la ciudadania otorgada por ellos (Valverde, 1996). De manera
posterior, Apolonio regresé a la ciudad de Alejandria donde volvid a recitar su poema con
la diferencia de que en esta segunda ocasion fue recibido con gran celeridad. En este
sentido, se desarroll6 como poeta épico y se desempefié como sucesor de Eratostenes en

la direccion de la Biblioteca de Alejandria.

Segun aclara Garcia (1988), durante toda la Epoca Helenistica se cultivd poesia
épica. Esta poesia estuvo ligada a las casas reales que se fundaron en ese entonces. De este
modo, la poesia épica cortesana florecio con los diddocos y con los epigonos de Alejandro
Magno. Como se not6 en el primer apartado correspondiente a la Epoca Arcaica de la
historia de la literatura griega, en la Epica Arcaica la composicion oral era la que
determinaba el estilo formulario que facilitaba la recitacion por parte del aedo. A este tipo

de poesia correspondieron las dos grandes epopeyas homéricas. Es decir, la Iliada y la
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Odisea. No obstante, en la historia de la literatura griega se registra un tercer poema

heroico, este poema es el denominado Argonauticas, cuyo autor es Apolonio de Rodas.

Explica Valverde (1996) que la épica de Apolonio de Rodas es una poesia escrita
— adiferencia de la poesia oral homérica y hesiddea —, elaborada por un poeta culto que
conoce bien la tradicion literaria y que ofrece, en sus versos, ecos de Homero, de Hesiodo,
de Pindaro, de Safo, de Euripides, incluso del propio Calimaco, a un publico selecto. Esta
especie de imitatio constituye un rasgo caracteristico de toda la poesia helenistica. El poeta
busca la originalidad en su imitacion tanto de Homero como de toda la literatura anterior
a la que tiene alcance. Seglin afirma Gallegos (2020), el Periodo Helenistico reflexiono
sobre las grandes cuestiones de estructura que los poemas homéricos ejemplificaban y, de
hecho, se investigaron estos textos en gran detalle. Por lo tanto, no resulta extrafio que una
obra como la Odisea funcionara como modelo fundador para las narraciones de separacion

y viajes, caso de Argonauticas.

Ahora bien, aunque la poesia épica fue cultivada en Grecia a lo largo de toda la
Antiguedad, las Argonauticas son la Unica epopeya extensa conservada entre Homero y
la épica tardiantigua. Los temas cultivados en esta poesia épica cortesana son también los
grandes temas épicos del pasado. Sin embargo, la presencia de los dioses en el relato de
Apolonio es menor que en Homero: “En general los olimpicos aparecen mas lejanos y

distantes en su trato con los humanos y se relacionan con los héroes de manera indirecta,
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a través de determinados signos y presagios [...] o por mediacion de divinidades menores
como Iris, Tetis o Triton” (Valverde, 1996, p. 62). De las deidades olimpicas, Apolo,
Atenea y Hera son las que principalmente favorecen a los argonautas. Apolo es quien
motiva la expedicion y quien, posteriormente, guia la navegacion. La diosa Atenea
colabora, principalmente, en la construccion de la nave, mientras que Hera interviene de

manera reiterada, sobre todo, en los libros 111y IV.

Con respecto a la presencia de la diosa Artemis en este relato, hay aspectos
herederos de la tradicion épica arcaica, lo cual no es extrafo, principalmente cuando se
afirma que Apolonio practica una recreacion del modelo épico homérico en diferentes
niveles (Valverde, 1996). Asimismo, hay elementos que vienen ya de los Himnos de
Calimaco. Debe recordarse que Apolonio fue discipulo del Batiada, ademas de que el
relato épico de Apolonio presenta muchos puntos de confluencia con el programa poético
de Calimaco, solo que supone una renovacion del género épico en multiples aspectos,
entre ellos: la humanizacion de los personajes, y la erudicion tipica de los poetas de este
periodo. Como consecuencia de esta erudicion, en el poema se reflejan mdaltiples
precisiones geograficas, aspecto que, como veremos, se evidencia en las menciones de los

epitetos y mitos asociados con el paisaje de la diosa griega Artemis.
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Seguidamente, se presenta la Tabla 14 en la que se incluyen los epitetos y mitos

asociados con el paisaje de la diosa griega Artemis segun Argonauticas de Apolonio de

Rodas.

Tabla 14. Epitetos y mitos de Artemis relacionados con el paisaje segiin Argonauticas, Apolonio

de Rodas
Texto Nombre (epiteto) Mito
Argonauticas, ITolujoyog A su encuentro vino la anciana Ifiade, sacerdotisa de
Apolonio de (Argonduticas, I, v. 312)  Artemis protectora de la ciudad, y le besé la mano derecha
Rodas Protectora de la ciudad, (Argonduticas, I, vv. 311-314).

Protectora de la ciudad
de Feras (Torres, 1996)

Nnoooo6og
(Argonauticas, I, v. 571)
Salvadora de barcos

Para ellos el hijo de Eagro, al son de la lira, celebraba con su
armonioso canto a Artemis Salvanaves, la de noble padre,
gue guarda aquellas atalayas marinas y protege también
la tierra de Yolco (Argonduticas, I, vv. 570-573).

Al punto lleg6 éste al manantial que llaman Fontanas los
habitantes vecinos. Justamente entonces se formaban los
coros de ninfas. Pues todas las ninfas, cuantas alli tenian
por morada la amable montafia, se cuidaban de celebrar
siempre a Artemis con cantos nocturnos. Cuantas
ocupaban las atalayas de los montes o también los torrentes,
y las de los bosques, avanzaban en filas desde lejos; en tanto
gue del manantial de hermosa corriente otra ninfa acababa
de emerger sobre el agua.

(Argonauticas, I, vv. 1221-1231).

iAy! Ojala hubiera sido abatida por los veloces dardos de
Artemis, antes de ver a éste, antes de que llegaran a la tierra
Aquea los hijos de Calciope [...] (Argondauticas, I, vv.
771-776).

Aquéllos detras descendieron por el rio y llegaron a las dos
islas Brigeides de Artemis, muy cercanas. En una de
ellas, por cierto, estaba su templo sagrado, y en la otra,
evitando la tropa de Apsirto, desembarcaron
(Argonauticas, 1V, vv. 329-333).
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Entonces, cuando segun el pacto la dejaron en la isla de
Artemis, ellos separdndose con sus respectivas nhaves
atracaron aparte (Argonduticas, 1V, vv. 453-454).

Elaboracién propia a partir de Argonauticas de Apolonio de Rodas: Apolonio de Rodas. (1996). Argonauticas.

Introduccion, traduccion y notas de Mariano Valverde. Madrid, Espafia: Gredos.

En Argonauticas aparecen multiples epitetos asociados a la Latonide. Algunos de
ellos se encuentran documentados ya en el poeta Calimaco, maestro de Apolonio. La
primera advocacién relacionada con los epitetos y mitos asociados con el paisaje de la
diosa griega Artemis es la advocacion moimnjoyog, protectora de la ciudad. Segin
explican Beekes y van Beek ( 2010), el término, derivado de moiig, ciudad, y de &xo,
proteger, remite a la proteccion o gobernacion de una ciudad. De manera que moA0y0g
refiere a la nueva funcion de la diosa durante la Epoca Helenistica como protectora de

ciudades.

Ahora bien, en su amplisimo estudio sobre la diosa Artemis, Torres (1996) traduce
este epiteto como protectora de la ciudad de Feras. Como explicacion para esta
particularizacion del epiteto, explica la investigadora que tanto Artemis como Hécate
estaban asimiladas justamente a la gran diosa de Feras, Enodia o Feraya, ciudad de la cual
ya Calimaco nos hace saber el vinculo con Artemis mediante el topénimo ®epoia, Ferea
(H.Art, 111, v. 260). Las inscripciones sobre Enodia evidencian a una mujer, representada

COmMo una amazona que porta una antorcha (Martinez, 2012). Enodia es propiamente una
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diosa autdctona tesalia convertida en epiteto de Hécate y de Artemis. De hecho, a Artemis

se le ha aplicado el epiteto évodia, que esta en el camino, protectora del camino (Torres,

1986).

De modo especifico, también se menciona el epiteto vnoooéoc, salvadora de
barcos, el cual hasta ahora no se ha documentado en ninguno de los textos literarios
analizados. Esta advocacion se deriva de vavg, barco, concretamente de la variante de la
épica jonica vnoc (p. 999), y del adjetivo oidg, seguro, a salvo, cuya variante épica es 660g
(p. 1440). En consonancia con el epiteto se presenta la aposicion siguiente: [...] Aptepy,
1] keivag okomag alog apeiéneokev pvopévn kol yaiav Toikida (Argonduticas, I, vv.
570-573), a Artemis, la que cuida aquellas atalayas marinas y protege la tierra de
Yolco. Es evidente la relacion entre el epiteto de la diosa y la razon de ser de las atalayas
marinas o torres de control. Resulta claro que el mar constituye un entorno lleno de
peligros tanto por causa de enemigos como de piratas. En este pasaje Artemis se nos
presenta con la funcion de divisar el horizonte, de informar lo que observa (razén de ser
de los sefieros marinos). Adviértase que si bien no se trata, de manera literal, de la funcion
de la diosa como cazadora en los bosques, la actividad de Artemis en este escenario es la

de una cazadora que acecha u ojea a su presa.

La funcion de la diosa vinculada con elementos acuaticos se destaca en el texto

con la descripcion vivida de un paisaje propio del entorno maritimo en que se desarrolla
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la escena: Toi 8¢ Padseing iy0veg dicoovreg VmepO’ GAOS, Aupryo Tavpors drieTor, VYo
kélevbo dwokaipovres £movro (Argonduticas, I, vv. 573- 575). Los peces, saltando
afuera del profundo mar, los enormes mezclados con los pequefios, les seguian
brincando a través de los caminos humedos. Los entornos maritimos resultan
recurrentes para Artemis en este relato épico. Basta con advertir la presencia de simbolos,
precisamente, vinculados a lo fluvial. Tal es el caso de los peces, del mismo mar, de lo
himedo, etc. En conexion con estos elementos, se procede a mencionar los geosimbolos

encontrados en la narracion.

Llama la atencion la mencion de dos lugares, kpnvr, fuente (Beekes y van Beek,
2010, p.777) y épatov pilov, la amable cima de la montafia. Ambos remiten a lugares
especificos. El primero, kpfjvn, se refiere a un cuerpo de agua [...], fjv kaAéovov mnydg,
a la que llaman mnyac, arroyo (Beekes y van Beek, 2010, p.1183). En este sentido, es
importante hacer una aclaracion. En griego hay dos términos kpnvn y mnyn, ambos
remiten a cuerpos de agua. La diferencia radica en que el primero hace referencia a una
fuente 0 a un manantial estancado y el segundo remite, igual, a una fuente o manantial,
pero en movimiento, en su estado natural. Por esta razon se han visto como términos

opuestos (Beekes y van Beek, 2010, p. 777)

Por su parte, el segundo de los lugares mencionados es épatov piov, la amable

cima de la montafia. Segun Valverde (1996), esta referencia a la montafia alude al monte
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Argantonio en tierra Cianide, monte que esta junto a la desembocadura del rio Cio en la
region de Misia. Es en esta region donde, justamente, se relata, en Argonauticas, que fue
raptado Hilas por las ninfas. Es precisamente a partir de este acontecimiento que las ninfas
consagradas a Artemis son mencionadas en el relato. La novedad con respecto a esta
epopeya es la tipologia efectuada sobre estas deidades de las aguas. En efecto, el poeta
distingue tres clases de ninfas segun el paisaje en el que residan: ai pév, 66 okomag
opE@v Layov i} kKai évaviovg, aiye pév vAqopot [...] (Argonduticas, I, vv. 1226-1227),
cuantas ocupaban las atalayas de los montes o también los torrentes, y las de los

bosques [...]

Debe recalcarse, en este sentido que obpea, montafias; DA, el bosque, asi como la
multiplicidad de cuerpos de agua, entre ellos, Aipvn, lago, laguna, mar han sido sefialados
como geosimbolos de Artemis. No obstante, es novedosa la mencion de &vavAog, torrente

como lugar vinculado con la deidad.

En consonancia con los torrentes de agua y con los parajes montuosos, destaca la
referencia de las ninfas. Asi, hay ninfas de diversos lugares, las que habitan [...] cxomiig
opéwv Adyov §| kai EvadAovg, ol ye pev vAnwpol, las partes altas de las montanas, los
arroyos y las que guardan los bosques (vv. 1226-1229). En general, la mayoria de ninfas se
consideran divinidades de las fuentes, aunque también habitaron grutas. Adviértase la

relacion de las grutas con la profundidad y con lo himedo, elementos eminentemente
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acuosos. Segun nos explica Eliade (1979), “la «gruta de las ninfas» llega a ser un lugar
comun en la literatura helenistica; es la formula mas «culta», es decir, la mas profana, la

mas alejada del primitivo sentido religioso, del conjunto” (p.239).

De este pasaje hay multiples elementos que merecen ser resaltados. No debe pasar
desapercibida la presencia de las ninfas como compafieras de la deidad. Este vinculo entre
las ninfas y Artemis ya se documenté en un pasaje homérico, concretamente en Odisea
(V1123-124), en el que confluyen elementos del paisaje, tales como montafas, reiterados

en el pasaje épico cortesano.

En el pasaje de Argonduticas se resalta el &mbito dominante de las ninfas como
diosas de todos los mantos acuiferos, ya sea de fuentes o de arroyos. La creencia presente
en la mentalidad griega las hacia creadas por el curso vivo del agua, por la fuerza que
emanaba de ella, por su murmullo (Eliade, 1979). Las ninfas, una vez separadas del
elemento acuético, antropomorfizadas y cargadas de cada uno de los atributos fluviales,
se convirtieron en objeto del mito e intervinieron principalmente en las epopeyas. No es
ajena esta consideracion a lo ocurrido a Hilas cuando se acerca a la fuente. Recuérdese
que la posterior basqueda del héroe por parte de Heracles es la que lleva a este tltimo a

no continuar el recorrido con el grupo de argonautas.

Asimismo, sobresale la mencion de la celebracidn, por parte de las ninfas, de

cantos nocturnos entonados a la deidad. Un aspecto importante aqui es el siguiente, se ha
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aceptado, como una generalidad, que la epifania de las ninfas ocurre en el centro del dia.
De ahi, el peligro que ellas representan, pues a plena luz del dia son capaces de perturbar
a aquellos que las miran (Eliade, 1979). En el pasaje se nos dice que ellas entonan, en
honor de la Latonide, cantos nocturnos. Debe recalcarse la asimilacion de Artemis en este
momento de la historia con la diosa Hécate, divinidad ctonico-funeraria por excelencia.
Esto explicaria la extrafieza con respecto a este aspecto sefialado tanto para la naturaleza

de las ninfas como para la misma diosa Artemis.

Igualmente, asociado con entornos fluviales, se menciona un geosimbolo ya
referenciado para la deidad. Se trata de vijcog, isla (Beekes y van Beek, 2010, p. 1018).
La asociacion de la diosa con este entorno se advierte en el libro 1V, concretamente se
mencionan dos islas: [...] ék 8" éxépnoav d010g Aptépndog Bpuynidag ayy60r vijcoug
T@OV & fToL £Tépn pév év igpov Eokev £6g0hov, [...] (Argonauticas, 1V, vv. 329-333),
[...]y llegaron a las dos islas Brigeides de Artemis, muy cercanas. En una de ellas,
por cierto, estaba su templo sagrado [...]. Las islas Brigeides tienen una localizacion
concreta, se ubican en el mar de Cronos, en la actualidad, el Adriatico norte. De acuerdo
con el relato, es en las islas de Artemis donde se da el encuentro entre colcos y argonautas.
Aunado aello, es en una de las islas adriaticas sagradas para Artemis donde Jason y Medea

matan a Apsirto, hermano de esta ultima.
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Ahora bien, mas alla de la localizacion de estos lugares para la diosa no se
encuentra mayor informacion sobre ellos en el relato, pues son regiones de paso. Aun asi,
de las islas de la diosa se pueden realizar algunas apreciaciones. En Argonauticas, las
islas, igual que ocurre con cuerpos de agua, tales como arroyos o fuentes, pueden ser
lugares de peligro. Esto resulta evidente, por ejemplo, con la desaparicion de Hilas en un
arroyo consagrado a Artemis, asi como con la muerte de Apsirto en una isla también

consagrada a la diosa.

Sin embargo, como bien sefiala Thalmann (2011), en la mayoria de los casos, la
conjuncién de tierra y mar convierte estos sitios en lugares especiales. Las islas se
constituyen, entonces, como el reverso de los lagos. Asi, mientras que los lagos son
cuerpos de agua hundidos y rodeados de tierra, las islas son trozos de tierra que sobresalen

y estan rodeados de agua.

Esta consideracion es elemental en el plano de los geosimbolos asociados a la
diosa. Segun la consideracién anterior, las islas pueden ser vistas como prominencias tanto
desde el punto de vista acuatico como terrestre, pues sobresalen entre el agua y se elevan
sobre la base de la tierra a la que estan asidas desde las profundidades del mar. Es decir,
son elevaciones, cimas, atalayas o como prefiera denominarseles, geosimbolos, como

hemos venido viendo, que resultan recurrentes para la deidad en esta epopeya.
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Finalmente, para concluir este apartado, aun cuando las relaciones de Artemis con
lo acuatico resulten reiterativas, las asociaciones de la diosa con el caracter predominante
que la ha caracterizado en los textos hasta ahora analizados no deja de hacerse presente.
Asi, por ejemplo, se menciona en una ocasion el caracter flechador de la Latonide. Esto
se advierte en la suplica efectuada por Medea: &g 6@eLOv Ye APTENIOOG KPOLTVOiGL
napog Peréesor dapijvar, jAy! Ojala hubiera sido abatida por los veloces dardos de
Artemis (Argonauticas, III, vv. 77-774). Tal como se advierte, la descripcion de Artemis
como cazadora de mujeres es heredera del poema homérico Odisea. No obstante, no es
el caracter montaraz de la diosa que caza animales salvajes en los montes, lo que se
destaca, sino el papel de Artemis como Aéwv yovaiéi, leona para las mujeres, o sea, como

flechadora de féminas.

No debe resultar extrafia la pervivencia de atributos de la poesia arcaica o cléasica
en la Epoca Helenistica de la historia de la literatura griega. Los poetas helenisticos son
ante todo doctoi, no solo relejan en sus poemas la época histérica en la que vivieron, sino
el bagaje cultural que poseen, asi como el conocimiento de la literatura que los precedio.

Este aspecto se advertira de igual modo en el poeta que se analiza en seguida, Tedcrito.

414 Tebcrito

La vida de Tedcrito, del mismo modo que la de otros poetas contemporaneos de la

primera mitad del siglo 11l a.C, esta rodeada de gran vacio y misterio. Se afirma que naci6
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en Siracusa un poco antes del afio 320 a. C. La noticia méas aceptada con respecto a su vida
es la que hace contemporaneo su momento de florecimiento literario con el gobierno de
Ptolomeo Filadelfo. La informacidn con respecto al poeta hace suponer que dejo su patria
siciliana y se traslado a Alejandria. Sin embargo, se desconoce cuanto tiempo permanecio

ahi y cuanto durd el mecenazgo de Ptolomeo Filadelfo.

En cuanto a su produccion literaria, la tradicion le atribuye a Tedcrito poemas
bucolicos, himnos, epopeyas en miniatura, composiciones eroticas, mimos, epigramas,
entre otros. No obstante, para la posteridad, los poemas bucoélicos o pastoriles fueron
decisivos con respecto al poeta, hasta el punto de que ellos concentraron toda la atencién
y dieron nombre a la obra entera de Teocrito, que pasd a ser conocida como bucoélica.

Esto, aun cuando los dos tercios de su produccidn literaria no tenga caracter pastoril.

Como bien explican Garcia y Molinos (1986), este éxito de lo bucdlico hay que
buscarlo en los condicionamientos de la propia Epoca Helenistica. Segtn una tradicion
muy antigua, el poeta recibia su vocacion como tal en algun lugar apartado de la montafia,
en plena naturaleza libre, como don de las Musas, pero, después, ejercia su capacidad en
el marco de la comunidad ciudadana en que le habia tocado vivir, donde ejercia una

importante funcién educadora.

Con respecto a los idilios, composiciones de interés para esta investigacion, se

sabe que eligid el hexametro y que utilizo esta estructura métrica independientemente del
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asunto que tratara. Los términos bucdlico e idilico son palabras que “evocan dulce sosiego
en ameno paisaje, lejos del mundanal ruido” (Garcia y Molinos, 1986, p.37). Esto es asi
porque tienen detrds una larga tradicion literaria que habla de pastores-poetas en una
denominada Arcadia feliz. Esta tradicion arranca, precisamente, con Tedcrito, y es,
indudablemente, la que ha hecho de él el escritor méas influyente de toda la literatura
helenistica. En su época, el poema pastoril o rastico no existia, hasta que él lo cred. Ya los
comentarios antiguos incluyen un apartado dedicado a la invencion del canto bucolico,
cuyo origen habria que buscarlo en cantos rituales en honor de la diosa Artemis (Garcia y

Molinos, 1986).

Los poemas bucdlicos presentan una caracteristica comin: su pequefia extension.
Ninguno de los poemas teocriteos llega a los trescientos versos y varios de ellos estan por
debajo de los cincuenta. En términos programaticos, se ha entendido esto como una
muestra de la posicion de Teocrito en contra de los poetas que intentan emular a Homero.
Aun asi, pese a esta preferencia por los poemas de corta extension distantes de los poemas

extensos homéricos, los temas referentes a la diosa Artemis contintan la tradicion arcaica.

En la obra teocritea, las menciones sobre la diosa Artemis son multiples y variadas
en cuanto a funciones y ambitos de accion de la deidad. Se destacan las referencias con
respecto a los cantos de coros de doncellas de los que disfruta la diosa (Idilio XVIII, vv.

31-38). Asimismo, se desarrolla la funcion de Artemis como diosa virgen, protectora de
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las doncellas (Idilio XXVII, vv. 62-63), rival de Afrodita, quien, al igual que la Latonide,
dispara dardos y lanza redes (Idilio XXVII, vv. 16-19/ vv. 62-63). En este pasaje
especifico, destaca el hecho de que Afrodita maneja, contra los enamorados, las mismas

armas que emplea Artemis en la caza (Idilio XI, v. 16).

Otra de las funciones de la diosa Artemis indicadas por Tedcrito, también
presentes desde la poesia homeérica, es la de divinidad protectora de los dolores de parto
(Idilio XXVII, vv. 31-32). Artemis, estaba, en efecto, asociada también con la fecundidad
y protegia los partos, incluso, llega a identificarse con llitia. Tal como se apreciara en el
analisis de los poemas teocriteos relacionados con el paisaje, hay un geosimbolo que
pervive con la tradicion. Sin embargo, se acentlan sus caracteristicas como diosa

asimilada a otras deidades femeninas.

Seguidamente, se inserta la Tabla 15, la cual contiene los mitos asociados con el

paisaje de la diosa griega Artemis segun Idilios de Tedcrito.

Tabla 15. Mitos de Artemis relacionados con el paisaje segtin Idilios de Tedcrito

Texto Mito

Idilios, Tebcrito Luce, Luna, brillante: a ti, muy quedo, entonaré mis encantamientos,
diosa, y a Hécate infernal, que hasta a los perros estremece cuando
pasa entre los tumulos de los muertos y la obscura sangre. Salve,
Hécate horrenda, asisteme hasta el fin en la preparacion de estos
bebedizos para que tengan la virtud de los de Circe, Medea y la rubia
Perimede [...] Ahora voy a quemar el salvado. TU, Artemis, puedes
guebrantar el durisimo metal de las puertas del Hades y vencer
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toda resistencia jTestilide! Escucha, las perras aullan en la ciudad.
Ya esta la diosa en las encrucijadas. (Idilio I, vv. 10-34)

Sola ya ahora, ¢desde cuando he de llorar mi amor? ¢Por donde
comenzaré? ¢Quién me ha traido esta pena? Fue la hija de Eubulo,
nuestro Anaxo, de canéforo al bosque de Artemis, en cuyo honor iban
alrededor muchos animales salvajes, a més de una leona (lIdilio 11,
VV. 65-69)

Elaboracién propia a partir de Idilios de Tedcrito: Teocrito. (1986). Bucolicos griegos. Introduccion, traduccion
y notas de Manuel Garcia y Maria Teresa Molinos. Madrid, Espafia: Gredos.

En los Idilios de Tedcrito, es en el Idilio Il donde se encuentran dos referencias
con respecto a epitetos y mitos asociados con el paisaje de la diosa griega Artemis. Este
poema trata acerca de la preparacion de un encantamiento de amor y una invocacion a la
Lunay a Hécate (vv. 1-16). Aun cuando la invocacion, propiamente, se dirige a estas dos
divinidades, en el Idilio también se menciona a la diosa Artemis. De manera que, en este
poema, se nombran tres diosas: Selene, Hécate y Artemis. La trascendencia del pasaje en
si radica en que en época de Tedcrito, las tres diosas estaban, en gran parte, asimiladas

entre si; de modo que podia verse en ellas representaciones de una misma divinidad.

En el pasaje seleccionado, se menciona, en primer lugar, a Xehava, Luna, descrita
en el idilio como kaA1, hermosa. Es la deidad a la cual se le entonan encantamientos. En
segundo lugar, se remite a la diosa Hécate, cuya caracterizacion es mas amplia. Ella es
descrita como divinidad y06via, subterranea, infernal. De ahi, el nexo de la deidad con
vekvov fpia, los timulos de los muertos y pérav aipa, la negra sangre. Ademas, interesa

el dominio de la diosa con los perros, particularmente con los ekbvAakeg, cachorros, que



246

presienten 'y anuncian su presencia. La diosa Hécate es, ademas, considerada como ‘Exkara
dacmiijti, Hécate horrible, terrible, en su funcion como deidad hechicera o sefiora de
la magia negra (Garcia y Molinos, 1986). Esto se hace evidente en la peticion de Simeta,
en la cual se hace referencia a dos de las diosas magas mas reconocidas en la mitologia
griega: es decir, Circe y Medea, “asisteme hasta el fin en la preparacion de estos bebedizos
para que tengan la virtud de los de Circe, Medea y la rubia Perimede” (Idilio 1, vv. 14-

17).

Hécate es considerada la doble infernal de Artemis, el lado oscuro de la diosa. De
hecho, la caracterizacidn de Hécate mantiene rasgos asociados con la Latonide. Se le suele
representar con antorchas, ya que su mundo es el subterraneo. Es también sefiora de las
puertas, &ambito que decide evidenciar Tedcrito en el pasaje cuando remite a Artemis como
diosa que puede quebrantar el metal de las puertas del inframundo. La delimitacion de
estas dos diosas como sefioras de los umbrales las convierte en divinidades de los transitos,
por ejemplo, el de la vida a la muerte. De ahi su conexién con lo oscuro y con ultratumba.
Segun explica Torres (1996), en los textos magicos y orficos, el conjunto es completo.
Esto quiere decir que Artemis, Hécate y Selene son una y la misma diosa.
Consecuentemente, las advocaciones y los rituales para unas y otras se entremezclan. Este
hecho resulta evidente en el pasaje, en el cual Simeta se dirige a las tres diosas como

divinidades con afinidades relacionadas con la magia.
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Enfatiza Torres (1996), que la relacion de la diosa Flechadora con la magia surge
primero en Yolcos, en el marco del culto de la Artemis de la Colquide: “Medea es su
sacerdotisa, y dice a Pelias, segun Diodoro Siculo, que su diosa llego procedente de la
Colquide “a lomos de serpientes”. La llama Artemis.” (p. 628). Es de este modo como
entran la supersticion, la magia, los terrores infernales, los hechizos y encantamientos en

los que Medea era maestra, en el culto de Artemis-Hécate, al menos en el mito.

Finalmente, en el pasaje se nombra a Artemis: [...] ™ & “Aptept koi 1oV &v “A1da
Kivnooig addpovto Kol €l T mep AoQarEG GALO. OeoTUAL, Tal KOVES Aupy Ava TTéMV
dpvovtar.a Bedg &v Tprodorot. T, Artemis, puedes quebrantar el durisimo metal de
las puertas del Hades y vencer toda resistencia jTestilide! Escucha, las perras aullan

en la ciudad. Ya esté la diosa en las encrucijadas (Idilio I1, vv. 33-37).

De esta mencion en especifico, se resalta la atribucion de un geosimbolo hasta
ahora no sefialado para la Latonide, el inframundo. Adviértase que las puertas del Hades,
son, desde luego, las puertas de las regiones subterraneas, infernales, lugar ya evidenciado
para Hécate también. Dichas puertas estan fabricadas con metal, cuyo color evoca el
destello o brillo de la luna 'y cuya dureza, los timulos o tumbas de los muertos. El caracter
selénico evidente en la diosa Artemis es reflejo también de su vinculo con lo cténico y
funerario. Aspecto que se resalta también con la presencia de los canes y de las

encrucijadas. De acuerdo con lo explicado por Eliade (1976), la luna constituye el primer
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muerto. Durante tres noches el cielo permanece oscuro. No obstante, a la cuarta noche la
luna renace. Este mismo ciclo también lo siguen los muertos, los que estan llamados a

adquirir una nueva modalidad de existencia.

La asimilacion de Artemis con Selene viene dada por elementos que no resultan
tan faciles de documentar. Tanto en Grecia como en Roma a Selene se le concibié como
una divinidad femenina. En Grecia se creia que se alzaba por la noche sobre el océano en
su carro tirado por caballos o bueyes blancos (Van Aken et al., 1967). El carro de esta
diosa también se ha creido tirado por ciervos (Torres, 1996). A Selene, igual que a
Artemis, se le ligaba intimamente a la naturaleza femenina. Basta con advertir la
influencia del ciclo lunar en el ciclo femenino tanto en la menstruacion como en la
ocurrencia de los partos. Esto explica por qué también ambas diosas aparecen asimiladas

con llitia.

En el segundo de los pasajes ubicados en el Idilio Il se hace referencia a un
geosimbolo ya documentado para la diosa. Se trata de @dicoc, arboleda, bosque
consagrado, y con él los demas elementos asociados con este ambito de la divinidad. Se
reitera la mencion de los animales que le han sido caracteristicos, Oijpeg, las fieras o
animales salvajes. Es elemental en este pasaje la presencia de un animal concreto, los
leones. Especificamente, Aéawva, leona. La presencia de esta bestia resulta vinculante,

pues como atributo de las diosas de los animales en Creta y en todo el Préximo Oriente,
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el ledn es considerado imagen de la diosa de la muerte y de la regeneracion (Baring y
Cashford, 2005). Este simbolismo presente en el felino reforzaria el nuevo ambito
sefialado para Artemis como divinidad infernal o ctonica. Esto se hace trascendente,
ademas, porque se advierte la presencia del sincretismo de Artemis con otras divinidades.
Dicha asimilacion se hace patente en algunas deidades, como se menciono supra, en el

mundo helenistico.

Como bien explican Baring y Cashford (2005), la diosa de los animales de Catal
Hulyk, al sur de Anatolia, a veces también denominada como sefiora de las bestias, de
manera probable fue anteriormente diosa de la caza durante el Paleolitico. Ahora bien,
con reminiscencias mas cercanas, se sabe que, en Creta, el mundo animal ya fuera el
salvaje o el domesticado se consideraba consagrado a esta diosa de los animales. Un
aspecto que debe recalcarse aqui es que la representacidn de esta divinidad la coloca de
pie sobre una montafia, la montafia del mundo, como si ella estuviera emergiendo del
monte. Detras de la diosa hay un santuario de cuernos de toro, aspecto que evocaria no
solo la naturaleza lunar de la diosa, particularmente con la luna creciente, forma evocada
por los cuernos del bovino, sino su fuerza vital creadora. Aunado a estos elementos, a cada

lado de la divinidad se encuentran dos leones que se muestran como sus guardianes.

Tal como se observa, en Tedcrito, se evidencia una Artemis cuyos atributos

reflejan las diversas asimilaciones experimentadas por la deidad. En estos pasajes la diosa
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es ciclica como Selene, es ctonica como Hécate, es diosa de los partos como llitia, es diosa
de los animales bordeada por leones como la diosa madre anatolia y la Cibeles frigia. Esta
es solo una faceta de la deidad evidenciada en los breves pasajes en que se hace referencia
a los paisajes asociados a ella en Idilios. Se vera en el apartado que sigue, el de la novela
helenistica, cdmo el sincretismo de Artemis con otras diosas de Oriente se amplia gracias

a su relacion con Efeso y la cercania, en cuanto al mito, con diosas egipcias como Isis.

A continuacion, se aborda el ultimo segmento de este capitulo. Como se menciond
anteriormente, la novela se considera el género literario mas moderno desarrollado en la
Antigua Grecia. De ahi la trascendencia de una introduccién a sus tematicas y a sus

autores.

415 Novela Helenistica

De acuerdo con Garcia-Gual (2006), de la literatura helenistica se nos han
transmitido Unicamente cinco novelas, las cuales se pueden calificar como novelas de
amor y novelas de aventuras. Los autores de estas cinco novelas son Caritén de
Afrodisias, Jenofonte de Efeso, Longo, Aquiles Tacio y Heliodoro. La informacion con
respecto a ellos resulta muy escasa, igual que ocurre con respecto a los poetas del s. 111
a.C. Sin embargo, lo que si se puede afirmar es que con sus textos se inaugurd en
Occidente este género literario. De hecho, la Novela es el Gltimo género inventado por la

tradicion helénica. Ahora bien, aunque conocemos estos datos, debe mencionarse que no
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hubo un término antiguo para designar a la novela, incluso, los propios autores del género

lo definieron de maneras muy variadas (Rojas, 2009).

En este sentido, los autores con las cinco obras completas son: Caritén de
Afrodisias, Quéreas y Calirroe; Jenofonte de Efeso, Efesiacas; Longo, Dafnis y Cloe;
Aquiles Tacio, Leucipa y Clitofonte y Heliodoro, Etidpicas o Teagenes y Cariclea. De
todas las novelas conservadas, Quéreas y Calirroe es considerada como la pieza mas

antigua, datada en torno al siglo I d.C.

La novela griega se ha definido como el relato de un acontecimiento inaudito
(Lesky, 1989). Se diferencia de generos como la fabula y el mito por desarrollarse
principalmente en el &mbito humano y sin mucha interferencia de elementos divinos. Se
cree que esta forma de relato, indudablemente, florecié en Jonia desde tiempos muy

remotos, pero este estadio solo se conoce de manera fragmentaria.

En la actualidad se acepta que la novela griega, también denominada como novela
helenistica, se desarroll6 en el helenismo tardio y sus pasos pueden seguirse hasta el siglo
I11 d.C. No obstante, segun advierte Lesky (1989), la lengua y las alusiones histéricas
hacen posible remontar su existencia a un periodo anterior, tal vez, al siglo | d.C. Este
ultimo género literario creado por los griegos se vio influenciado por los grandes géneros
precedentes: la epopeya, el drama y la historiografia. Su aparicién, contextualmente

hablando, responde a las necesidades de su publico y de su época. Por lo tanto, debe
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considerarse como base del género novelesco el hecho de que se trata de una narrativa de
ficcion, elemento que permea practicamente toda la literatura de este periodo (Rojas,

2009).

Con respecto a los temas que definen el género, son dos fundamentalmente: las
aventuras de viaje y el tema er6tico, el amor. Como bien explica Alvarez (2019), la novela
helenistica incorpora como eje tematico el amor romantico y las peripecias que
obstaculizan la union de los amantes. Asimismo lo recalca Mendoza (1979), para quien
junto al componente erético, el viaje por comarcas lejanas parece ser un elemento

imprescindible de las tramas novelescas.

Ademaés de esta caracteristica, la novela helenistica se destaca por su relacion con
la historiografia, con la diferencia de que la novela no busca la verdad de los hechos, sino
solo una ficcién de cierta verosimilitud. En efecto, los novelistas griegos fueron los

primeros en definir su tema como una historia (Mendoza, 1979).

En cuanto a los personajes de la novela, es interesante que los protagonistas no
pertenecen al mundo mitico-legendario, sino que son jovenes de origenes modestos o, en
ocasiones, de una posicion econdémica elevada que viven en un mundo cotidiano alejado
de los entornos fantésticos de la heroicidad épica (Alvarez, 2019). Como consecuencia del

protagonismo humano en la novela, los argumentos de estas obras son reiterativos:
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Una y otra vez la misma historia de amor y aventuras: una pareja de jovenes se
encuentra y se enamoran, y emprenden un azaroso Viaje en el que se ven separados, y
tratan de reencontrarse a través de multiples peligros en un mundo cruel y un tanto
laberintico. Distanciados por los vaivenes de la Fortuna, enfrentan sus peripecias
dispuestos a demostrar su fidelidad al amor hasta la muerte (éste es el rasgo heroico mas
destacado de los jovenes protagonistas); pero, protegidos por la divinidad, benévola para
los amantes, acaban siempre por reunirse al final, en un happy end a la satisfaccion del

publico (Mendoza, 1979, p. 16).

Pese al protagonismo del mundo humano en la trama de la novela helenistica, las
deidades aparecen y resuenan en varios niveles tanto en el texto como en el mundo mental
de los protagonistas de la trama. Dowden (2010) propone 2 perspectivas desde las cuales
se puede advertir la presencia de las deidades en este género. Estas perspectivas son las
siguientes: 1) Los dioses dentro del texto. Segln esta categoria, las divinidades son
absolutamente especificas. Se presentan de dos maneras, ya sea a traves de sus nombres
concretos o mediante estatuas; o bien, mediante una pluralidad amorfa o una singularidad
colectiva que subyace al sentido y al significado de la accién. 2) Dioses y causalidad. En
esta categoria, el sentido de lo divino es solo una mascara para que el autor manipule la
necesidad de dioses y diosas en la trama porque la presencia de ellos ayuda a la audiencia

a comprender un mundo ordenado por fuerzas sobrehumanas.
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En este sentido, las novelas helenisticas suelen presentar un interés preponderante
en dioses concretos. Por ejemplo, Caritdn privilegia la presencia de Afrodita; Jenofonte,
la de Isis y de Artemis; Aquiles Tacio le concede un papel predominante también a
Artemis y a Afrodita, mientras que Longo privilegia la presencia del dios Dionisos
(Dowden, 2010). Efectivamente, los dioses estan presentes en la novela, pero van a ser
sus templos los que, en multiples ocasiones, juegan un papel de favorecedores de los

encuentros de los jovenes amantes.

En Quéreas y Calirroe desempefia una funcién crucial el santuario de Afrodita, y
en Efesiacas es el templo de Helios en Rodas el que retne a los dos protagonistas. Ahora
bien, en el caso particular de Jenofonte la referencia a los templos de las deidades no es
un elemento marginal dentro de la trama como si ocurre en el caso de Caritdn. Los templos
se constituyen como centrales en su novela, hasta el punto de que se habla de Efesiacas

como de una novela isiaca, de una novela de propaganda religiosa (Mendoza, 1979).

De acuerdo con Ruiz-Montero (1996), en las novelas griegas el aspecto religioso
juega un papel ideoldgico béasico. Tal como se indicd en la introduccién, durante el
Periodo Helenistico y posteriormente en Roma, triunfan las religiones mistéricas que se
basan en la muerte y resurreccion de una divinidad, y que prometen una vida despues de
la muerte. Estas religiones, del mismo modo que las novelas, constituyeron otra forma de

evasion. El nexo entre ambos elementos se advierte en el hecho de que, en practicamente
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todas las novelas de amor que se conservan enteras, aparece una divinidad que protege a

los amantes en sus diversas aventuras y que los salva de los peligros.

En los siguientes parrafos se hara una introduccién breve del autor, de la novela
respectiva y de las menciones que se hacen de los paisajes de Artemis. Se inicia con

Quéreas y Calirroe, se contintia con Efesiacas y se concluye con Leucipa y Clitofonte.
Quéreas y Calirroe, Cariton de Afrodisias

Caritdn de Afrodisias fue el autor de la novela denominada Quéreas y Calirroe.
Apunta Mendoza (1979) que tanto para Cariton como para los demas novelistas griegos,
la época en la que vivieron, su cultura y sus intenciones literarias hay que deducirlas de
sus mismas obras, pues la informacion con respecto a ellos resulta practicamente nula.
Fernandez (2017) destaca del conjunto de novelistas griegos que no fueron ajenos a la
influencia retorica, todos ellos eran memoidevpuévol, hombres cultos, educados, con una

solida formacion cultural.

Concuerdan Garcia-Gual (2006) y Ruiz-Montero (2006) en que el titulo original
de la novela fue Calirroe. No obstante, debido a la influencia de otras obras denominadas
con los dos nombres de los protagonistas esta se titulé de esa manera. Como se sefialo
previamente, la obra es considerada como la primera novela de amor y de aventuras. Se

desarrolla en un contexto bien definido en cuanto a reminiscencias histéricas. Se retrata
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la Sicilia de comienzos del siglo 1V a. C., donde vive Calirroe, hija de Hermadcrates, y una

comarca oriental, que es la zona de Mileto?.

La historia de amor en cuestion abarca ocho libros. De acuerdo con Garcia-Gual
(2006), la narracion de la novela se ha dividido en 5 partes; a saber: 1) El encuentro de los
amantes Quéreas y Calirroe. La consiguiente boda, separacion y aventuras de Calirroe. 2)
Las aventuras de Quéreas en busca de Calirroe. 3) El reencuentro de los amantes en la
corte de Artajerjes en Babilonia. 4) Las aventuras militares de Quéreas. 5) El reencuentro

final de los amantes.

En cuanto a la presencia de la diosa Artemis en la novela, se sabe que la diosa tiene
una breve aparicion. Segun detalla Dowden (2010), el nombre Artemis solo figura en la
obra en 11 ocasiones, lo cual es evidente en las brevisimas referencias o nulas, en el caso
de epitetos, asociados con los paisajes de la deidad, pues se encontraron solamente dos

alusiones.

Seguidamente, se inserta la Tabla 16 con los mitos asociados con el paisaje de la

diosa griega Artemis segtin Quéreas y Calirroe de Cariton de Afrodisias.

40 Esta es una de las tesis mas aceptadas. Sin embargo, hay otras posibilidades (cf. Garcia-Gual, 2006
y Montero, 2006).
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Tabla 16. Mitos de Artemis relacionados con el paisaje segtin Quéreas y Calirroe de Cariton de

Afrodisias
Texto Mito
Quéreas y Calirroe, Cariton Como cuando Artemis se yergue en la tierra salvaje ante unos
de Afrodisias cazadores (Quéreas y Calirroe, I, 1, 17).

Cual va Artemis, tiradora de dardos, por el monte, por el
altisimo Taigeto o el Erimanto, deleitandose con los jabalies
o los veloces ciervos (Quéreas y Calirroe, VI, 4, 6).

Elaboracién propia a partir de Quéreas y Calirroe de Cariton de Afrodisias: Caritén de Afrodisias. (1979).
Cariton de Afrodisias, Quéreas y Calirroe. Jenofonte de Efeso, Efesiacas. Fragmentos novelescos.

Introduccion, traduccion y notas de Julia Mendoza. Madrid, Espafia: Gredos.

Con respecto a los geosimbolos asociados a Artemis, prevalece el caracter cazador
y furtivo merced al cual los lugares de la diosa continGan siendo los sitios alejados y
solitarios, tal como se advierte con el adjetivo €pnpog, solo, inhabitado. Un aspecto
importante con respecto a los pasajes que remiten a los paisajes de Artemis en Cariton es
que se refieren a ella a través de similes. No se trata ya de la diosa cazando en los bosques,
sino de referencias indirectas hacia esta actividad, esto para compararlas con una situacion
particular que relaciona a las protagonistas mujeres, principalmente, con algln aspecto de

la deidad.

En esta investigacion el interés se centra en el segundo componente del simil, el
que aporta informacion respecto de la diosa. Asi, tenemos el ejemplo de ®onep
Aptémdog év épnuict kovnyétang émoetaong (Quéreas y Calirroe, I, 1, 17), como

cuando Artemis se yergue en la tierra salvaje ante unos cazadores. La especificacion
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con respecto al lugar en que suele estar presente la deidad no remite a los montes en este
caso, pero si a este tipo de parajes que son propios de quien se dedica a la caza: lo solitario,
lo salvaje, lo inhabitado que, a su vez, es propio también del kvvnyéng, el cazador. Es

decir, el que conduce o lidera a los perros (Beekes y van Beek, 2010, p. 811).

El siguiente simil resulta muy interesante, pues, como se advertira, remite de
manera literal al simil presente en Odisea (IV, vv. 120-123), donde se nos muestra a la
diosa corriendo por los montes Taigeto y Erimanto cazando jabalies y ciervos, animales
de presa predilectos de la diosa. Vemos el detalle de esto en el presente simil: oin '
APTEMIS £l01 KoT' 0Dpeog ioyéarpa, 1 kotd Tnidyetov mepymketov ij 'Epopavlov,
TEPTONEVY] KaTmporol Kai dkeing ¢hagowst (Quéreas y Calirroe, VI, 4, 6), cual va

Artemis, tiradora de dardos, por el monte, por el altisimo Taigeto o el Erimanto,

deleitdndose con los jabalies o los veloces ciervos.

Segun explican Mendoza (1979) y O' Sullivan (1995), Cariton quiere ser visto como
un epigono de la épica. Con este proposito, intercala a lo largo de sus ocho libros algunos
versos homéricos en alrededor de 27 pasajes distintos. El simil anterior es una muestra

evidente de este hecho. Cito el simil presente en Odisea para que sirva de comparacion:

Como va por la sierra Artemisa, la brava flechera, ya recorra la anchura del Taigeto
o ya el Erimanto, recreada en tirar jabalies o ciervos veloces; en su torno retozan las ninfas

agrestes nacidas del gran dios que la égida embraza; se goza Latona y ella en tanto
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descuella en el grupo con rostro y cabeza, bien notada aunque todas hermosas (Od., VI,

wv. 102-109).

Se puede notar que lo que destaca Cariton es el caracter cazador de la diosa
Artemis, el cual se hace evidente, ademas del epiteto ioyéonpa., flechadora, por la
exaltacion de sus animales de presa y de los lugares montuosos predilectos de ella, como
son esas dos montafias ubicadas, la primera, en Arcadia, y la segunda en el Peloponeso.
Es decir, el Taigeto y el Erimanto. Esta parte del simil es idéntica a la del pasaje homérico.
No se incluyen los demas elementos paisajisticos, como las ninfas, ni tampoco la

referencia a Leto.

En términos de Mendoza (1979), en estas citas, a veces introducidas expresamente
bajo el nombre de Homero, y otras veces mediante la inclusion de los versos en medio de
la prosa novelistica (como ocurre en este simil especifico), Caritdn trata de suscitar un eco
prestigioso, no solo de la Epica en general, sino de un determinado pasaje de la Iliada o
de la Odisea, esto para contrastar una escena de su obra. Con ello, demuestra su cultura
poética y resalta la grandeza heroica de sus personajes, semejantes con los del poeta
Homero. No debe de extrafiar, por tanto, que el retrato de Artemis en la novela de Cariton,
se muestre como heredero de la poesia epica arcaica, particularmente, la de Homero. En

seguida, se da paso a la Novela de Jenofonte de Efeso, Efesiacas.
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Efesiacas, de Jenofonte de Efeso

La novela denominada Efesiacas se le atribuye a Jenofonte de Efeso. De él, al igual
que ocurre con Caritén, se conocen muy pocos datos. Incluso, su nombre, al parecer, no
fue mas que un pseudonimo frecuente empleado por los novelistas que lo tomaban en
recuerdo del ateniense Jenofonte que, en el siglo V a. C., ofrecia un precedente de este
género literario. Otros datos de él tratan sobre la obra en si y los diez libros por los que
esta compuesta. Con respecto a su patria, se conoce que indudablemente fue Efeso, esto
debido al conocimiento que demuestra tanto de las festividades de la ciudad, asi como de

rituales en honor a la diosa de Efeso, Artemis.

Concretamente, Efesiacas desarrolla las aventuras de sus protagonistas,
Habrécomes y Antia, quienes debido a su insélita belleza, son asediados continuamente
por pretendientes de los que deben defenderse y escapar (Rojas, 2009). Hay un consenso
general entre los estudiosos de la novela griega acerca de considerar como fecha de
composicion los primeros afios del siglo Il d. C. Es decir, una fecha no muy posterior al
afio 100 d. C. Se ha tomado como argumento para datar esta obra, también denominada
Habrdcomes y Antia, la referencia en la novela al templo de Artemis en Efeso, el cual se
presenta en todo su esplendor en la narracion. Se sabe, como dato historico, que esta

edificacion fue incendiada y destruida completamente por los godos en el afio 263 d.C.
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Por lo que la fecha Gltima de composicion no podria sobrepasar el afio en que ocurre la

destruccion.

Segun explica Dowden (2010), la mencion de Artemis en la novela helenistica

figura principalmente en la obra de Jenofonte, ya que en ella se da una procesion en honor

a esta deidad. Asimismo, es en esta novela donde se encuentra mayor detalle sobre Efeso,

ciudad del Asia Menor, asi como sobre las fiestas que preside Antia, las de Artemis. Esto

ocurre fundamentalmente en el libro I.

A continuacion, se inserta la Tabla 17 con los epitetos y mitos asociados con el

paisaje de la diosa griega Artemis segln Efesiacas.

Tabla 17. Mitos de Artemis relacionados con el paisaje seguin Efesiacas de Jenofonte de Efeso

Texto

Mito

Efesiacas, Jenofonte de Efeso

Se celebraba la fiesta nacional de Artemis con una procesion
desde la ciudad al santuario (era una distancia de siete
estadios). Tenian que ir en procesion todas las muchachas de la
ciudad suntuosamente adornadas, y los efebos, cuantos tenian la
misma edad que Habrocomes (Efesiacas, |, 2, 2).

Era la belleza de Antia digna de admiracion y sobrepasaba en
mucho a las demas muchachas [...] Su vestido era una tanica
purpulrea, ceflida a su cuerpo hasta las rodillas y que caia
sobre los brazos, una piel de ciervo que la envolviay un carcaj
gue colgaba de su hombro. Llevaba arcoy flechas y la seguian
unos perros. Muchas veces los efesios al verla en el recinto
sagrado se arrodillaban cual si fuera Artemis (Efesiacas, I, 2,
5-8).

Yo te juro por la diosa de nuestros antepasados, la gran Artemis
de los efesios (Efesiacas, I. 11, 5).
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Elaboracién propia a partir de Leucipa y Clitofonte de Aquiles Tacio: Aquiles Tacio. (1997). Longo. Dafnis y
Cloe. Aquiles Tacio, Leucipa y Clitofonte Leucipa y Clitofonte. Jamblico, Babiloniacas. Introduccion,
traduccion y notas de Mé&ximo Brioso y Emilio Crespo. Madrid, Espafia: Gredos. Para la version en griego:
Chariton Aphrodisiensis. (2004). De Callirhoe narrationes amatoriae. Editado por por Reardon, B.P.

Monachii et Lipsiae.

De esta obra destaca, como se acaba de mencionar, la referencia que se hace al
templo de Artemis en Efeso. En la obra, pese a la preponderancia del papel de la deidad,
principalmente en el libro I, no hay mayores detalles con respecto a los paisajes de la diosa
ni tampoco en cuanto a la edificacion en si. No obstante, si se advierte la presencia del
templo, del santuario, asi como detalles rituales de la celebracion dedicada a la diosa, la
cual contempla, segun el texto, una procesién desde la ciudad hasta el propio santuario de

la diosa en Efeso.

De los textos analizados hasta ahora, Efesiacas es donde predominan aspectos
rituales con respecto a Artemis. Es claro que en esta investigacion no son estos aspectos
de la diosa los que mas interesan, pero algunos de ellos pueden ofrecer un panorama mas
amplio respecto al templo y al santuario de Efeso, tan ampliamente citado en la trama. La
obra en si, como se menciond, principalmente en el Libro I, ofrece maltiples detalles con
respecto a Artemis. Se sabe, a partir de 1.2.2, que se celebra la fiesta nacional de la diosa

con una procesion que se traslada desde la ciudad hasta el santuario.

La procesion era realizada por doncellas y por efebos en edad casadera. De hecho,

la ocasion servia para encontrarles pareja tanto a los muchachos como a las muchachas
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(Efesiacas 1. 2.3). Durante esta, un cortejo pasaba en fila y desfilaban varios elementos:
[...] Tp@dTO pév T iepd Kol 0G0 Kol Kovd Kol Oupapata: émi TovTolg inmol Kai
KOveg Kai okevn kvvnyetiko [...] (Efesiacas I. 2. 4), en primer lugar los objetos
sagrados, antorchas, canastas de ofrendas e incienso. Después de ellos caballos,

perros y utensilios de caza.

Destacan, entre los objetos exhibidos durante la procesion, 6@dec, las antorchas,
aspecto que recuerda la identificacion de Artemis con Hécate, asi como la utilidad de estas
durante la caceria en los lugares boscosos y oscuros que frecuenta la Latonide. Este
aspecto se refuerza cuando se advierte que los segundos elementos en procesion eran
inmov koi kOveg koi okevn kvvnyetika, caballos, perros y utensilios de caza.
(Efesiacas 1. 2. 4). De estos, es novedad para Artemis la mencion de los caballos, hasta

ahora no relacionados con ella como adyuvantes en la actividad de la caceria.

A estas herramientas propias de la actividad cazadora de la deidad se le suma la
descripcion que se realiza de la joven Antia: yrtev alovpyng, LmoTog €ig Yovv, peyxpi
Bpayrovov kabsipévog, vefpic mepikelpév, YoOPvTog avnupévos, [7] t6&a, dxovreg
eepouevor, koveg émopevor (Efesiacas 1. 2. 7), su vestido era una tanica purpurea,
ceflida a su cuerpo hasta las rodillas y que caia sobre los brazos, una piel de ciervo

que la envolvia y un carcaj que colgaba de su hombro. Llevaba arco y flechas y la
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seguian unos perros. Como bien lo advierte el mismo Jenofonte, “los efesios al verla en

el recinto sagrado se arrodillaban cual si fuera Artemis” (Efesiacas I. 2. 7).

Esta descripcion de Artemis es reflejo de la predominancia del caracter cazador de
la diosa en esta novela. Resultan recurrentes el yir@v, quitdn, que como se menciond
supra es la indumentaria propia de los cazadores y de la diosa en la Epoca Arcaica. Destaca
de las menciones, como se hace parte del atavio de la joven, la piel de un cervatillo. No
se trata del &lapog, ciervo, sino de las crias de venado, vefpoc, asi como las armas
propias de la caceria: t6&a, arco, dkovreg, flechas y un séquito de canes, KOVEG
£mépevoy, inclusion esta dltima que, como vimos, solo aparece hasta la Epoca Clasica con

los tragediografos.

Un aspecto interesante con respecto a esta descripcion de Antia, sacerdotisa de
Artemis, es que la indumentaria descrita en la trama de la novela es propia de la
denominada Artemis helénica, que difiere de la Artemis efesiaca, o0 como la nombra
Jendfanes, peyain Eeoiov Aptemc, la gran Artemis de los Efesios (Efesiacas, 1, 11,
5). Este seria el Unico ejemplo de epiteto empleado para la deidad, 'E@eciov, de los
Efesios. Y se considera una variante de 'Egeoia, Efesia, el epiteto local més importante
empleado para la deidad (Torres, 1996). Con esta advocacion se hace referencia a la
Artemis cuyo culto se expandi6 por todo el territorio griego, especialmente en Asia

Menor.
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Un dato que debe tenerse en consideracion es que la diosa Artemis Efesia 0
Artemis asiatica, como también se le ha denominado (Leibovici, 1993), asi como su
sacerdotisa, solian llevar, en la Epoca Arcaica, un manto sencillo (Mendoza, 1979), que
después evolucionaria a un velo largo, ademas de varias filas de collares alrededor de su
cuello y pecho, asi como guirnaldas de flores. Tales simbolos se pueden encontrar
igualmente en otras deidades de Anatolia y de Siria entre ellas: Cibeles, Atargatis, Artemis
de Efeso y Artemis de Perge. Explican Mendoza (1979) y Leibovici (1993) que el cambio
de vestido de la diosa, reflejado en la vestimenta de la sacerdotisa, se correlaciona con el
aumento de la dignidad y funciones de las sacerdotisas de la diosa a lo largo del tiempo,
tan es asi que ellas llegaron a suplantar del culto a los antiguos sacerdotes eunucos,
denominados con el nombre persa de Megabizos. Es conocido que el culto de muchas

diosas orientales estaba presidido por ellos.

En la novela Efesiacas, se advierte solamente un elemento oriental en el atavio de
Antia, se trata del tocado de su cabello, que lo lleva “a la manera de Isis Lysicomos, con
lo que empieza a sefialarse la identificacion de estas dos diosas” (Mendoza, 1979). Las
dos diosas a las que remite la cita son Artemis e Isis. En Efesiacas son tratadas estas dos
diosas lunares, una griega (Artemis) y otra egipcia (Isis), como dos aspectos de una
divinidad simple. Tales elementos orientales en la deidad se comprenden si se toma en
cuenta que en toda la novela de Jenofonte de Efeso subyace una intencion religiosa

(Mendoza, 1979).
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La accion de esta trama se desarrolla en todo un ambiente donde la religion,
principalmente la religion isiaca, es uno de los elementos fundamentales. Gracias a los
aspectos religiosos con respecto a estas dos deidades se ha logrado obtener informacién
sobre el espiritu religioso de la época en la que fue creada la novela; periodo que se
caracteriz6 por la gran difusion de los cultos egipcios, principalmente de Isis, y su
sincretismo con algunas divinidades griegas que llegan a identificarse con ella, caso de
Artemis. El ambiente religioso de Efesiacas corresponde, como hemos visto, al de la época
de su composicion, alrededor del siglo 1l d. C. Por ultimo, se da paso a la Novela de

Aquiles Tacio, Leucipa y Clitofonte.
Leucipa y Clitofonte, de Aquiles Tacio

La novela Leucipa y Clitofonte se le atribuye a Aquiles Tacio. De él se conservan
pocos datos biograficos. Se le hace procedente de la ciudad de Alejandria por el
conocimiento que evidencia con respecto a la zona del Delta, precisamente, en el libro
quinto de esta novela. Asimismo, se conoce también su conversion al cristianismo. De
acuerdo con Brioso y Crespo (1982), durante mucho tiempo, Leucipa y Clitofonte fue
considerada no solo como una novela especialmente tardia, sino como la Gltima de las
creaciones griegas conocidas de este tipo. No obstante, el descubrimiento de un papiro,
publicado en 1914, hizo retroceder esta fecha y replantear una nueva cronologia para el

autor y su obra. Se acepta, en la actualidad, que tanto el autor mismo como su composicién
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no pueden ubicarse mas alla del siglo 11 d.C. En general, hay un acuerdo en situar a este

novelista en la segunda mitad o a fines de ese siglo.

En cuanto al argumento, se mantiene, a grandes rasgos, el esquema basico de la
novela griega tradicional helenistica. Los protagonistas son dos jovenes amantes, Leucipa
y Clitofonte, quienes experimentan multiples peripecias en un viaje accidentado hasta
alcanzar un final feliz. Ambos viajan por diversos lugares del Mediterraneo oriental y

enfrentan graves peligros hasta lograr, finalmente, su deseada union.

La ubicacion de esta novela también remite a la region de Efeso. De ahi la
recurrente presencia de la diosa Artemis. Segun lo indica Dowden (2010), el nombre de
esta diosa se menciona en la novela en 79 ocasiones, de las cuales 30 de ellas se
encuentran, particularmente, en los libros VII y VIII. En la novela, Artemis es una diosa
con un papel relevante, pero no se puede afirmar que domine el relato. EI predominio de
ella en muchas escenas se explica, quizas, por la importancia de su culto en Efeso (Brioso

y Crespo, 1982).

A continuacion, se inserta la Tabla 18 con los epitetos y mitos asociados con el

paisaje de la diosa griega Artemis seguin Leucipa y Clitofonte de Aquiles Tacio.
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Tabla 18. Mitos de Artemis relacionados con el paisaje segtin Leucipa y Clitofonte, Aquiles Tacio

Texto

Mito

Leucipa y Clitofonte,
Aquiles Tacio

¢Y llamas seductor a Clitofonte, un adultero? ¢Ni aun a tu propia
Artemis temes, dime, sino que en la ciudad de una virgen a una
virgen pretendes forzar? jSefiora!, ¢donde esta tu arco? (Leucipay
Clitofonte, VI, 21, 2).

El santuario de Artemis estaba préximo a la finca: corre hacia él
y alcanza a poner el pie en el templo (Leucipa y Clitofonte, VII, 13,
2-4).

Estéas viendo ese bosque que se extiende detras del templo. En él
hay una gruta vedada a las mujeres, pero no para las virgenes que
entran en ella puras (Leucipa y Clitofonte, VIII. 6.2).

Has convertido el templo en una casa particular. La morada de
Artemis se ha vuelto casa de adulteros y alcoba de ramera (Leucipay
Clitofonte, VIII, 8, 11).

La historia del agua de la Estigia era asi: Hubo una linda doncella
llamada Rodopis, enamorada de las monterias y de la caza. Sus
pies eran veloces, certeros sus brazos; llevaba cinturon y gorro, el
vestido hasta la rodilla arremangado y los cabellos cortos a la usanza
de los varones. Artemis la ve, queda encantada, la llama, la hace su
compariera de cacerias y las mas de las veces salen juntas de caza.
Pero también ella le juré quedarse siempre a su lado, rehuir el
trato con los hombres y no soportar las violencias de Afrodita[...]
Habia en Efeso un mocito, tan guapo entre los muchachos cuanto
Rodopis entre las doncellas. Eutinico lo llamaban y era también
cazador, como Rodopis, y de Afrodita igualmente no queria saber
nada. [...JArtemis ve reirse a Afrodita, comprende lo ocurrido y
transforma a la joven en agua en el mismo sitio en que ella habia
descefido su virginidad. Y ésa es la razén por la cual, cuando una
mujer es acusada en relacion con el acto de Afrodita, entra en el
venero y se lava en sus aguas [...] (Leucipa y Clitofonte, VIII, 12, 1-
10).

Elaboracion propia a partir de Leucipa y Clitofonte de Aquiles Tacio: Aquiles Tacio. (1997). Longo. Dafnis y

Cloe. Aquiles Tacio, Leucipa y Clitofonte Leucipa y Clitofonte. Jamblico, Babiloniacas. Introduccion,

traduccion y notas de Maximo Brioso y Emilio Crespo. Madrid, Espafia: Gredos.
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En la trama de esta novela, Artemis es la que impone el aplazamiento de la union
de los protagonistas, y es en su templo donde halla asilo Leucipa. Esto, evidencia una de

las principales caracteristicas de la Artemis de Efeso, la de auxiliar a los suplicantes.

La ciudad de Efeso se menciona como la ciudad de una virgen, literalmente nos
dice Aquiles Tacio: [...], éAra Praln mapOivov &v woder mapOivov; Aéemorva, mod coL
ta 10&a;’ (Leucipa y Clitofonte, VI, 21, 2), en la ciudad de una virgen a una virgen
pretendes forzar? jSefiora!, ¢donde estan tu arco y flecha? La posesion predominante
del culto de la Latonide en esta region de Anatolia ya quedo sefialada previamente. Debe
advertirse también en este fragmento como se recurre a uno de sus epitetos Aéemoiva,
Sefiora, reafirmando el caracter dominante de la deidad en estos recintos. Igualmente, se
retoma su caracter flechador al interrogarsele por el arma por antonomasia de la diosa,

100, arcoy flecha.

De todas las ocasiones en las que se remite a Artemis en el relato, las mas
recurrentes se refieren a menciones con respecto a su templo, pero como ocurre en
Efesiacas, sin detalles exhaustivos en cuanto a la construccion o a su entorno, pues
predominan, méas bien, aspectos rituales. Las Unicas referencias que tenemos de estos
lugares se deben a la mencion de terminologia religiosa con la cual se nos hace saber que

se trata del templo a Artemis. Asi pues, resultan recurrentes los vocablos iepdv, templo,
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area consagrada (Beekes y van Beek, 2010, p. 580) y vaog, templo, casa del dios, santuario

(Beekes y van Beek, 2010, p. 995).

El siguiente pasaje es muy ilustrativo de esta situacion: [...] qv yap T®v aypév
aineiov 10 Tiic ApTédog iepov skTpéyer T€ €M avTo Kol Exetan Tod ved (Leucipay
Clitofonte, V11, 13, 2), el santuario de Artemis estaba préximo a la finca: corre hacia
él y alcanza a poner el pie en el templo Como se advierte, la traduccidn de este pasaje
toma como santuario el término igpdv y como templo, el vocablo védog. Se traduce T@v
ayp@v como de la finca, para indicar la cercania entre Gypia, las tierras no cultivadas, que

como vimos han sido uno de los terrenos predilectos de la deidad, y su recinto sagrado.

El paisaje que rodea este recinto se nos hace visible muy brevemente en uno de los
pasajes del libro VIII: ‘Opdg TovTti T0 dAoog T0 KaTomy ToD ve®d. 'EvOade £6ti omiarov
arméppnrov yovauli, kabapaic 6¢ cicelBovoailg ovk anoppntov mapbivors (Leucipa y
Clitofonte, VI1II. 6.2), estas viendo ese bosque que se extiende detras del templo. En
él hay una gruta vedada a las mujeres, pero no para las virgenes que entran en ella

puras.

Se habla de la presencia de un bosque, &Acog, con este vocablo se refiere, como ya
se menciond, a un terreno consagrado. Explica Maclean (2012) que, a finales del siglo Il
d.C, en las postrimerias de abril o a principios de mayo, los efesios celebraban el

nacimiento de su diosa patrona Artemis en una gran arboleda llamada Ortigia. En esa
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arboleda habia siete templos y dentro de los santuarios mas antiguos, habia imagenes de
madera de la diosa. Asimismo, se encontraba una estatua de Leto de su nodriza Ortigia,

quien sostenia a Artemis y Apolo.

También se nos menciona la presencia de una omiAoiov, caverna o cueva, cuyos
fines rituales estan destinados a mapBévor, virgenes. La alusion a este lugar no es extraiia,
fue muy comun que los grandes santuarios, principalmente, tuvieran que reservar grandes
porciones de tierra para albergar a los peregrinos que constantemente llegaban a sus
recintos. Explica Bremmer (1996) que en un santuario resultaron caracteristicos, por
ejemplo, el agua, para usos rituales, un arbol o arboleda y una piedra que ayudara a darle

al sitio una marca especial.

Que este recinto sagrado es el lugar de habitacion de la deidad se confirma en uno
de los multiples pasajes que remiten al lugar sagrado de la diosa: [...] oiknua 0 igpov
momoos. ‘H tijg Aptémdog oikio porydv yéyove kai mwopvig Odrapog (Leucipa y
Clitofonte, VII1, 8. 8. 11), has convertido el templo en una casa particular. La morada
de Artemis se ha vuelto casa de adulteros y alcoba de ramera. No obstante, las
menciones al templo, asi como al santuario son escasas en cuanto a datos paisajisticos o
territoriales. A lo que se le da mayor énfasis, aunque menor que en Jenofonte de Efeso, es

a aspectos rituales que, como se indicd, escapan a los alcances de esta investigacion. Un
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dato relevante del estilo de escritura de Aquiles Tacio es que, como también ocurre con

los demas novelistas griegos, se leen en él citas y reminiscencias homeéricas y hesiddicas.

Ademas de ello, se encuentran en €l numerosas digresiones, cuya finalidad es
adornar y demorar el relato. Las digresiones son de muy variado tipo: descripciones de
cuadros y otros objetos artisticos, de animales exoéticos, de fendmenos curiosos y
extraordinarios, de paisajes y lugares concretos, narraciones miticas, a veces, con caracter
etioldgico (Brioso y Crespo, 1982). De este tipo es precisamente la digresién que se
encuentra en VI11.12, la cual ofrece detalles con respecto a la diosa Artemis en su aspecto
ojeador. La digresion aparece denominada como Tijg Xrvyog vdéwp (Leucipa y

Clitofonte, V111, 12, 1), el agua de la Estigia.

De este relato hay mdaltiples elementos a considerar. En primer lugar se destaca la
presencia de una IMapBévog, virgen, llamada ‘Poddmic, Rodopis, quien se nos presenta
como koviyiov épdoa kai Opag (Leucipay Clitofonte, V111, 12, 1), enamorada de la
caza y de los animales de presa. La belleza cautivadora de la joven atrae a la diosa
Artemis, quien [...] kol émjvel kai ékdAel kai cOvONpov EmonjcaTo, Kai Td TAEIGTO
Kowd nv avtaig Onpapara (Leucipa y Clitofonte, VIII, 12, 1), queda encantada, la

Ilama, la hace su compafiera de cacerias y las mas de las veces salen juntas de caza.

Como consecuencia de la compafiia de la montaraz diosa, la joven Rodopis se

consagra a una castidad puray rehuye los placeres de Afrodita (Leucipay Clitofonte, VIII,
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12, 1). Tal como se advierte, el parangon con el relato de Hipdlito en la tragedia euripidea
es evidente. Indiscutiblemente, el destino de Rodopis no sera distinta de la que conocemos
del joven cazador de Trecén, quien fue objeto de venganza de la diosa Afrodita, Rodopis
y Eutinico, otro joven cazador consagrado a Artemis, seran flechados por la diosa del amor
y por su hijo Eros en un momento en que la Laténide no se encuentra presente. Todos
estos acontecimientos se desarrollan en los episodios 3-7 del capitulo 12 del libro VIII. A
partir del momento en que Artemis se entera del ardid de Afrodita y Eros, y una vez que
Rodopis y Eutinico han violentado el juramento de castidad que le hicieron, la Latdnide
metamorfosea a la joven doncella en agua en el mismo lugar en que habia perdido su

virginidad (Leucipa y Clitofonte, VIII, 12, 8).

Esta digresion constituye la Unica muestra del caracter cazador, heredero de la
Artemis helénica, que se muestra en el relato. La finalidad del pasaje es etioldgica, pues,
después se explica que cuando una mujer es acusada en relacion con el acto de Afrodita,
entra en la naciente y se lava en sus aguas. La prueba consiste en que la mujer se cuelga
del cuello una tablilla, en la que ha escrito el juramento, y, si su juramento resulta
verdadero, la fuente sigue en su sitio, pero si es falso, el agua, enfurecida, sube hasta su
cuello y cubre la tablilla (Leucipa y Clitofonte, VI1II. 12, 9). Con este excursus se concluye

el andlisis de la novela de Aquiles Tacio.
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Como se pudo constatar, en la novela helenistica, conforme se avanza en la
cronologia de los autores, se advierte la evolucién en cuanto a la descripcion de la diosa
Artemis. Asi, Cariton de Afrodisias, en el siglo | d.C., destaca, de la diosa, su caracter
cazador y su predileccion por entornos agrestes, como se advierte con la mencion del
adjetivo £€pnuoc, solo, inhabitado, refiriéndose a los lugares de la Latonide. Lugares que,
a su vez, se materializan en geosimbolos a través de la referencia a dos montafias

especificas: el Taigeto y el Erimanto.

Con respecto a Jenofonte de Efeso, quien escribe a principios del siglo I d.C, como
una antitesis de Cariton, aparecen en su obra escasas reminiscencias de la tradicién arcaica
y clasica en los pasajes relacionados con el paisaje de la diosa Artemis. EI ambito
predominante en este autor es la mencion del templo y del santuario de Efeso, construidos
para la diosa. Destaca el retrato pormenorizado de Antia, quien mediante un simil, se
presenta como semejante a Artemis. De la descripcion es relevante la mezcla de atributos
procedentes de la tradicién arcaica y clasica, como son la portacion de arcos y flechas por
parte de la Laténide, ademas del acompafiamiento de canes con el que ya se le caracteriza

en la Tragedia griega.

Por ultimo, en relacion con Aquiles Tacio, alrededor del siglo 1l d.C, se asiste a
una descripcion mas pormenorizada del templo y del santuario de Artemis, anteriormente

referido por Jenofonte de Efeso. Se advierte la presencia del dypdc, campo no cultivado,
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ubicado cerca del santuario. Igualmente, se¢ remite el GAcoc, arboleda o bosque
consagrado, que corresponde, justamente, al terreno consagrado a la diosa en el templo.
De manera particular, Tacio incorpora uno de los pocos rituales presentes en los que se
encuentran elementos relacionados con el paisaje. Este es el caso del agua de la Estigia,

cuya trascendencia radica en el reforzamiento del vinculo entre la Latonide y lo acuético.

De esta manera, se concluye el apartado correspondiente al Gltimo género cultivado
por los griegos de la Antigliedad, la novela helenistica. Seguidamente, se efectla el cierre
de este capitulo tercero correspondiente a la mencion de cuales fueron los paisajes
asociados con la diosa griega Artemis durante la Epoca Helenistica de la historia de la

literatura griega.

A través del analisis efectuado con respecto a los paisajes de la diosa Artemis en
el Periodo Helenistico, se advierte una amplitud no vista en el andlisis realizado en los
poetas de la Epoca Arcaica ni de la Epoca Cléasica de la historia de la literatura griega.
Uno de los aspectos que mejor evidencia la amplitud de los atributos de la Laténide en
este periodo es el epiteto moTvia movAvuérlabpe, moAvTToAL, sefiora de las muchas moradas
y ciudades (H. Art., Ill, v. 225), empleado por Calimaco. Ademas, este ambito se
encuentra presente en Apolonio de Rodas a través de la advocacion moAmoyog, protectora

de la ciudad (Argonauticas, I, v. 312), lo cual evidencia como el &mbito religioso es un
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reflejo de los cambios geograficos, politicos y culturales experimentados en Grecia

durante el cosmopolitismo helenistico.

El hecho de ser considerada, Artemis, como sefiora de las ciudades se constata muy
claramente por la atribucion de un dominio artemisiaco en ciudades concretas del Asia
Menor, tales como Ferea y Efeso. Estas dos regiones se destacan en las menciones de
Calimaco y de Apolonio de Rodas también, y como se vio en el andlisis, en los novelistas
griegos, la mencion de estas ciudades es bastante recurrente. Esto debido a la

trascendencia de los templos y santuarios de la deidad, particularmente en Efeso.

Asimismo, caracteristico de este nuevo pensamiento helenistico es el sincretismo
religioso evidente en los nuevos &mbitos para la deidad, por ejemplo, el inframundo, como
resultado de la asimilacion con la diosa Hécate. En consonancia con los nuevos lugares
en los que se suele ubicar a la diosa sobresale su dominio sobre entornos acuaticos,
ejemplo claro de esto es su localizacion en atalayas marinas (Argonauticas, I, vv. 570-
573), lo que la convierte, precisamente en salvadora de barcos. Los geosimbolos asociados
a Artemis durante este periodo abundan en cuanto a lugares novedosos en la literatura
estudiada previamente en el segundo capitulo. Por ejemplo, debe destacarse el dominio de
la diosa, como aspecto prevaleciente en la novela, sobre ciudades del Asia Menor, como
se acaba de comentar, concretamente en Efeso, ciudad en la cual se hacen evidentes

santuarios y templos construidos para la diosa y para las celebraciones dedicadas a ella.
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Este aspecto, es el mas sobresaliente en la novela helenistica, principalmente en Jenofonte
de Efeso en Aquiles Tacio gracias a quienes se obtienen datos mas abundantes sobre la
presencia de santuarios, procesiones y rituales efectuados en las instalaciones erigidas para

la diosa en esta region.

Para concluir este capitulo, no debe pasar desapercibido el hecho de la pervivencia
de atributos procedentes de los poetas arcaicos y clasicos en los autores de la Epoca
Helenistica. En este sentido, predomina tanto en Calimaco, en Apolonio y en Tedcrito la
descripcion de Artemis como flechadora, principalmente flechadora para muijeres. Esto es
particularmente notorio en Apolonio de Rodas y en Tedcrito. Calimaco, por su parte, hace
hincapié en las habilidades ojeadoras de la divinidad, incluso le atribuye animales que

hasta ahora no se habian asociado a ella como, por ejemplo, el lince.

Un aspecto a destacar es el hecho de que, entre los novelistas, solamente en Caritdn
de Afrodisias ocurre que los atributos y caracterizaciones de la deidad, con respecto a los
paisajes asociados a ella, son exclusivamente herederos de los datos recopilados en
Homero. Evidencia de ello es la reiteracion del simil en el que se ubica a la diosa en los
montes Taigeto y Erimanto (Quéreas y Calirroe, VI, 4,6). Se advierte con esto la
confluencia, en esta época, de aspectos novedosos, asi como heredados de los poetas
precedentes. Caracteristica que, como vimos en la introduccion del Periodo Helenistico,

fue patente en la produccion literaria de estos autores denominados docti.
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Con esta recopilacion de los principales epitetos y geosimbolos asociados a
Artemis en los autores mas representativos del Periodo Helenistico se concluye este

capitulo y se da paso a las conclusiones de la investigacion.
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5 CONCLUSIONES

Las conclusiones que se presentan a continuacién comprenden un resumen sobre
las tres épocas estudiadas, los autores y los principales hallazgos en cada uno, que
permitieron afirmar el cumplimiento del problema de la investigacion. La propuesta
consistio en un analisis de los paisajes griegos de la Antigiiedad asociados a Artemis en
los textos literarios de las Epocas Arcaica, Clasica y Helenistica de la historia de la
literatura griega, con el propdsito de determinar si existe una relacién entre la liminalidad
de las regiones vinculadas a ella y su identidad mitico-religiosa. En este sentido, se pudo
constatar que, en efecto, tanto los epitetos como los mitos, rasgos identitarios de la diosa
Artemis, son congruentes con los paisajes asociados a la deidad segun las menciones de

los autores de la literatura griega antigua.

Con respecto a la Epoca Arcaica de la historia de la literatura griega, se analizaron
dos géneros literarios, la Epicay la Lirica. En cuanto a los autores, se estudiaron Homero
y Hesiodo del género épico; Alceo, Anacreonte y Pindaro de los subgéneros liricos
Monodia y Coral respectivamente. En Homero, de sus dos obras canonicas, Iliada y
Odisea, se observé lo siguiente: en la lliada, el epiteto predominante es ioyéapa,
flechadora, el cual es concomitante con las demés advocaciones empleadas para referirse
a la deidad. Esto se advirtio en el uso de otras denominaciones para ella, cuya idea de una
funcién cazadora es clara. Evidencia de esto es el empleo de epitetos que amplian el retrato

de la divinidad. Artemis, segln la lliada, es una deidad predominantemente cazadora: es
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una diosa cuyas flechas son doradas, ypvenidkaroc, y, ademas, ella misma es
toopopoc, portadora de flechas, y kehadewvni, estruendosa, estrepitosa, debido al

abatimiento de los animales salvajes cuando ejecuta la monteria.

Esta es una posibilidad de las dos alternativas en las que fluctua la divinidad en
lliada. La otra es la Artemis como métvia. Onpév, sefiora de los animales salvajes. En
relacidn con esta caracterizacion, se asocian con ella elementos de muy variada naturaleza:
un geosimbolo concreto, aypég, el cual remite a un campo no cultivado, un terreno de
pastura. Este no es un entorno del todo silvestre, es un terreno limitrofe. Marca una
separacion o deslinde entre la civilizacion y la montafia. Como consecuencia, el retrato de
la diosa se amplia en lliada para considerarse, ademas aypotépa, agreste. Con el dypog
se asocia lo aislado, aquello que no tiene vinculos sociales, lo particular, lo singular, lo
especial. En fin, lo extraio y lo extranjero. De aypog deriva dypog, silvestre, agreste,
salvaje, que sera, por tanto, una caracteristica identitaria explicita de la diosa en este relato

mitico.

Tal carécter aislado de Artemis, sin vinculos sociales es congruente, en el mismo
texto, con la monteria que la caracteriza. Sin embargo, el mismo hecho de cazar entra en
contradiccion con la naturaleza de una toétvia Onpdv, quien es dadora y protectora de vida.
Tanto la diosa cazadora, la que ahuyenta a las fieras para asediarlas, como la dadora de

vida se desempefian en un mismo paisaje, aypuw, los campos no cultivados, e ¥Ay, el
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bosque. Ahora bien, el vinculo con el bosque resulta evidente, pues es el hogar de los
animales salvajes que la diosa protege o caza, pero la relacion de Artemis con el Gypdg o

tierra no cultivada no parece tan evidente.

En Grecia, el dypog represento una fuente inagotable de recursos, que coadyuvaron
en la supervivencia de las personas: un terreno fértil que producia arboles y plantas de
consumo elementales en el Mediterraneo, como el olivo y la parra; un surtidor de madera
tanto para usos agricolas como domeésticos; un lugar de caceria, o sea, un proveedor
alimenticio, etc. De manera que lo que representa Artemis para los animales salvajes en
el bosque, una kovpotTpo@og, nodriza, también lo representaria en el dypdg tanto para
animales humanos como para los no humanos. Esto resulta evidente en la préactica
predominante de la diosa, la caceria, que fue una importante contribucion a las
necesidades alimenticias de las comunidades, principalmente después de la Epoca Clésica,

momento en que a la diosa se le menciona acompafiada de su habitual jauria.

Como consecuencia de estas descripciones, en el texto se advierte una dualidad en
relacion con la Latonide: una diosa sefiora de los animales salvajes y protectora de todas
las bestias, que se atestigua en todas partes, por lo general acompafiada de leones, y una
diosa que paradojicamente caza o mata animales salvajes en los bosques y caza 0 mata
mujeres, funcion que cumple bajo el matiz de una leona que asedia y mata a sus presas.

Aspecto que refuerza su funcion como Potnia. Por lo tanto, sea cual sea el paisaje en el
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que ella cause la muerte de sus congéneres, la homologacion que se hace de ella con el

felino la ubica en los mismos parajes que este, en areas inhabitadas y boscosas también.

En el caso de la Odisea, se asiste a la presencia de un nuevo geosimbolo, se trata
de ovpsa, las montafas. En especifico, dos montes, el Taigeto y el Erimanto, ambos
ubicados en la Hélade. Ademas de estos geosimbolos se hace mencidn de Ortigia, sin que
se pueda determinar una localizacion concreta para este lugar. No obstante, como
toponimo resulta elemental, pues amplia los datos con respecto a la deidad, ya que trae a
escena el linaje, asi como el mito de nacimiento de la diosa en esta isla. Es en estos dos
paisajes en concreto donde la Artemis ioyémpa, flechadora, ejecuta su actividad
predominante en esta epopeya: cazar mujeres. Para ello, se emplea nuevamente la
metafora Afovra yvvenéi, es decir, Artemis es considerada como una leona para las
mujeres, sus congéneres. Se advierte asi una deidad que se muestra como mas feroz que
todas las demaés, al igual que lo es el ledn entre los otros animales del bosque. Es también
ella, igual que el mamifero, la sefiora o reina de las bestias, y como tal, habita los mismos

paisajes que este.

Si bien, los pasajes de Artemis en Odisea son muy breves, la cantidad, en términos
contables, se equilibra con la informacion relevante recopilada, pues se encontraron
elementos que serdn recurrentes en los demas textos literarios en cuanto a paisajes

relacionados con ella. Se trata de las ninfas, quienes, tal como se observo, son divinidades
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menores vinculadas estrechamente con la fertilidad y el parto, que son reiteradas como
acompariantes de la diosa, y que, a su vez, son sefialadoras de paisajes con caracteristicas
particulares para Artemis. Ellas, al igual que la Latonide, son descritas como éaypovépot,
agrestes, residentes de los campos no cultivados. Esto indica la predominancia de la diosa
en sitios que como apreciamos se denominaron con el término goyatid, es decir, un paisaje
confinado en un ambiente natural y salvaje contrapuesto a la urbanidad y civilizacién

representada por la moA1g y su centro.

Asimismo, la presencia de estas divinidades menores es sefial del caracter acuatico
que predominé en la caracterizacion de la diosa a partir de la Epoca Clésica y que se
mantuvo vigente, incluso, después del siglo 1l d.C, como se hizo evidente en Aquiles
Tacio. En efecto, las menciones de una Artemis con rasgos acuaticos tanto por sus epitetos
como por los paisajes en que se ubica, es uno de los hallazgos méas destacados en el analisis
llevado a cabo. Lo determinante de este aspecto acuético esta en el hecho de que marca
una metamorfosis, entendida esta no solo en un sentido estricto, como el cambio de forma,
sino en la transformacion experimentada por la diosa y por algunos de sus paisajes después

de la Epoca Arcaica.

En el caso del poeta épico Hesiodo, posterior a Homero, Artemis mantiene su

caracter flechador evidente a través del epiteto ioxéarpa, flechadora, mas de ella no se
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expresa mayor informacion referente a geosimbolos o paisajes ni a epitetos en la Teogonia

ni en los Trabajos y dias.

En este sentido, en la poesia épica, se advierten dos facetas de la diosa. En primer
lugar, su dominio sobre los animales salvajes tanto protector como devastador debido a
su caracter flechador tanto en dypdg,el campo no cultivado, en obpea, las montafias, como
en VAN, el bosque. En segundo lugar, es evidente su papel como portadora y ejecutora de
una muerte indolora para las mujeres, funcion, que incluso, ejecuta en Ortigia segun la
Odisea. Estos paisajes, incluida la isla (limite entre la tierra 'y el mar o cima que se eleva
desde las profundidades) presentan la particularidad de constituirse como confines, bordes
si se quiere. Son tierras que se encuentran en los limites de lo cultivado, en el caso del

aypodg, y de lo habitado en el caso de obpea, las montanas y del HAn, bosque.

Cuando se pasa revista al segundo género literario de la historia de la Literatura
griega durante el Periodo Arcaico, la Lirica, los paisajes para la diosa contintan en
constante amplitud y cambio. Asi, Alceo muestra a una Artemis cuya funcion se mantiene
vigente, ella es éhagnpoin aypotépa, flechadora agreste de ciervos. Se mantiene esta
prevalencia de la diosa en zonas limitrofes, tal como lo evidencia el epiteto aypotépa.
Ademas, se advierte un nuevo geosimbolo para ella, se trata de oiomérov opimv
Kopvoas’, las cumbres solitarias de los montes, geosimbolo que puede entenderse como

el punto més alla del cual no hay limites. Las cumbres de los montes son el opuesto de las
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islas, que serian las cumbres de las profundidades. Se advierte que en cualquiera de los

dos casos, constituyen una zona limitrofe.

Cabe destacar que las montafias, tal como se explico, son, por antonomasia, el
lugar donde las relaciones sociales y el comportamiento social normal se invierten. De
hecho, el comportarse alejado de la norma, o fuera de si mismo, mas alla de los limites,
es considerado, en el contexto mitico de la Antigiiedad, como una pertenencia al dpocg,
montafia, lugar en el que concurre frecuentemente la diosa. Debe advertirse, ademas, que
el hecho mismo de que una mujer, en este caso, una diosa, ejecute la caceria ya sefiala la
inversion de una norma en el contexto griego de la Antigliedad, maxime si esta mujer,
incluso, se viste con la indumentaria utilizada por los hombres cazadores, el quitén, como

se vera luego.

Por su parte, en Anacreonte, a Artemis se le caracteriza como soberana de los
animales salvajes de los montes, pero con una novedosa denominacion, la de décmowa
Onpav, soberana de los animales salvajes, herencia de la poesia épica. De cufio épico es
también el epiteto éhaenpoéin, flechadora de ciervos. No obstante, con respecto a los
geosimbolos hay una gran novedad en relacion con la poesia homérica, pues se asocian
con ella los remolinos acuéticos o gorgas, concretamente los remolinos del Leteo, afluente
del Meandro en la ciudad de Magnesia. De ahi la denominacion de la ciudad como

Magnesia del Meandro. Ademas de este nuevo elemento asociado a la divinidad, destaca
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el hecho de que no se trata solo de los remolinos, sino, especificamente, de la orilla de
es0s cuerpos de agua; es decir, una zona marginal, la frontera entre el elemento acuético
y el teldrico. El remolino por si mismo representa lo ciclico, incluso, lo cténico, dadas las
corrientes y su origen en las profundidades. Morfologicamente el remolino se asimila con
la espiral, elemento asociado al agua debido al movimiento de esta ya sea en las
profundidades o en la superficie. Crucial también es el hecho de que este elemento
acuatico sea congruente con el papel de las diosas madres, para los cuales fueron siempre
una constante las corrientes de agua, las espirales y los peces que habitan las masas

acuaticas.

Asimismo, debe notarse aqui que es la primera vez que empieza a sefialarse muy
esporadicamente la ubicacion de una Artemis fuera de los limites de la Hélade, y ademas,
en un lugar hasta ahora no abiertamente relacionado con ella, los entornos acuaticos,
particularmente, las gorgas, que refuerzan no solo la polinomia de la deidad, sino la

multiplicidad de &mbitos en los que se le ubica.

Estas nuevas atribuciones para Artemis parecieron ir abonando el terreno para
recibir la novedosa descripcion efectuada por Pindaro con respecto a los epitetos y mitos
asociados con el paisaje de la deidad. Deben destacarse epitetos tales como: irmocoéa,
conductora de caballos y motapia, fluvial. En el caso del segundo epiteto, el vinculo con

el agua es evidente, en el caso del primero, no se advierte la relacion a primera vista. Sin
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embargo, hay dos aspectos a tener en consideracion. En primer lugar, el caballo se ha
considerado como uno de los animales que, de manera constante, aparece representado
junto a las figuras de las grandes diosas, debido al poder asociado a ellos como a la
fertilidad que representan. En segundo lugar, es el animal asociado al dios del mar,
Poseidon, en la mitologia griega. El equino se asocia de manera integra con Artemis en la
tragedia Hipolito. Este joven consagrado a la virginal cazadora es precisamente el
conductor de caballos, que muere por causa de un toro, animal que comparte con el caballo
rasgos ctonico-acuaticos que, ademas, ha sido enviado por el dios de las aguas. Estos
atributos acuaticos conocidos para la diosa, aunque no recurrentes en los andlisis con
respecto a ella, se hicieron evidentes en los autores de la Epoca Clasica y Helenistica como

se vera seguidamente.

Con respecto a la Epoca Clasica de la historia de la literatura griega, se analizaron
los Himnos homéricos, poesia que se encuentra a caballo entre el género épico y el género
lirico, y los poetas tragicos Esquilo, S6focles y Euripides. Destaca en Himnos la presencia
de epitetos no documentados hasta este momento en los textos literarios analizados, como
es el caso de Onpookomoc, ojeadora de animales salvajes, asi como de ékarnpoéiroc,
certera flechadora. Debe decirse que, en estas composiciones, el caracter que predomina
de la deidad es su funcion como diosa vinculada exclusivamente a la caceria de animales
salvajes. Esta, de hecho, es una diferencia con respecto a los textos analizados hasta este

momento. Es en Himnos donde, de manera exclusiva, se aborda el caracter flechador de
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bestias de la Latonide. Esto se advierte en la predominancia nuevamente de epitetos
vinculados a esta practica, tales como: ioxéapa, flechadora; ypvoniaxkatog, de aureas

flechas; kehadewvy, estruendosa y éhagnpoin, flechadora de ciervos.

Sin embargo, en el &mbito de los geosimbolos, sobresale la mencién de un lugar
novedoso en el que se ubica a la diosa. Se trata de Aewpcdv, prado, que remite a un lugar
himedo, herboso. Si bien, esta es una nueva locacion para Artemis, se trata de un lugar
con caracteristicas similares a las de d@ypwo, los campos no cultivados; ovpea, las
montafias, e ¥Ax, el bosque. El prado es, entonces, la comunion de los paisajes anteriores,
pues al igual que ellos se encuentra confinado en la periferia, en la imagen de un lugar
acuoso, mojado, rebosante de flores. La relacion del prado con la diosa Artemis se
comprende por el hecho de constituirse este como una imagen erdtica persistente en la
literatura griega. Dicho aspecto se comprende en el caso que nos ocupa por la castidad
presente de manera evidente en la divinidad, esto no solo a través de la mencidn del epiteto
rmop0Oévog, virgen, sino, ademas, por el reforzamiento de las dos figuras principales en que

este paisaje se relaciona con la Latonide; a saber: Hipolito e Ifigenia.

Debe indicarse que el Aewp@v también es un lugar liminal. Dicha liminalidad no
solo se advierte en la similitud con los demas paisajes, sino en los acontecimientos que
ocurren en él. Esto se hace patente en el ambito de la tragedia, concretamente en el

tragediografo Euripides con dos de sus piezas teatrales: Hipdlito e Ifigenia en el pais de
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los tauros. En el caso de Hipolito y su vinculo con Artemis, la liminalidad se observa en
el hecho de que el joven Hipolito prolonga su castidad mas alla del limite cultural normal,
mas alla de lo aceptado, de ahi la consecuente muerte del efebo urdida por Afrodita. En el
caso de Ifigenia, el prado de Artemis comporta un peligro, esto por su asociacion con la
muerte, ya que, en efecto, la presencia de flores y de agua corriente convierte a este florido

paisaje en un lugar tipico de sacrificio.

Aunado a este nuevo geosimbolo destacan paisajes particularizados, como es el
caso de Delos, del Cinto y del Inopo. EI primero es una isla; el segundo, un monte; y el
tercero, un rio. Todos, sin duda alguna, territorios limitrofes. Esta liminalidad solo se
refuerza con la imagen de una diosa que disfruta del abatimiento de fieras en los montes
y una infantil Artemis que se deleita junto a la virginal Perséfone tomando con sus manos
flores de un prado. Se contrasta, entonces, la imagen de una divinidad virginal infantil con
una mujer montaraz que ojea fieras en entornos agrestes. Se advierte asi, la multiplicidad
de elementos vinculados a ella: lo vegetal, lo acuatico y lo teldrico son dominios
conocidos de Artemis, afirmacion que se evidencia cuando a ella se le tribuye el efecto de
que, como consecuencia de la monteria que ejecuta, retiemblan las cimas de las
montafas, y los bosques sombrios. Notese que estos dos paisajes se constituyen como
territorios exclusivos de caceria, territorios en los que predomina la acechanza de ciervos

y de jabalies, aunque esto no excluye mamiferos mas grandes, como por ejemplo el leon.
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Un efecto estremecedor también lo experimentan la tierra 'y el mar por causa de la misma

actividad de la diosa.

Ahora bien, con respeto a la tragedia griega, tanto los epitetos como los paisajes
continuaron ensanchandose debido al sincretismo que ya empieza a atestiguarse en los
autores y consecuentemente, en los textos literarios. Esto se hizo manifiesto con la
evocacion efectuada desde los inicios del drama clasico con el poeta Esquilo, en quien se
atestigud una caracterizacion de herencia marcadamente oriental, lo cual se evidencia en
el epiteto ‘Exarn, Hécate, que remite a la deidad cuyo origen se asocia a Anatolia y que
repercutié en la novedosa caracterizacion de la Latonide con funciones y atributos
asimilados con esta deidad cténica. En Esquilo también se destacd la descripcion de
Artemis con caracteristicas propias de una wétvia Onpédv, una diosa madre, fértil por si
misma, basta con recordar la mencion del animal iconico de las grandes diosas madres
presentes desde el Neolitico, es decir, el ledn, felino al que asocia el tragediografo a la
Laténide en su faceta de kovpotTpo@oc, nodriza, que se materializa en este caso en su
funcién como protectora de las crias de las bestias de los montes. Es importante el hecho
de que hasta en este texto, situado en torno al siglo V a.C., se menciona este mamifero
como animal de compafiia de la deidad, elemento que solo volvera a retomarse en la poesia

helenistica, particularmente con Calimaco, quien sitda junto a la diosa al lince.
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Por su parte, en Sofocles se hicieron evidentes también epitetos propios del
sincretismo de la diosa Artemis con divinidades procedentes de Oriente, asi se constata
con la mencién de epitetos, tales como kvvayog, conductora de perros y la novedosa
caracterizacion de la Laténide como augimvpog, portadora de antorchas, ambos epitetos
igualmente se emplearon para referirse a las funciones y atributos de la oriental Hécate.
La confluencia de epitetos novedosos, como también lo es yawaoyoc, duefia de la tierra, y
la ubicacion de la Latonide en el centro del agora, fueron la antesala de los grandes
cambios experimentados por la diosa en la poesia helenistica. Es elemental observar que
si bien Sofocles le sefiala el &gora a la divinidad como un lugar en el que se suele encontrar,
el dominio de las ciudades resulté desconocido para ella en toda la poesia arcaicay clasica,

aspecto que cambia radicalmente una vez que se le caracterice en la poesia helenistica.

Hasta ahora, en los textos analizados, se advirtio un aspecto capital en la ubicacion
que se hace de la diosa, pues sus paisajes, como un reflejo de las descripciones realizadas
para ella segun los poetas analizados, son confinados, agrestes. Esto la separa de la vida
de la oA, lo cual es consecuente con la dicotomia conocida en el contexto antiguo de la
Hélade en cuanto a la asignacion de lo salvaje a lo femenino, a lo precivilizado, y lo
“politico” a lo masculino y civilizado. De ahi que el dominio de la oA estuvo ocupado
por deidades con caracteristicas asociadas a lo masculino, no asi con deidades femeninas,
quienes, generalmente, se localizaron en territorios alejados del espacio central de la

ciudad, en las zonas de los confines, en los éoyatiad.
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Un aspecto muy relevante lo constituye la confirmacién de que la asignacion
especifica para la diosa con respecto a una region geografica, se observo por primera vez
en Sofocles, esto mediante el epiteto Tavponodra, la que reside en el pais de los tauros.
Sin embargo, no debe omitirse que el pais de los tauros se ubica en el Quersoneso, una
region barbara, extranjera, contraria totalmente a la civilizacion y urbanidad de la oG

griega.

La caracterizacion de la diosa se amplia una vez que se estudia al poeta Euripides.
Un aspecto que sobresale de este tragedidgrafo con respecto a los Himnos homéricos, a
Esquilo y a Sofocles es que es el unico en retomar las caracteristicas acuaticas tan
destacadas por los poetas liricos. En los Himnos y en los dos primeros dramaturgos
predomina una Artemis completamente dual, la diosa ioxfopa, cazadora de animales
salvajes y la motvia Onpdv, la divinidad dadora de vida 0 kovpoTpo@og, nodriza. No
obstante, Euripides pone en escena a una deidad que, ademas de ser cazadora, domina los
entornos acuosos, y que, aunado a ello, es capaz de movilizarse tanto en tierra como en
los torbellinos marinos. Lo anterior se refleja en epitetos tales como Aiktvvva, Dictina y

Mpvaia, del mar, de los pantanos, de los lagos.

La diosa retratada por este tragediografo es la imagen de una diosa madre, cuyo
dominio abarca todos los ambitos de la naturaleza. Este dominio de la diosa sobre todos

los elementos naturales ha venido in crescendo conforme se avanza en el analisis de los
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autores y de los textos literarios. Es hasta en Euripides como una consecuencia del
contacto que empieza a tener la Hélade con el Asia Menor, que las caracteristicas, asi
como los paisajes de la divinidad trascienden la esfera meramente cazadora y agreste con
la que se describe en los poemas épicos para dar paso a una diosa mas abarcadora y si se
quiere cosmopolita, tal como se demostrd en la Epoca Helenistica, la cual se procede a

caracterizar y con la que se concluye este apartado.

En la Epoca Helenistica de la historia de la literatura griega se analizaron cuatro
géneros literarios y sus respectivos autores: el género lirico con el poeta Calimaco, el
género épico con Apolonio de Rodas, la lirica pastoril con Tedcrito, y como Gltimo género,
la novela con Cariton de Afrodisias, Jenofonte de Efeso y Aquiles Tacio. El Periodo
Alejandrino, como una consecuencia del cambio ocurrido en la Hélade a partir del siglo
111 a.C., le otorgo epitetos y geosimbolos novedosos a Artemis, de ahi la separacion en el
analisis de esta investigacion, de esta época con respecto a los Periodos Arcaico y Clasico

de la historia de la literatura griega.

Uno de los aspectos radicales en los paisajes asociados a ella en este contexto,
especificamente en Calimaco, es que se le hace métvia movivpuéradpe, modvatodr, sefiora
de muchas moradas, de muchas ciudades, tal como lo manifiesta el poeta Calimaco. Estos
epitetos se materializan y evidencian cuando se le atribuyen lugares concretos. Tal es el

caso del Puerto de Muniquio y de la ciudad de Ferea. Una particularidad de esta asociacion



294

especifica es que esos dos geosimbolos no se ubican en el Asia Menor, como habria sido
esperable, sino en la Hélade; Muniquio se encuentra en el Atica y Ferea en Tesalia. Como
consecuencia, se explota una nueva faceta de la deidad ya vislumbrada en los Himnos
homéricos, y que constituye otro de los hallazgos més relevantes en esta investigacion: el
papel cosmopolita de Artemis, probablemente debido al nuevo contexto politico y cultural
en gue se ubican los textos helenisticos, asi como al sincretismo experimentado entre

maultiples divinidades griegas y orientales.

La nueva faceta de Artemis se refleja en los geosimbolos que le resultan favoritos,
de acuerdo con el Batiada, los cuales se ubican tanto en Grecia como en Asia Menor:
Creta, Panfilia, el limite entre Laconia y Mesenia, el puerto del Euripo entre Beocia y
Eubea, y por supuesto Efeso. Ademas, se constituye en los Himnos de Calimaco como
Mpevookomne, protectora de puertos y como yrr@v, quitona, es decir, que sus atributos
como diosa cazadora y deidad con atributos acuaticos no solo se mantienen, sino que se

refuerzan a partir de innovadoras advocaciones.

Todos estos comprenden paisajes muy abarcadores, pues se trata de vijoog, una
isla; dpog, una montafia; Aunv, un puerto; y molvmroh, muchas ciudades. Estos
elementos se resumen con gran maestria por parte del poeta en el momento en que relata
como la diosa prueba el arco que le fabricaron los ciclopes como regalo de su padre.

Resulta muy significativo el hecho de que por todas estas regiones la deidad se desplaza
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con el fin de probar el arma que la ha caracterizado en todos los textos hasta ahora
analizados. Es importante tener como referencia que gracias a este arco es que en todos
los textos se le ha definido como ioyéaipa, flechadora, precisamente porque dispara tanto

a animales como a mujeres.

No obstante, como una novedad de Calimaco, él la pone a probar sus dardos con
multiples elementos: en primer lugar, un olmo, luego una encina, después un animal
salvaje y, por ultimo, una ciudad de hombres malvados. Este resumen comprende
justamente las facetas y funciones de la deidad en la obra. Es importante notar el orden de
aparicion de estos elementos, pues el arco se convierte en el simbolo del lazo entre la diosa
y el nuevo ambito que su padre Zeus le ha impuesto, 0 sea, el de la ciudad. El t6&ov de la
cazadora, con el que se mueve en el mundo de las fieras predominantemente, es ahora el
que la relaciona también con la ciudad, ya sea para castigarla o para protegerla. En su
faceta cosmopolita, Artemis es una deidad que evoluciond del mismo modo que ocurrié
con el paisaje de la Hélade, el cual experiment6 el cambio de las moAelg o ciudades-estado
a monarquias helenisticas. Este acontecimiento, efectivamente, gener6 una

transformacion en algunos geosimbolos sefialados para la diosa.

Cosmopolita, acuatica y cazadora es también la percepcion del poeta epico
Apolonio de Rodas, quien la caracterizd6 como moAnjoyog, protectora de la ciudad y

vnoecdog, salvadora de barcos. En relacion con estos dos epitetos, los geosimbolos para
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Artemis son diversos; asi, ella se identifica como protectora de la ciudad de Feras,
protectora de la ciudad de Yolco, protectora de las atalayas marinas y protectora de la vida
natural en general. Este Gltimo aspecto, se refuerza con la recurrente mencion de los peces
que saltan fuera del mar cuando surca las olas marinas la divinidad, imagen que recuerda
la descripcidn de las diosas madres neoliticas, quienes diferenciaban su poder y proteccion
en las tres regiones del cielo, es decir, en las aguas superiores o superficiales, en la tierra
y en las aguas inferiores o subterraneas. Es justamente hasta la Epoca Helenistica cuando
se puede observar a una Artemis presente en todos los &mbitos de la naturaleza, y no una

deidad escindida como la que se describe hasta finales de la Epoca Clasica.

A partir de Apolonio, se hace patente una divinidad abocada a los entornos
acuaticos de muy diversas maneras. Es evidente cuando se le ubica como deidad de
Kpnvay, arroyos, y de nyai, manantiales, asi como de desembocaduras de rios, tal es el
caso de su localizacion junto al monte Cianide en la region de Misia. lgualmente, su
relacion con lo acuatico se fortalece por la presencia de las deidades menores también
vinculadas a ella en la Odisea y en la poesia Lirica; es decir, las ninfas, quienes ahora son
situadas, igual que lo es Artemis—una divinidad que integra el paisaje en sus diversas
manifestaciones—, en Atalayas marinas, cimas de las montafias, torrentes y montanas.
Estos detalles inspiran, igual que ocurrio con las diosas madres del Neolitico, una
percepcion del universo como totalidad viva y organica, en la cual la Latonide esta

presente.
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En el caso del poeta Teocrito, destaca la atribucidon de caracteristicas cténico-
funerarias para la deidad, prerrogativa que incorpora un nuevo geosimbolo, este es el
mundo subterraneo. Esta caracteristica presente en la divinidad es el resultado de la
asimilacion experimentada ya por la diosa Artemis con respecto a la diosa oriental Hécate,
con su caracterizacion como Enodia o protectora de los caminos, y a otras deidades
griegas, como es el caso de Selene, la Luna. La poesia teocritea ubica a la diosa
concretamente en el Hades y le asigna atributos magicos que también comparte con ambas
deidades. Aunado a ello, aparece un geosimbolo tampoco mencionado en los anteriores
poetas analizados, se trata de la funcion de Artemis como diosa de las encrucijadas o
cruces de caminos, paisaje coherente con la nueva atribucion infernal o ctonica de la
Latonide. Debe recordarse en este punto que, de acuerdo con las creencias griegas, era en
estos sitios donde se consideraba que tenian lugar las apariciones de espectros, de ahi la
necesidad de proteccion de las divinidades como Hécate o Artemis, quienes al igual que
el dios Hermes, compartian la funcion de ser protectores de los tpiodot o cruces de

caminos.

Por su parte, en la novela, ultimo género cultivado por los griegos de la
Antigledad, la imagen de la diosa fluctia entre los epitetos herederos de la poesia Arcaica
y Clasica, y las nuevas funciones cosmopolitas presentes en el Periodo Helenistico. Un
claro ejemplo de la primera variante son Cariton de Afrodisias y Jenofonte de Efeso. El

primero de los novelistas recurre al caracter eminentemente cazador de la diosa con
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respecto a animales salvajes, y cuya mencién recoge el simil de la Odisea de Homero que
localiza a la diosa en el monte Taigeto y Erimanto, junto a los jabalies y ciervos. El
segundo de los novelistas presenta a una diosa cuyo dominio es completamente oriental,
pues se le denomina peydin ‘Eeeciov Aptemg, la gran Artemis de los efesios. En la
novela Efesiacas resulta claro que se lleva a cabo una magna celebracion, cuyo caracter
nacional es huella de la trascendencia del culto dedicado a la Latonide no solo en dicha

ciudad, sino en todo el mundo helénico y en multiples ciudades de Anatolia.

En el ambito de los geosimbolos, el principal hallazgo para los fines de esta
investigacion es haber detectado la presencia de un gran santuario para la diosa ubicado
en la periferia de la eminente ciudad de Efeso, lo cual reafirma la prevalencia de la deidad
y de sus lugares de culto en los éoyoatiai. La faceta de la diosa Artemis en ambos
novelistas, en cuanto a lo relacionado con epitetos y paisajes asociados a ella, sigue
manteniendo las caracteristicas de la diosa Artemis griega, es decir, la de una deidad con
un caracter montaraz y flechador. En efecto, prevalece su funcion y atavios propios de una
deidad cazadora acompafiada de una jauria, de arcos, flechas, carcaj, e incluso, una piel
de ciervo que cuelga de su brazo. No debe perderse de vista que la caceria es una practica
que se ejecutd, precisamente, en los limites de las tierras de cultivo, o sea, en el aypdc,
campo no cultivado, paisaje recurrente de la deidad tanto en los poetas arcaicos, clasicos

como en los helenisticos, y la novela no es la excepcion.
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Efectivamente, el dypdc es uno de los geosimbolos destacados por el tltimo autor
analizado. Aquiles Tacio menciona 4 geosimbolos para Artemis, se trata especificamente
del éypdc, el terreno no cultivado; véog, el templo de la diosa en Efeso, y éilooc, el bosque
sagrado que, justamente se encuentra en la parte trasera del territorio ocupado por el
templo. Sobresale un elemento crucial en relacion con la diosa, la prevalencia de una
caracterizacion eminentemente helenistica, evidenciada en la asociacion de la diosa en
funcion del culto, del santuario y del templo de Efeso. La Unica referencia a una Artemis

cazadora es mediante un excursus o digresion presente en la novela.

En relacion con la presencia de la diosa Artemis en la novela helenistica, debe
advertirse que los alcances de esta propuesta no evidencian las proporciones del culto
dedicado a la deidad tanto en el mundo griego como en el oriental, principalmente, a partir
de los siglos 1 'y 1l d.C. Solamente esta temética, como se sefialé en los antecedentes de
esta investigacion, proporciona material suficiente para constituirse en un trabajo de
investigacién. De hecho, una de las limitantes del presente trabajo lo constituye el hecho
de no analizar aspectos concretos del ritual ni del culto a la deidad, ya que estos elementos

religiosos habrian desbordado los alcances comprendidos en el objetivo del trabajo.

Entre los poetas Calimaco, Apolonio de Rodas y Teocrito, principales
representantes de la poesia helenistica, hay una distancia de 400 afios aproximadamente

con respecto a los novelistas griegos. Sin embargo, la impronta que dejo la poesia épica



300

arcaica y el drama tragico clasico en estos autores incentivo su inclusion en el presente
analisis, y como fue evidente, dos de los tres novelistas analizados mantienen, en el caso
especifico de la Latdnide, epitetos, mitos y atributos herederos de la poesia épica arcaica
y la poesia tragica clasica. Esto se hizo evidente en la prevalencia de rasgos identitarios
para la diosa estrechamente vinculados a la caceria de animales salvajes en los montes,
tales como paisajes asociados en el caso de Cariton de Afrodisias, e indumentaria y armas,

en el caso de Jenofonte de Efeso.

Mencionado esto en relacion con los principales hallazgos de esta investigacion,
conviene, a modo de epilogo, referirse de manera general a los aspectos mas sobresalientes
de los paisajes y epitetos de la diosa Artemis segun las épocas analizadas. En este sentido,
la diosa presentd una constante evolucion a través de los diferentes periodos en los que se
dividio la historia de la literatura griega. De modo que la Artemis de la Epoca Arcaica es
una deidad cuyos paisajes se mantienen en el plano de é@ypua, los campos no cultivados y
ovpsea, las montafias, mientras que el epiteto predominante es, sin duda, ioytmpa,
flechadora. No obstante, al final de este periodo, concretamente con el poeta Pindaro,
ultimo representante del género lirico, se le hace irmooéa, conductora de caballos y

nmotapia, fluvial.

Estas dltimas dos advocaciones fueron anunciadoras de nuevos paisajes en

relacion con la Latonide. En la Epoca Clasica, se evidencia una Artemis siempre vinculada
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con paisajes agrestes, como d@ypua, los campos no cultivados y oetpsa, las montafias, pero
se amplia su dominio hacia otros geosimbolos méas concretos, tal es el caso del Aewpcdv,
prado, cuya preponderancia se advierte tanto en los Himnos homéricos como en las
tragedias, principalmente las euripideas. Aun asi, el paisaje predominante continta siendo
ovpea, las montafias, con la incorporacion de dos variantes: éxpua, las cimas de los
montes, y dioog, la arboleda o bosque consagrado. En relacion con los epitetos, se
distinguen factores identitarios propios de la asimilacion o sincretismo, que empezaron a
documentar los autores del siglo V a.C. en sus poemas, como es el caso sobresaliente de
la advocaciéon ‘Exarn, Hécate, documentada en Esquilo. Aun asi, se mantienen muy
patentes epitetos estrechamente relacionados con la caceria, es el caso de éLagnporog,

flechadora de ciervos y kvvayég, conductora de perros.

Igual que ocurri6 con la transicion de la Epoca Arcaica a la Epoca Clasica con el
poeta Pindaro y la apertura de nuevos ambitos para Artemis, en la transicion del Periodo
Clasico al Helenistico, Euripides describe a una Artemis que se mueve en diversos
paisajes. Ella es soberana del mar y de la tierra, es habitante del cielo, vive entre la
profunda verdura y la costa del Monte Cinto. Tal como se evidencia, hay un dominio de

la diosa sobre todos los planos de la naturaleza, hecho que refuerza su papel como notvia.

La Artemis del Periodo Helenistico se encuentra en un paisaje no segmentado, sino

completamente unificado: ella es diosa de ciudades enteras, de moradas, de caminos, de
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encrucijadas, es diosa de las aguas en todas sus manifestaciones: mares, fuentes, arroyos,
torrentes, de puertos, de islas, de atalayas marinas. También, y esto es elemental, prosigue
su dominio sobre Gypua, los campos no cultivados y ovpea, las montafias. Asimismo, se
constituye como protectora de todos estos paisajes, tal como se observa en la trascendencia
de epitetos como lpevookéne, protectora de puertos y moiumjoyog, protectora de la
ciudad. Estos aspectos de la diosa, propios del Periodo Helenistico, se condensan en la
Novela, en aspectos rituales que sefialan la relevancia del culto a la deidad. Gracias a la
novela helenistica se tiene noticias de la fiesta nacional dedicada a ella, de las procesiones
efectuadas en su honor, asi como de sus santuarios y templos, particularmente en la ciudad
de Efeso donde llegaban miles de peregrinos. No obstante, estos aspectos trascienden los
fines de esta investigacion. .Sin embargo, son indicadores indiscutibles de los alcances de

la diosa.

Fue la Epoca Helenistica la que reflejo una diosa contrastante con las
representaciones anteriores, pero que rescata la caracterizacion de la diosa madre
neolitica, ya que en este periodo prevalece una Artemis que podria describirse como
ecumenica. Esta universalidad, adquirida como resultado de la convivencia de maltiples
y variadas culturas durante la época, se materializ6 con un dominio totalmente
cosmopolita. El paisaje por excelencia de la diosa es el de las ciudades con todo lo que las
constituye. Es claro en este momento historico que el dominio de las moAelg griegas es

parte del pasado, y asi se refleja en el paisaje de la diosa.
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En cuanto a futuros estudios, convendra trabajar con los Gltimos representantes de
la historia de la literatura griega. De hecho, los cultos y rituales de la diosa conservados
en la época en la que escriben los novelistas, alrededor de los siglos 1 'y 11 d.C., es la de
una deidad muy distinta a la que se describe en los primeros textos literarios de la historia
de la literatura griega. No en vano, a ella se le ha considerado como la diosa que, con la
Unica salvedad de su hermano Apolo, posee los cultos méas difundidos de todas las

deidades femeninas griegas.

Asimismo, podria pensarse en trabajar las representaciones de Artemis no solo en
los textos candnicos que tanto debian decirnos con respecto a ella'y sus paisajes asociados,
sino ademas en los fragmentos de todos los escritores estudiados, donde, incluso, podrian

ampliarse significativamente los resultados de esta investigacion.

Sirva lo anterior como una sintesis de las razones por las cuales, en esta
investigacion, se considera que si existe relacion entre la liminalidad de los paisajes asociados
a Artemis y la identidad mitico-religiosa de esta deidad en los textos literarios de la

Antigliedad griega.
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