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RESUMEN

Los santuarios de Eurinome y la
Deméter Melena en Figalia (Arcadia) se
construyeron como ejes de un concepto
de tiempo distinto del lineal, un tiempo
que minimizara la oposicién pasado-
presente, exaltando el valor de una tra-
dicién que, lejos de residir en el pasado,
se encarnaba en el presente. Y la base de
este entramado religioso no es otra que
la de cultos femeninos arraigados a la
tierra que, sin recurrir a la violencia ex-
presa, fijaban a la poblacién a la comu-
nidad, a sus sistemas de organizacién y
poder y a sus elites, repartiendo roles de
género muy dificiles de socavar, ya que
se apoyaban en la tradicién religiosa.

ABSTRACT

Eurinome and Demeter Melaina’s
sanctuaries (Phigaleia, Arcadia) were the
axes of a non-linear concept of time, a
time that clutched to the past to stop
progress and build a new sense of time.
They were built to create a time which
reduced past-present opposition, en-
couraging the tradition understood as an
alive present. The basis of that religious
construction are female cults related to
the earth. Without using physic threats
or coercions, it was possible to affix the
Phigaleians to the rules of their elites.
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Figalia (al igual que la Parrasia, con la que configura la frontera suroeste arcadia)
promociond conscientemente su identidad como medio de definirse y defenderse
frente a los peligros exteriores (guerras con Esparta y con la Elide espec:lalmente) y
frente a las posibles disidencias interiores. A partir del s. VII, Figalia comenzé una
carrera por la supervivencia que le condujo, primero, a la construccién de su iden-
tidad por oposicién a lo que se situaba mds alld de la frontera que la separaba de
Esparta y sus eventuales aliados y la unfa a Mesenia y, segundo, a la reconstruccién
continua de un paisaje que respondiera a sus distintas necesidades, un paisaje en el
que los santuarios extraurbanos tuvieron una funcién identitaria muy importante.

El Apolo Basitas, un dios guerrero y politico, encarnacién de ideales masculi-
nos, se instalé en lo alto del Cotilo en un binomio perceptivo con los santuarios de
Afrodita y Artemis, garantes del mundo femenino, también en el Cotilo. Al menos
desde mediados del s. VII hasta mediados del IV, el complejo sacro del monte Cotilo
constataba y advertia de la maldad del enemigo, ensalzando los valores militares para
los hombres y los hogarefios para las mujeres, asi como la importancia de la tradicién
asociada a la guerra (Cardete 2003).

Por su parte, los santuarios de Eurinome y la Deméter Melena también se aferra-
ron al pasado, intentando impedir el progreso del tiempo, construyendo un sentido
nuevo del mismo. Fueron construidos para modelar un tiempo que volatilizara o, al
menos, minimizara, la oposicién pasado-presente, exaltando el valor de la tradicién
entendida no como pasado sino como presente vivo, y todo ello a través de cultos
femeninos arraigados a la tierra. De este modo, sin necesidad de emplear en el pro-
ceso ni la coaccién ni la amenaza fisica, se fijaba a sus constructores a la comunidad,
a sus sistemas de organizacién y poder y a sus elites, repartiendo roles de género muy
dificiles de socavar, ya que se apoyaban en la tradicién religiosa.

I. SANTUARIOS ARCAIZANTES: EURINOME Y LA DEMETER MELENA

En el caso concreto de la frontera suroeste la utilizacién de las referencias espa-
ciales del paisaje con vistas a retrasar el discurrir del tiempo -el paisaje como una
plasmacién del tiempo (Tuan 1977, 179)- es especialmente perceptible, sobre todo
a partir del momento en el que Megalépolis toma posesién de la zona y se apodera
de los cultos mds tradicionales para sancionar su existencia, como si el mero hecho
de existir hace largos afios fuera el respaldo para la existencia futura. Pero antes in-
cluso de que Megalépolis se hiciera con unas senas de identidad justificativas de su
proyecto “panarcadio”, los territorios figalio y parrasio contaban ya con una serie de
santuarios arcaizantes, deliberadamente nostalgicos, que tenfan por funcién cohesio-
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nar a una sociedad a través del principio de la permanencia y cuyos cultos estaban
presididos por diosas, representantes idealizadas de lo femenino.

Los santuarios arcaizantes de la polis figalia, dedicadas a dos diosas de origenes
lejanos y misteriosos en la imaginacién popular, Eurinome y Deméter Melena, estin
situados en su chora, en contraste con los templos civicos de la acrépolis y el dgora,
ocupados por deidades olimpicas clésicas presididas por el templo de la Artemis y/o
Atenea Soteira. Ambos albergan todos los tpicos del arcaismo, fuertemente unidos
a los tépicos sobre la naturaleza femenina, sin olvidar ninguno, en una sucesién tan
perfecta que resulta “sospechosa”.

En primer lugar, son santuarios dedicados a divinidades femeninas, a diosas de
los campos, de la fecundidad y la vitalidad, a esas diosas que tradicionalmente fue-
ron equiparados con cultos arcaicos y lejanos en la memoria ya para los propios
griegos. En la mentalidad figalia, por tanto, las mujeres conectaban con formas ar-
caicas de pensamiento y civilizacién que justificarian ideolégicamente su exclusién
de los asuntos publicos. Es la misma idea presente en la trilogia de Esquilo sobre
Agamendn y sus hijos, especialmente en lo referente al enfrentamiento de Orestes
con las Erinnias. El mundo de las Erinnias es un mundo femenino, oscuro, arcaico,
violento, mientras que el de los dioses olimpicos, capitaneados por Apolo, es un
mundo masculino, luminoso, presente y justo. Si las mujeres se someten a los roles
masculinos, entonces pueden “salvarse”, penetrar en el mundo civilizado y servir a
la comunidad, como ocurre con las Erinnias transformadas en Euménides. Si, por el
contrario, la mujer persiste en su rebeldia, entonces serd expulsada de la comunidad
civilizada, ya que desprecia sus normas, impuestas por los hombres.

Segundo, las diosas que en ellos habitan se expresan a través de xoana teriomér-
ficas', que para Pausanias marcaban arcaismo (Rolley 1994, 23-24; Arafat 1996).
Pausanias nos las describe con cierto detalle, pues a él le interesaban especialmente
los cultos arcaicos, aquellos que estaban en la base de las sociedades que ¢l visitaba y
que desafiaban al tiempo, mayoritariamente cultos femeninos. En Pausanias se da el
doble juego de la ambigiiedad religiosa: los exvotos, estatuas y objetos custodiados
en los templos se presuponen antiguos y valiosos, por eso se guardan con especial
atencion pero, al mismo tiempo, la propia sacrosantidad del santuario es la que
acaba confiriendo vetustez a lo que en €l se deposita (Arafat 1996, 10). Es el caso,
por ejemplo, del santuario de Afrodita Urania en Citera, del que nos dice Pausanias
que es “muy venerado y el mds antiguo de los que hay de Afrodita entre los griegos;
la diosa misma es un xoanon armado™. El argumento circular es extremadamente
ttil en estos casos, especialmente para un autor como Pausanias, que concibe la
antigliedad de una tradicién como garantia de su veracidad e importancia (Moggi
1993, 411-413)°.

! Paus. VIII 41, 6 y VIII 42, 4.

2 Paus. 111 23, 1.

3 El xoanon de Pausanias estd cargado de antigiiedad; la pdtina de los siglos y la tradicién va
unida en Pausanias a este término mds que a cualquier otro (Arafat 1996, 55), pero serd finalmente
el mundo cristiano el que configure el xoa70n como una primitiva estatua de culto, una idolatria
de los tiempos antiguos que pierde fuerza con el correr del tiempo, diluyéndose en una marafa de
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Tercero, ambos santuarios se encuentran fuera del nicleo civico en un emplaza-
miento peligroso, agreste, incivilizado y rudo: el de Eurinome en la confluencia de
dos rios, lugar calificado por Pausanias como “dspero” y de “dificil acceso™ y el de la
Deméter Melena en una cueva’.

Cuarto, ambas diosas estdn indisolublemente unidas a Figalia primero y al resto
de la Arcadia después y apenas son conocidas fuera de ella. Ejercen, por lo tanto,
como una muestra més de exclusividad, de esa identidad que hace tnica a Figalia
frente a las comunidades que la rodean y la obliga a autoafirmarse como distinta.

La tradicién juega un papel esencial en la conformacién del tiempo humano,
sustancial, alejado de nuestro concepto abstracto y cronolégico (Shanks y Tilley
1987, 36; Bradley 1991, 209; McGlade 1999, 141-143). Aquello que se remonta
a la noche de los tiempos posee un peso especial, un aura de poder dificil de con-
trarrestar y ficil de aceptar y defender. Quienes se creen en posesion de la verdad
siempre recurren a sus antepasados para justificar dicha verdad vy, al recuperarla para
el presente, la transforman, la contaminan, la reconstruyen, la manipulan. Eso es lo
que hizo Figalfa. Recurrir a sus antepasados, a sus tradiciones, a las creencias ances-
trales que la nueva sociedad, estructurada siguiendo un modelo de polis (Cardete
2005b), necesitaba modificar, adaptar a las nuevas circunstancias y, para ello, cons-
truirla nueva mientras parecia antigua.

Ahora bien, los figalios que adoraban a estas diosas no se sentian fuera del tiempo
que les correspondia, ya que no estaban aferrados a una linea temporal como la nues-
tra. Ellos construyeron su particular marco espacio-temporal para protegerse, para
concebirse seguros y poderosos y, en dicho marco, la Deméter Melena y Eurinome
tenfan un sentido pleno. No eran rasgos del pasado, no eran extrapolaciones ni ana-
cronismos, sino parte del paisaje que habian decidido construir, elementos constitu-
yentes del “sense of place” que une emocionalmente a un individuo a su entorno y
magquilla con cierto sentido de la permanencia e incluso de la inmovilidad el cambio
perpetuo del paisaje para crear, de ese modo, una mayor ficcién de seguridad (Tuan

1977, 179; Children y Nash 1997, 1).

IA. EL SANTUARIO DE EURINOME

Pausanias nos cuenta que los figalios adoraban a una diosa con cola de pez lla-
mada Eurinome, a la que consideraban un sobrenombre de Artemis. Un dfa al afio
(siempre el mismo) se abria el santuario para celebrar a la diosa con sacrificios pu-
blicos y privados. Eurinome, siempre segtn Pausanias, tenia por estatua de culto un

léxicos a partir de finales del s. IV d. C. (Donohue 1988, 149-172). La historiografia moderna la ha
recuperado, tifiéndola del significado parcial que le otorgaron fuentes como Pausanias y Clemente de
Alejandria y desvirtuando, por tanto, la complicada convergencia de alusiones de la palabra antigua
(Cardete 2007). Es este un ejemplo mds de cdmo nuestra proyeccién cultural, social y personal crea
historia, tan ficticia o tan veridica, a efectos pricticos, como los hechos acaecidos en el pasado lejano
que intentamos aprehender (Veyne 1987).

4 Paus. VIII 41, 4.

> Paus. VIII 42, 1. Ninguno de estos santuarios ha sido hallado.
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xoanon atado con cadenas de oro que representaba a una mujer hasta los muslos y
desde aqui un pez°.

En esta descripcién de Pausanias se mezclan las referencias cultas (Eurinome
como hija de Océano) con las creencias populares (la diosa encadenada) para trazar
la imagen de una deidad posiblemente muy antigua o, al menos, eso hacen suponer
la localizacién de su santuario y el teriomorfismo de su imagen cultual. Pausanias no
niega la existencia de dioses olimpicos con rasgos teriomdrficos; de hecho, le inter-
esa tanto una de esas deidades, la Deméter Melena de Figalfa, como para marchar
hasta la ciudad y localizar su culto. Sin embargo, no termina de creer la leyenda que
unifica a Artemis y Eurinome en una tnica deidad. El deja claro que son los figalios
quienes asi lo defienden.

El culto de dioses encadenados no es una novedad en Grecia y contintia prac-
ticindose en nuestros dias a lo largo de la cuenca mediterridnea. Pausanias mismo
relata con cierto interés el caso de otros dioses encadenados, apresados por los hu-
manos para que no puedan escapar de las obligaciones debidas a sus adoradores’. La
deidad tiene una responsabilidad para con aquellos que le rinden pleitesia; no puede
huir del lugar donde se le tributan honores sin haberlos retribuido, asi que las ca-
denas funcionan, de alguna manera, como recordatorio permanente y cuasi magico
de aquello que la comunidad no sélo espera, sino que exige, al dios (Loucas-Durie
1987-1988, 405). Otra posibilidad no excluyente es que las cadenas fueran un modo
de controlar la fuerza terrible de una diosa con cardcter ctdnico, que podria castigar
duramente a la comunidad si asi se lo propusiera, lo que la uniria atin mds con la
imagen de la Deméter Melena (Moggi y Ossana 2003, 484) y con la imagen tradi-
cional de la mujer en gran parte del mundo griego, que las catalogaba como seres
celosos, violentos e incapaces de controlar sus pasiones, como les ocurre a los nifios,
con quienes comparten cierta incapacidad para la independencia y la vida publica.
Lamentablemente su sentido tltimo no es posible de recuperar.

Es cierto que la Arcadia antigua era interior por completo, sin un solo punto de
conexion con el mar, pero hay que tener en cuenta que el santuario de Eurinome se
encuentra en la confluencia de los dos rios mds importantes de Figalia, el Limax y
el Neda, y que este tlltimo era navegable a tramos en época antigua. La presencia de
una diosa con cola de pescado en un escenario de este tipo no tiene por qué resultar
extrafa. Las caracteristicas de Eurinome, su vinculacién acudtica (que no maritima)
configuran paisaje, al igual que lo hacen el Neda y el Limax, dos canales importantes
de la economia figalia. La cola de pescado de la diosa puede ser, por un lado, un
simbolo de su vinculacién con las necesidades econémicas de la comunidad y, por
otro, una plasmacién de la voluntad del arcaismo figalio, un elemento mds del mapa
mental de Figalia, que revivia en si misma, en su territorio, en sus paisajes, el pasado
y la tradicién de los tiempos antiguos, convirtiéndolos en historia viva.

El desarrollo histérico pudo terminar relacionando de algin modo a Eurinome
y Artemis, a la diosa local, arcaica e incluso primitiva, con la deidad olimpica cuyo

¢ Paus. VIII 41, 5-6.
7 Paus. III 15, 7; 15, 11; 16, 11...
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poder se expande inexorablemente desde finales de época arcaica. La vinculacién de
Artemis con el agua es, de hecho, bastante comn.

Sea como fuere, Eurinome conserva una personalidad fuerte atn en tiempos de
Pausanias, remarcando el poder de una tradicién anclada en el pasado con el objetivo
de sobrevivir en el presente.

IB. LA CUEVA DE LA DEMETER MELENA

“El otro monte, el Eleo, estd a unos treinta estadios mds alld de Figalia y hay
allf una cueva consagrada a Deméter de sobrenombre Melena. Lo que dicen los de
Telpusa respecto a la unién de Poseidén y Deméter, de la misma manera lo creen
los de Figalia, pero éstos dicen que Deméter dio a luz no un caballo, sino a la que
los arcadios llaman Despina (...) Hicieron la imagen de la siguiente manera. Estaba
sentada sobre una roca y tenia el aspecto de una mujer, excepto la cabeza. Tenia la
cabeza y la cabellera de un caballo, con figuras de serpientes y otros animales que
crecian de su cabeza. Vestia hasta los pies. Tenia un delfin en la mano y una paloma
en la otra. Por qué motivo habian hecho asi la imagen de madera es evidente para
un hombre inteligente y de buena memoria. Dicen que la llaman Melena porque la
diosa vestia de negro™®.

Pausanias es el tinico que nombra a la Deméter Melena lo cual, unido a las pecu-
liaridades de su culto, ha hecho dudar a muchos sobre su existencia’. Mientras no se
encuentre el emplazamiento exacto del santuario y se estudie arqueolégicamente es
dificil discernir hasta qué punto la tradicién que nos cuenta Pausanias fue inventada,
recreada o transmitida. Ahora bien, su utilizacién como icono, como expresién de
un pasado que quiere trasladarse al presente (existiera o no ese pasado en la mente de
los moradores anteriores) estd avalada por el uso indiscriminado de los tépicos.

Una diosa mitad mujer mitad caballo, apareada con un dios caballo y rodeada
de serpientes (simbolo cténico por excelencia) y otros animales no podia asentarse
en un centro urbano, en un nicleo de movimiento, sino que debia buscar un empla-
zamiento adecuado que permitiera la construccién de un paisaje agreste, peligroso,
arcaico y por ello mismo sentido como propio. Por eso la Deméter Melena era ado-
rada en una cueva, la imagen griega por excelencia del retroceso en el tiempo, de la
involucién cultural.

La cueva no es sélo producto de procesos geoldgicos, sino que se trata de una
imagen mental utilizada como refugio de seres extranos, algunos de ellos bondadosos
y generosos para con el género humano (el centauro Quirén'’, por ejemplo), aunque
normalmente se trate de demonios, de deidades terribles o seres monstruosos que
desean acabar con quienes les rodean (los ciclopes vivian en cuevas'!, al igual que el

8 Paus. VIII 42, 2-4.

? Lo mismo ocurrié con la informacién que nos ofrece Pausanias (VIII 41, 8) sobre el santuario
del Apolo Basitas, un hapax en la literatura antigua. Se dudé de su existencia hasta 1811-1814, cuando
la expedicién de Ch. R. Cockerell a Figalia hallé el templo, descrito por Pausanias con bastante pre-
cisién (Cardete 2005a, 87-88).

10 Apolod. III 4, 4; Pind. P. IV 102-103.

1 Hom. Od. IX.
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leén de Nemea'?, Escila'® o el monstruo Equidna'®), lo cual no les impide “humani-
zar” su escondrijo, transformdndolo en un espacio habitable en su diversidad, un es-
pacio semejante al hogar humano en la forma®, pero diferente en sus implicaciones,
un espacio de contradiccién y de fusién que terminaria utilizdindose también como
una forma simbdlica de representar el cosmos'®.

Desgraciadamente, se desconoce hasta el momento el emplazamiento exacto de
la cueva de la Deméter Melena, lo cual ha despertado la curiosidad de bastantes
estudiosos. Se ha pensado que la cueva podria estar situada en el paso del Neda por
Stomion, formando una de las tipicas katafé0peg (dolinas) que caracterizan el
paisaje kdrstico griego, especialmente el arcadio (Pritchett 1965; Jost 1994, 219-
220) y que Pausanias caracteriza con un &vtpov'’. Pero Pausanias también emplea
el término orAowov'®, que algunos relacionan con una gruta del escarpado sobre
la katavothra en cuestién, donde en nuestros dias puede observarse un pequeno
santuario a la Virgen. También se ha sugerido que Pausanias pudo equivocarse en sus
indicaciones, lo cual no serfa un caso tinico (Jost 1973, 249-250). No obstante, dado
el interés especial del Periegeta en este culto, por el cual marché hasta Figalia en vez
de seguir caminos menos escarpados', es de suponer que describiria con gran detalle
y cuidadosamente lo que rodeaba al objeto de su curiosidad. En las prospecciones
llevadas a cabo en el drea en el verano de 1979 se localizé un enclave que corresponde
a las directrices de Pausanias y que podria identificarse con la cueva de la Deméter
Melena, enclave que ya mencionaba Frazer (1913, 406-407) a principios de siglo.

La cueva en cuestidn, situada en un promontorio del macizo que hoy conocemos
como monte Eleo, tiene una profundidad de 6 m. y una capacidad de 22 metros
de largo y 3 de altura en las caras meridionales. Se encuentra algo mds abajo de
la ciudad moderna de Paleocastro, a unos 6 kms. del monte Cotilo, situado a su
izquierda, mientras que el Eleo quedaria a su derecha; es decir, a una hora y cuarenta
y cinco minutos andando desde Basas (Cooper y Myers 1981, 134). En sus cercanias
se han encontrado bloques trabajados y hay signos de que el techo se vino abajo
por un derrumbamiento, como dice el propio Pausanias respecto a la cueva de la
Deméter Melena® pero, por el contrario, no hay restos votivos. Desgraciadamente,
los trabajos se interrumpieron y no se ha llegado a estudiar el contexto arqueolégico
con la minuciosidad merecida, de modo que resulta imposible precisar la naturaleza
del culto de la llamada cueva de Platania (Cooper y Myers 1981, 133-134).

12 Apolod. IT 5, 1.

¥ Hom. Od. XII 73-101.

!4 Hes. Teog. 301-302.

5 Hom. Od. IX; Paus. V 19, 7. En un escifo del Louvre, por ejemplo, puede verse la represent-
acién de una cueva con mobiliario (Charbonneaux 1969, 45).

' Porf. Antro.

17 Paus. VIII 42, 1

18 Paus. VIII 42, 3.

19 Paus. VIII 42, 11.

20 Paus. VIII 42, 13.
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La brutalidad de la Deméter Melena no sélo la marca la cueva, o su aspecto
teriomérfico, sino también sus actuaciones miticas. Pausanias®! nos traza un magistral
relato de la diosa teltirica que se encoleriza por el rapto de Perséfone vy, al hacerlo,
sin medir las consecuencias, condena al género humano a la muerte por inanicién
desde la cueva se donde. La madre se vuelve, violenta, contra sus hijos y, en vez de
alimentarlos, como se espera de ella, los obliga a perecer de hambre. Finalmente,
ante el desastre causado por el furor femenino, interviene dos deidades masculinas:
Pan avisa a Zeus y este decide utilizar la intercesién femenina enviando a las Moiras
a convencerla para que depusiera su cdlera.

El mito, tal y como nos lo transmite Pausanias, presenta influencias eleusinas
(quizd producto de las afinidades religiosas del Periegeta) y una estructura similar
a la que narra el Himno homérico a Deméter, con el enfado de la diosa, los terribles
efectos sobre la tierra y su posterior “entrada en razén”. Es posible que los misterios
eleusinos penetraran en el tejido religioso del Peloponeso a partir del s. V a. C, pero
el culto descrito por Pausanias conserva el sabor de la tradicién local.

Esta primera parte del mito se mantiene en el universo divino. Los hombres
son simples comparsas, sufridores de la célera de la diosa, pero no tienen mayor
protagonismo que el resto de cosas que “se producen en la tierra” y que, al igual que
los hombres, se agostan y mueren. No son los hombres, como en el Himno homérico,
los que, por una parte, ablandan el corazén de la diosa desdichada y errante (Céleo
y Metanira la acogen con respeto y devocién en su hogar y le entregan el cuidado
de Demofonte, su hijo predilecto, nacido cuando ya no habia posibilidad de ello) y,
por otra, la encolerizan con su desconfianza. La Deméter Melena se esconde de ellos
y lo hace en una cueva, mientras que la Deméter eleusina se refugia en las colinas
de Eleusis, en el templo para ella construido por sus primero anfitriones y después
ofensores. La irrupcién de la negligencia y de la devocién humana ocupa otra
secuencia en el mito figalio posterior a la resolucion del conflicto entre deidades.

La presencia de Pan en el relato es altamente significativa, pues el dios cabra es
una de las figuras identitarias mds repetidas en las comunidades arcadias. Su papel es
secundario con respecto a los protagonistas (Deméter, que crea el problema, y Zeus,
que lo resuelve), pero actiia como nexo de unién, como elemento mévil que trepa
por los montes y encuentra lo que otros no habian conseguido descubrir. Se retira
para dejarle las decisiones a Zeus, quien a su vez recurre a las Moiras, pero es él quien
da el aviso. Por el contrario, en el Himno homérico, Zeus se vale de sus servidores
tradicionales (Iris, Hermes) para llevarle a Deméter su mensaje de tregua. La diosa
no estd escondida, no es necesario encontrarla puesto que todos saben dénde se
encuentran; sélo hay que convencerla. Pan, en cambio, es quien la halla cuando
estaba oculta, una situacién mitica por completo diferente.

La célera de la diosa, tipica de las grandes deidades femeninas puesto que,
como hemos visto, es a la mujer a la que se le atribuye el despecho y la ira como
caracteristicas co-sustanciales a su género, no se calma con este incidente. De hecho,
afos después arremeti6 de nuevo contra los figalios: “No recuerdan de quién era este

21 Paus. VIII 42, 2-3.
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xoanon ni de qué modo le alcanzaron las llamas. Cuando desaparecié la antigua los
figalios no dieron otra imagen a la diosa y descuidaron la mayoria de las fiestas y los
sacrificios hasta que la esterilidad cayé sobre la tierra y fueron como suplicantes a la
Pitia, que les vaticind: “Azanes de Arcadia, comedores de bellotas, que en Figalia / os
habéis establecido, la caverna que oculté a Deo, la que dio a luz un caballo? /, habéis
venido a preguntar cémo libraros del hambre dolorosa / los tinicos que habéis sido
dos veces némadas, los tinicos / que os habéis alimentado dos veces de frutos salvajes.
/ Deo os hizo dejar de ser pastores y Deo pastores / de segadores y comedores de
pan os ha hecho de nuevo, / porque fue privada de privilegios antiguos y antiguos
honores de los hombres de antano, / y os hard rdpidamente comeros los unos a los
otros y a vuestros hijos / si no propicidis su c6lera con libaciones de todo el pueblo /
y honrdis con honores divinos el fondo de la caverna™.

En esta ocasién, los hombres son los directos responsables del enfado divino y
pagan por ello con la muerte. El escenario ya no es una pelea entre deidades, sino
un acto humano de reprochable abandono y descuido en la consideracién debida a
los poderes superiores. Los hombres, y concretamente los figalios, mds que la propia
Deméter, son los protagonistas de este segundo episodio. Cualquier deidad hubiese
reaccionado colérica ante un descuido semejante. El tono de Pausanias es ahora
terriblemente tépico y recuerda a los mitos arcadios que hacen pasar a este pueblo por
fases de civilizacién, reflejadas indirectamente en el ordculo en cuestién y encarnadas
en hombres, no en mujeres, pues son ellos los que avanzan en la civilizacién y ellas
quienes se enfurecen y la detienen o, como en el caso de Calisto, se limitan a dar a
luz a quien tendrd el control.

Pelasgo, nacido de la tierra, representaria el primer estadio civilizatorio. Con
él se descubren e implantan algunas técnicas como la construccién de chozas o el
tratamiento de la lana para hacer vestidos?. Es, ademds, quien introduce las bellotas
como alimento, bellotas que pronto se convierten en un arma arrojadiza contra los
arcadios y que estdn en la base de la perorata de la Pitia. Los arcadios son definidos
en varias fuentes como “comedores de bellotas” (BaAovnayor)® por oposicién a
las gentes civilizadas que se alimentan de trigo, el fruto de Deméter. En el texto la
propia Deméter arremete contra los figalios, acusindoles de pastores desagradecidos,
de némadas salvajes que no sélo no alcanzan a disfrutar de la civilizacién que la
diosa les proporcioné en dos ocasiones sino que incluso se atreven a dejar de temer
las consecuencias de su pérdida. Por si eso fuera poco, la Deméter que los castiga es
aquella “que dio a luz a un caballo” (irroleyolg Anoig)?, es decir, una diosa muy

22 La Deméter Erinnis de Telpusa, muy similar a la Deméter Melena de Figalia, también se unié
aun Poseidén con forma de caballo siendo ella una yegua, pero la Deméter Erinnis dio a luz, aparte
de a Despina, al caballo Arién (Paus. VIII 25, 7). Sobre las influencias y contaminaciones entre ambos
mitos Jost 1985, 315-317; Bruit 1986, 85 y Breglia-Pulci Doria 1986.

23 Paus. VIII 42, 5-6.

2 Uno de los tépicos del arcaismo arcadio es, precisamente, el vestirse con pieles de animales
(Paus. IV 11, 3), al igual que los “primitivos” habitantes de la Lécride Ozola (Paus. X 38, 3).

2 Hdt. I 66.

26 Paus. VIII 42, 6.
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antigua de cardcter ctonico, al igual que el Poseidén que la fecunda como caballo
(Sfameni Gasparro 1986, 323).

De Pelasgo nacerd Licadn, imagen mitica de la Parrasia y de toda el 4rea de
Megal6polis, el rey que provoca la ira de Zeus sacrificando nifos en su altar, acto por
el que los arcadios se ven condenados a la involucién. Serd una de las hijas de Licadn,
Calisto, quien dé a luz a Arcas, el padre civilizador de los arcadios, de quienes éstos
toman su nombre, pues antes fueron llamados pelasgos. Es precisamente el hijo de
la osa quien civiliza a sus compatriotas, quien les ensefa el cultivo de los frutos y del
grano, asi como a hacer el pan, la comida civilizada por antonomasia (la civilizacién
llega de la mano de Démeter) o a tejer los vestidos®.

El mito de Calisto y Arcas contiene numerosas referencias al zoomorfismo divino
y a la sacralidad de la naturaleza. Asi, seglin unas versiones Calisto fue convertida
en osa*® como castigo por haberse acostado con Zeus, bien para complacer los celos
de Hera® bien para aplacar la furia de Artemis®® (siempre una furia femenina), lo
que indica una regresién al mundo animal (de marcado caricter femenino). Segun
otras, el castigo se le impuso por dar a luz a Arcas, rompiendo los lazos de pureza y
obediencia que le unian a Artemis (Farnell 1977, 430-471). El mito también cuenta
cémo Arcas, nacido de la osa, se hizo merecedor del castigo divino al perseguir a
su madre, convertida en osa, mds alld de los limites del recinto sacro marcado por
Artemis para sus bestias.

El rito de culto a la Deméter Melena se basa en el “sacrificio no sangriento”, prac-
tica peculiar, aunque tampoco es el Gnico caso®’. Es interesante analizar las ofrendas
de este culto. Pelasgo ensefi6 a los arcadios a vestirse con la lana de las ovejas y es
precisamente lana no trabajada, llena de grasa todavia, la que los figalios ofrendan
a la diosa. Los cereales, tipicos regalos a Deméter, estdn ausentes por completo del
escenario ritual de la diosa Melena, puesto que el culto retrotrae a estadios en los
que no se conocia ni el buey ungido ni el cultivo del trigo o la cebada, un tiempo
anterior a la civilizacién que impone Arcas. Pausanias menciona “los frutos de drbo-
les cultivados, particularmente la uva, y la miel de abeja”™ como ofrendas tipicas de
este culto, lo que implica que la diosa aprecia la intervencién humana en el proceso
natural, pero no hasta el extremo de requerir vino, sino sélo uvas, ni pastelillos,
simplemente miel, que no deja de ser un producto animal cuya adquisicién implica
tinicamente su recoleccién.

No hay trazas, pues, en este sacrificio de manipulacién de la naturaleza por parte
del hombre como corresponde a los periodos considerados “civilizados”: no hay san-

27 Paus. VIII 4, 1. )

8 Aunque no siempre se acepta la importancia de la osa en la figura de Artemis, su metamor-
fosis estd atestiguada tanto por las fuentes escritas (Paus. X 31, 10; Eratost. Caz. VIII) como por la
iconografia (Trendall 1977, 99-101; Balty 1990). Su propio hijo, Arcas (ajvrkog, ajvrktog), lleva en
su nombre al oso.

® Paus. VIII 3, 6; Apolod. 111 8, 2.

30 Eratost. Cat. VIII.

31 Paus. II 30, 4 (rituales “al modo eleusino”).

32 Paus. VIII 42, 11.
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gre, no hay cereales y no hay platos preparados, s6lo primicias (Bruit 1986, 83). El
ritual de ofrecimiento de primicias es como la institucionalizacién del simple acto de
dar, acto que espera una contraprestacién en forma de don divino. El castigo caerd
sobre el que rompa el circulo de intercambio, este “reciproco altruismo”, como les
ocurre a los figalios al desatender a la diosa. Creo que en este culto se mezclan los ri-
tos y mitos antiguos con el desarrollo social que promueve su modificacién, asi como
con la necesidad inherente a estos santuarios arcaizantes de alzarse como insignias de
reconstruccién permanente del pasado.

La diosa a la que se rinde culto se caracteriza por su papel normativo en lo social
y productivo en lo econémico (un papel asociado con lo masculino), pero también
por ser fuente de fertilidad humana y animal (el lado femenino). Su culto, periférico
en localizacién y en conceptualizacién politica, estd, de hecho, atendido por una
sacerdotisa, no por un hombre, que tiene a su cargo a tres ayudantes, esta vez si
masculinos, lo que supone una alteracién de las reglas sociales de convivencia entre
géneros y, por tanto, redunda en su cardcter “marginal”®. Es esta vertiente fertiliza-
dora y teltrica, femenina, la que se potencia en el culto figalio.

Cuando la estatua de la diosa se quema, bajo el reinado de Fialo, el rey que “sub-
virti¢” la tradicién y se atrevié incluso a cambiar el nombre de la ciudad®, los figalios
se olvidan de sus obligaciones para con la diosa, es decir, aparcan la tradicién. La dio-
sa, colérica, reclama su pasado robado por el olvido y les encara habldndoles de los
beneficios agricolas de los que les ha hecho participes, beneficios que anteriormente
no habian tenido un papel en su culto ni en su rito y que, sin embargo, ahora son
introducidos porque explican mejor las creencias sociales, basadas en la agricultura.

Asi, los figalios se ven obligados a llamar a un escultor que reproduzca tal cual la
antigua estatua de la diosa, algo realmente infrecuente en Grecia (Jost 1998, 264).
Ademis, es una inspiracién divina, un sueno, el que le indica a Onatas, el escultor
elegido, coémo debe de llevar a cabo su obra®. Los, a primera vista, anacrénicos adi-
tamentos de la diosa (su cabeza de caballo, las serpientes...) se reproducen fielmente*
y en esa reproduccién adquieren nuevo sentido, la sociedad los asimila otra vez y
les otorga un papel en su desarrollo, pero no el mismo, puesto que la sociedad ha
cambiado. La Deméter Melena pudo mantener su forma, pero no su significado, que
debié ser replanteado por sus adoradores, aunque a nosotros nos esté vedado.

33 Paus. VIII 42, 11. En Megaldpolis (/G V 2, 432, lin. 43) aparecen también estos ayudantes.

34 Paus. VIII 5, 8.

3 La obra de Onatas debié llevarse a cabo en la primera mitad del s. V, concretamente entre
el 470-460 a. C, siguiendo las indicaciones de Pausanias, quien sitia este episodio una generacién
después de las Guerras Médicas (Paus. VIII 42, 7), asi como otros datos sobre las obras esculpidas por
este artista (Jost 1985, 90; Moggi y Ossana 2003, 489).

36 Algunos autores han defendido que la estatua de Onatas posiblemente fue antropomorfizada,
ya que los caracteres animales de la obra original resultarfan extrafios por completo al mundo clasico.
Incluso se ha llegado a identificar la Deméter Melena con una estatua acéfala del Palacio Mocenigo en
Venecia que representa una figura femenina con prétomo de caballo, como recogen Moggi y Ossana
2003, 489.
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