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REsuMEN: El presente articulo busca explorar la identidad de una diosa ancestral
en suelo griego, particularmente aquella identificada como deidad todopoderosa
de los ambitos del mundo: cielo, tierra e inframundo. Ello a través de la figura
misteriosa y ctonica de la Diosa-Yegua de la region de Arcadia, recurriendo
a los mitos de una enigmatica Hipo, presentada aqui y alli en algunas historias
helenas, para con ello reconocer la posible personalidad de esta diosa milenaria.
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ABsTrACT: This article seeks to explore the identity of an ancient goddess in
Greece particularly identified with the allmighty deity of the world’s spheres:
sky, earth and underworld, through a mysterious cthonic figure of the Mare-
Goddess in the region of Arcadia. We appeal to the myths of the enigmatic
Hippo presented, here and there, in some Hellenic stories in order to recognize
this millennial goddess personality.
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El empleo del carbono catorce para la datacion de objetos ha permitido
demostrar que la antigliedad de Europa es, al menos, tanta como el flore-
cimiento del Cercano Oriente y que no necesariamente existio una depen-

! Parte de este articulo fue presentado como ponencia en el IT Coloquio Internacional Nova
Tellus que se llevo a cabo el 2 de septiembre de 2019.
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dencia de €é1.2 El desarrollo socio-econémico de Europa, basado en la pro-
duccioén agricola, permite sugerir que debid darse por igual uno de indole
religioso, por lo que el fendmeno de la deidad femenina protectora de los
cambios estacionales e intimamente vinculado a ellos, es propiamente un
sentir humano que no local.?

Las mujeres parecen desarrollar una red, tupida y recia, de usanzas, tradi-
ciones y formas que resultan la base ritual para el substrato espiritual de las
comunidades y, mas tarde, de la creencia nacional, todo parece iniciar por el
vinculo reconocido entre su calidad fértil como reflejo de lo acontecido en
la naturaleza y que intuye como propio al compartir los aspectos ciclicos
en su cuerpo.* Las mujeres bien pudieron ser las pristinas sacerdotisas, par-
ticipando en la formacion y la persistencia de los ritos magico-religiosos, asi
como en la creacién de mitos, como parece probar su presencia y preemi-
nencia en muchos de ellos;> la nocioén de una Diosa parece jugar un papel de
suma importancia que palea en algo la subordinaciéon que se ha concebido
como un principio femenino desde tiempos inmemoriales.

Intentar reconstruir las ideas o conceptos de edades preliterarias es un
topico inseguro,® para algunos, incluso, una mera falacia.” En el caso par-
ticular de Grecia, sin embargo, la teoria de una diosa primigenia, sefiora de
la vida y la muerte, diosa de fertilidad y destruccion, responde convincen-
temente a una serie de enigmas sobre la conformacion religiosa y social de
la Hélade,? y si bien siempre hay que ser precavidos, es menester destacar
que la presencia y preclara posicion de las diosas desde la prehistoria has-
ta la edad antigua e inclusive después a través de figuras femeninas en
los nuevos ordenes religiosos, es algo que no podemos dejar de sefialar y
que sigue afectando, como arquetipos, incluso en nuestros tiempos moder-

2 Cf. Gimbutas 1996, p. 15.

3 Cf. Gimbutas 1996, p. 17. Walter Burkert 2007, p. 11, refiere sobre el mas antiguo estable-
cimiento neolitico en Grecia como proveniente de oriente, ello quiza porque no desea reconocer
que las similitudes entre ambas culturas bien podrian provenir de ideas afines que ambas cul-
turas sostuvieran y no necesariamente de un influjo de este a oeste. Por otro lado admite: “con
un significado religioso estan las figurillas que también se han encontrado en el Asia neolitica,
en Africa y Europa: ellas son pequefias terracotas u ocasionalmente figuras de piedra que repre-
sentan, la mayoria, mujeres desnudas, muchas veces con un énfasis exagerado en el vientre, las
nalgas y los 6rganos sexuales”. Acepta, pues, el historiador de la religion que dichas figuras son
ubicuas en diferentes regiones y, aunque no lo aiade, las sabe contemporaneas, lo que no fuerza
a sostener una dependencia entre unas y otras de corte temporal o regional, sino a un concepto,
quiza de orden psicologico, manejado por la humanidad.

4 Pittaluga 1946, p. 38.

3 Pittaluga 1946, p. 73.

6 Burkert 2013, pp. 72-73, advierte que puede caerse en la simple suposicion que refleje més
las ideas del autor que la realidad.

7 Cf. las citas de Sarah Pomeroy 1999, p. 28.

8 Pomeroy 1999, p. 29.
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nos.’ Las dudas persisten,'? pero cada vez hay mas estudios de diversas
disciplinas que llegan a la conclusion de que, al menos, se comprueba una
adoracion a la figura femenina divina, en muchos aspectos entendida ésta
como superior a la masculina y destronada después, al punto de intentar
eliminarla del sentir religioso.

La religion de la Diosa, o al menos su presencia como deidad principal,
se reconoce en toda la region mediterranea de Mesopotamia a Europa!! y
puede clasificarsele en dos categorias principales: vinculada a la lluvia y al
agua, y vinculada al ciclo vital, cada una representada o simbolizada por
astros, animales o signos especificos que suelen relacionarse con las vi-
siones de estados alterados de la mente que reconoce o cree reconocer el
inspirado.!? La serpiente, el ave, las lineas paralelas, las “v”, los zigzags,
los cheurones, meandros y espirales caracterizan a la primera categoria, en
tanto que la segunda se representa por la luna, la rotacion de las estaciones,
el nacimiento y el crecimiento, la cruz —sola o rodeada de un circulo—, la
creciente, el cuerno, la oruga, el huevo y el pez.!3

Al pasar revista a los simbolos de la diosa relacionada con el agua se
reconoce un principio de linea ondulada que puede tomar diversas formas
hasta constituirse en la serpiente, compafiera asidua de las diosas desde el
Neolitico hasta la edad griega. De igual modo, la vida acuatica de muchas
especies de aves las uniran al &mbito de esta diosa que quiza representaba
las lluvias estacionales o la crecida anual de los rios.!* Las patas escamosas
de las aves se relacionan con la también escamosa piel de la serpiente y lle-
ga a constituir una entidad, nombrada por Marija Gimbutas como la Diosa
Ave-serpiente, pero que también se manifiesta por separado.!’

La Diosa Ave-serpiente no es so6lo la deidad de las aguas, sino que éstas
implican la vida y el sustento, por lo que la lluvia vivificante, cual la leche
materna, nutre el suelo y se comprende que muchas figuras aviformes o con
serpientes enroscadas en sus caracteristicas femeninas (senos o caderas)
sean también diosas nutricias, kourdtrofas como se les llama desde una eti-

9 La bibliografia sobre estos topicos de la Diosa es amplia y variada, a més de las obras de
Marija Gimbutas, con mucho una de las pioneras en el campo y consagrada al menos al princi-
pio a la region europea, estan también las investigaciones en el campo de la psicologia jungiana
con piezas como la de Erich Neumann 1974 y los trabajos de Jean Shinoda Bolen 1998.

10 Confrontense por ejemplo las reflexiones apresuradas de Burkert 2013, p. 12, donde un
pufiado de estatuillas itifalicas o entronizadas lo llevan a suponer un orden patriarcal a pesar de
que se vean superadas en porcentaje por las femeninas en iguales condiciones de representacion
de poder.

I Gimbutas 1996, p. 12.

12 Cf. Clottes y Lewis-Williams 2010, pp. 15y ss.

13 Gimbutas 1996, p. 89.

14 Gimbutas 1996, pp. 93-95 y 101.

15 Gimbutas 1996, p. 112.
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mologia griega.'® De tal suerte, la segunda categoria, la Diosa de la ferti-
lidad, no es totalmente ajena a la primera, pero ya es una forma mas com-
pleja, pues no es solo la que gobierna la fertilidad, sefiora de las bestias que
controla la fecundidad de los animales y la naturaleza en estado salvaje,
también es la terrorifica diosa de las fieras, el estado salvaje y atemorizan-
te. Paulatinamente, esta diosa fértil se convirtié en deidad de la regenera-
cion, bien simbolizada en la luna, ello producto de la comunidad sedentaria,
acompafada de la unidad arquetipica y la multiplicidad de la naturaleza
femenina. Ella sera dadora de la vida y de todas las promesas de fertilidad,
pero, al mismo tiempo, también sera representante de los poderes destructi-
vos de su pasado salvaje, naturaleza cambiante como la de la luna y como
la de la misma mujer.!”

No es extrafio encontrar en el area mediterranea y desde la Edad del
Bronce, la idea de una diosa que es a la vez tres,!® la Triple Diosa en sus
aspectos de cielo, tierra e inframundo. Como diosa del inframundo le atafie
la procreacion y la muerte; como diosa de la tierra, las estaciones también
en numero de tres (primavera, estio e invierno), la vida de las plantas y
animales, asi como del ser humano cual gobernante que es de todas las
criaturas; como diosa del cielo, le compete el movimiento de los astros,
principalmente la luna en sus tres fases: nueva, llena y menguante. Asevera
Robert Graves:

Pero no se debe olvidar que la Diosa Triple, tal como se le adoraba [...] era una
personificacion de la mujer primitiva, la mujer creadora y la destructora. Como la
Luna Nueva de la Primavera era doncella; como la Luna Llena del Verano era
la mujer; y como la Luna Menguante del invierno, era la bruja.!®

16 Gimbutas 1996, p. 142. Para una detallada relacion entre la Diosa Ave-serpiente y sus
manifestaciones en Grecia, cf. pp. 125 y 146 ss. Para una opinion contraria, cf. Burkert 2007,
p. 41.

17 Gimbutas 1996, p. 140. A pesar de lo que parece, no se concibe con una especie de “mo-
noteismo” femenino, al menos no en los primeros trabajos de la arquedloga lituana, puesto
que hablamos de diversas manifestaciones iconograficas que pueden representar otras tantas
deidades. Para Burkert 2007, pp. 80-81, el estado de salvajismo de estas diosas primitivas es el
que definira la primera religion de corte cazador y brutal. De igual manera, la presencia de estas
diosas no niega tampoco la existencia de dioses, aunque menores en nimero y en prerrogativas
como se puede reconocer entre los helenos posteriores, donde la autosuficiencia de la Diosa en
materia de reproduccion puede ser un caso a destacar (cf. la posibilidad de un desconocimiento
primitivo de la intervencion del varéon en la obra de Agnes Heller, apud Lagarde 1997, pp.
189-190).

18 Es una suerte de multiplicidad unitaria que regularmente sigue el patron del niimero sacro
“tres”, que simboliza la fusion del par con la unidad: asi, tres son las Gracias, las Horas, las
Erinias, las Harpias, las Moiras; o tres veces tres son las Musas. La multiplicidad puede tam-
bién ser mas extensa, como Ilitia o la Ker que puede multiplicarse ain mas, incluso de manera
incontable.

19 Graves 1994, p. 523.



NOVA TELLVS, 44/1, Enero-Junio, 2026, pp. 79-104, ISSN 0185-3058 / e-ISSN 2683-1759 83

Las similitudes de las diosas historicas apuntan a un estado primigenio, a
una Gran Diosa?? que se fue particularizando en el entorno del mar Egeo y
que finalmente nutriria la simbologia y concepcion de las diosas historicas
y de sus herederas en las nuevas religiones.?!

Un caso particular de esta manifestacion primitiva de la Diosa creo que
se descubre en la version arcadia de Deméter. La tierra de Arcadia al norte
del Peloponeso era considerada por los propios griegos como ancestral, pre-
selénica incluso, por lo que los cultos y dioses en ella adorados igualmente
eran considerados los mas antiguos de la Hélade.?? Dos cultos se reconocian
consagrados a Deméter en la regién y ambos, por sus caracteristicas, son
pensados hoy como manifestaciones de inveterados rituales ctonicos: el de
Telpusa y el de Figalia.

El mito que daba pie a ambos rituales es considerado por el propio Pau-
sanias como el mismo?? y contaba que la diosa, en duelo por la pérdida de
su hija, vagaba por tierras arcadias, pero, perseguida por Poseidon, decidio
disfrazarse de yegua y pacer entre una manada. El dios, transformado por
igual en garafién, se acoplo a ella. Encolerizada por tal acto, la diosa se
apartd. Aqui las historias divergian un tanto. En Telpusa, Deméter deponia
su colera y se purificaba bafidndose en el rio Ladén, por lo que de Erinis
o “la enfurecida” se tornaba en la Lusia o “la purificada por el bafio”.2*
En Figalia, se retiraba, furiosa y vestida de negro, a una cueva hasta que,
descubierta por Pan y habiéndoselo comunicado a Zeus, éste mando a las
Moiras que la convencieron de abandonar su luto y vergiienza.?> En ambas
historias, Deméter paria una hija de Poseidon, diosa misteriosa cuyo nombre
no debia revelarse fuera del &mbito sacro del templo, pero que se conoce por
un apelativo general Déspoina, i. e., “sefiora”; pero en Telpusa se afiadia que
habia dado a luz también al corcel Arion.2® De igual forma, si en Telpusa
la imagen de la diosa, acompafiada de su hija y de sendas esculturas de Ar-
temis y Anito el titan, no presentaba particularidad alguna y era plenamente
antropomorfica;2’ en Figalia la diosa era representada de forma harto dife-
rente y en acuerdo con el mito narrado:

Los figaleos dicen que, por estas cosas, ellos consideran esta cueva de Deméter
y en ella erigieron una estatua de madera; estaba asentada sobre una roca y se

20 Asi lo reconoce el antes reticente Burkert 2013, pp. 79-80.

21 Sobre las similitudes en las culturas minoica, ciclddica y micénica, cf. Gimbutas 1996,
pp. 55,78,93 y 157 y ss.

22 Cf. Errandonea 1954, s. v. Arcadia.

23 Paus., VIII, XLIL, 1, ed. 1903.

24 Paus., VIII, XXV, 6.

25 Paus., VIII, XLII, 1-4.

26 Pays., VIII, XXV, 7-11 y XLII, 1.

27 El grupo de estatuas, aunque algo dafiado, se conserva en el Museo Nacional de Atenas.
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asemejaba a una mujer, pero hasta la cabeza. Tenia la cabeza y la cabellera de una
yegua, surgian de su cabeza dragones y otras fieras; vestia un quiton hasta la punta
de los pies, y habia en una de sus manos un delfin y un ave, una paloma, en la otra.
Por qué hicieron asi el xoanon, son evidentes tales cosas para un hombre no torpe,
bueno y de memoria conocedora. Dicen que es denominada “Negra” porque la
diosa poseia una vestimenta negra.8

El mito, la figura representada y el culto tributado en Arcadia?” parecen re-
mitir a un pasado inmemorial y por ello nadie duda de que se trata de un res-
quicio prehistorico en plena edad antigua. La diosa adorada es una figura
ctonica, una diosa tierra, misteriosa y terrible, que puede vincularse con otras
deidades semejantes incluyendo a la Deméter eleusina,’? pero también y més
oportunamente para lo que me compete, con el mito délfico, pues Telpusa,
como ninfa local e identificada con la diosa, también era reputada como madre
de Arion,3!y en el Himno homérico a Apolo, la ahora Telfusa, una ninfa local
délfica, engafiara al dios para que se enfrente a Piton, una serpiente gigante,3?
como aquella llamada Ladon, custodio de la fuente sacra de Tebas y a la
que dara muerte Cadmo, y es €se también el nombre del rio arcadio donde
Deméter se purifica luego de su violacion. Tantas coincidencias hacen sospe-
char al menos que estamos ante un mismo mito diversificado de forma varia.

La estatua antes descrita por el periegeta Pausanias es el aspecto a des-
tacar, una deidad teriomorfica, representacion de lo que parece del lado
terrible de la Diosa por aquellos dragones o serpientes, asi como de las
fieras nombradas en general y que sospecho serian, como en otras repre-
sentaciones, grandes felinos o también ciervos y aves, por lo que se trata de
la conocida en el ambito de estudios como Potnia therén o “Senora de las
fieras”, identificada por lo regular con Artemis como diosa de la caceria y

28 Paus., VIII, XLII, 3-4: 6odc 8¢ dvti Tovtmv gucty oi, Pryaleic 6 & omiiatov vopicat
70070 1epOv ANUNTPOg Koi €6 avtd dyaipa dvabeivar Eblov. memotfjobot 8¢ obtw opict 10
Gyodpo: kobéleobot pev Emt mETPQ, yovouki 6& otkéval TEAAL TANV KEQOAV: KEPOANV O& Kol
Koty elyev inmov, kai Spakdvimy T kol EALmv Onplov eikoéveg Tpocemepdkesay Tf KeQUAR:
xTdva 88 £vediduTo Kol <EC> dkpovg ToVC TS0 Sehic 88 &mi THC YEPOC [V oTH, TEPIGTEPSL
3¢ M Opvig Emi Tf €1épq. £0° Ot pEv oM 10 Edavov Emomoavto obT®G, Gvipl 0VK GGVLVET®
yvouny ayadd 8¢ Kol ta £¢ pvnvny Siid €t Méhavay 8¢ Eémovopdoat @acity o)V, OTt kai 1
0ed¢ péhauvay v éo0fjta elye. Todas las traducciones son propias.

29 Sobre el culto en Figalia, cf. Paus., VIII, XLII, 11-13. Se destacan los sacrificios incruen-
tos, su sacerdotisa y asistentes masculinos, tres en nimero, asi como la descripcion del sitio
sagrado rodeado de un encinar y cercano a una fuente de agua corriente.

30 Georges Deveraux 1984, p. 36, relaciona a la colérica diosa con la Brim¢ (“la que brama
de rabia”) de culto en Eleusis por la violacion sufrida en este caso obra de Zeus (cf. Clem. Alex.,
Protr., 11, XV, 1, ed. 1949), donde igualmente se aprecia que es un mito ancestral malentendido
por el patriarca cristiano.

31 Antimach., Frg., 159, ed. 1936 = Paus., VIII, XXV, 9. Seglin otra variante (Schol. ad
Hom., XIII, 346, ed. 1969), la madre del caballo era una Harpia.

32 hdp., 240y ss., ed. 1936.
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heredera del aspecto salvaje de la diosa primitiva.>3 Pero, en el caso especi-
fico de Figalia, porta la cabeza de una yegua, animal totémico del norte y de
la estepa, cuyo simbolismo la convierte en figura telurica por antonomasia:

Una creencia que parece anclada en la memoria de todos los pueblos, asocia ori-
ginalmente el caballo a las tinieblas del mundo ctonico, del que surge, galopando
como la sangre en las venas, desde las entraas de la tierra, o los abismos del
mar. Hijo de la noche y del misterio, ese caballo arquetipico es portador a la vez
de la muerte y de la vida, ligado al fuego, destructor y triunfador, y al agua ali-
mentadora y asfixiante. La multiplicidad de sus acepciones simbdlicas deriva de
esta significacion compleja de las grandes figuras lunares, donde la imaginacion
asocia por analogia la tierra en su papel de Madre, su luminaria la luna, las aguas
y la sexualidad, el suefo y la adivinacion, la vegetacion y su renovacion perio-
dica.3*

La simbologia de corte femenino aqui mencionada no guarda el sentido
maligno que se le adjudicara después con el paso del tiempo y de las visio-
nes patriarcales que arrojaron lo femenino y sus simbolos y emblemas a un
lado oscuro, tenebroso y malvado finalmente, que, polarmente, dejaba a lo
masculino como luminoso, vivificante y bueno. El caballo fue asi simbolo de
virilidad revistiéndosele de majestad, como Pegaso —otrora monstruoso
hijo de la tierra aterradora— sefialado como el vuelo de la poesia o la fuerza
del relampago; o como el unicornio que en la frente lleva la impronta de
su masculinidad erecta.>> Con todo, no es mas que la apropiacion de un
simbolo ya existente, no era sino el &nimo de alejar esta poderosa imagen
de su pristino origen. La noche conduce al dia, por lo que el caballo lunar
y ctonico puede ser urdnico y solar también y representar la dualidad de
vida y muerte en los sentidos mencionados de tierra y mar, pero también
de femenino y masculino: la yegua tiene su caballo.

Animal de montura y transporte, el equino bien puede ser el medio para
trasladarse de un mundo a otro, ente psicopompo que permite el transito de
los poderes magicos y ocultos de la noche y sus misterios, por lo que es
también animal inspirativo. En las culturas de Asia Menor, tierra de jinetes
y chamanes, donde esta criatura y sus ornamentos (silla, brida, etc.) se co-
locan junto al cadaver para ser el guia en el Mas All4, tradicién que todavia
encontramos en Homero y el sacrificio equino en el timulo de Patroclo;3¢

33 Cf. Burkert 2013, pp. 60-61 y 202.

34 Chevalier 2003, s. v. caballo.

35 Al respecto, cf. Carrillo Castro 1996, pp. 135y ss.

36 Hom., 1., XXIII, 171-172, ed. 2005. La tradicién bien podria remontarse a tiempos in-
doeuropeos, pueblo de las estepas como los asiaticos. Vale la pena afiadir que dichos animales
pudieran ser incluso hembras, pues el adjetivo y el participio empleados por el aedo no son
concluyentes, al ser el sustantivo de género comun.
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el caballo es emblema habitual del adivino y del profeta’” arguyendo que el
chaman, en estas tierras altaicas, posee “dos ojos de caballo” que le per-
miten ver a treinta dias de viaje, por lo que vela en favor de la vida de los
hombres e informa al dios supremo.3® El tambor que permite el éxtasis
del chaman se fabricaba regularmente de piel equina y su trote es lo re-
producido con el ritmico acento de aquél, mismo que despierta las fuerzas
mistéricas ctdnicas, al punto que ese tamborear es llamado “el caballo del
chaman”; el mismo animal es reproducido en el baston del adivino sobre
el cual puede atravesar los linderos de este y el otro mundo.>®

Imagen clara de tal poder ctonico y trascendente es por lo que también
este animal representa las aguas en su marcha subterranea, aguas misteriosas
otra vez, fertilizantes, que permiten la idea de que el equino pueda hacer
brotar fuentes.*? Este animal despierta la vida desde las oscuridades de la
muerte, tal como traia también la primavera desde el frio invierno en un re-
nacer de la naturaleza. Es por lo comutn, como apunta Chevalier, un avatar de
las aguas celestes de la lluvia, uniendo de nuevo el cielo, la tierra, el mar y
el submundo, por igual.*! Es por ello que también el caballo y la yegua
forman parte de una tradicion antiquisima en Grecia.

De tal suerte, una diosa yegua trasciende la idea de una diosa tierra, es
propiamente una diosa universal, por lo que la deidad adorada en Arcadia
bien podria ser un resquicio del antiquisimo concepto religioso. Una diosa
yegua bien pudo llamarse simplemente asi, Yegua, Hipo/Hipe. Al respecto,
conviene destacar que en la mitologia helena encontramos algunos persona-
jes con dicho apelativo y la auscultacion de sus mitos arrojaria luz, siempre
segin mi opinidn, a esta figura misteriosa y ancestral. El primero de ellos
es una oceanida.

Como hija de los titanes Océano y Tetis, ella forma parte del grupo
primigenio de deidades y, junto a todas sus hermanas, se relaciona con el
aspecto de fecundidad cuando es evocada como kourdtropha o “nodriza de
los jovenes”, alma mater de las generaciones humanas: “Y pario6 [sc. Te-
tis*?] la sacra progenie de sus hijas, las que sobre la tierra / maduran®? a

37 Cf. Chevalier 2003, s. v. caballo.

38 Chevalier 2003, s. v. caballo.

39 Chevalier 2003, s. v. caballo.

40 E] ejemplo mas adecuado es sin duda Hipocrene, como surgida de la coz de Pegaso
(Paus., IX, XXXI, 3), a la que, por cierto, se le adjudica una inspiracion de corte profético-
poético. Cf. Hes., Th., 1y ss., especificamente verso 6, ed. 1978.

41 Cf. Chevalier 2003, s. v. caballo.

42 El nombre mismo de la madre conlleva el sentido de “nodriza”: Tn0vc. Beekes 2010, s. v.
TnOn ™Oea, seiala tanto el sentido proveniente de la palabra “succionar” como de “nodriza”,
pero entendida como “la abuela”.

43 Kovpilw. Literalmente “envaronan” o “trasforman en hombres”. Cf. Casares 1984, s. v.
envaronar.
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los varones con el sefior Apolo /y con los Rios, esta suerte poseen de parte
de Zeus”. 44

Me parece que posee un sentido clave el verbo kovpilw, entendido en
espafiol con su significado original de “hacer crecer en robustez”, aunque
el metaforico, “crecer en prudencia”, tampoco puede soslayarse en el griego,
y me lleva a entender a estas ninfas del agua como “madres” de la huma-
nidad y me recuerda otro antiguo mito sobre el elemento acuatico como
primordial y en el cual sus padres lo eran también del universo entero.*> De
tal suerte, Hipo, como las demas oceanidas, es una diosa de fecundidad y
nutricion, una imagen adecuada para una Gran Madre, una Gran Diosa. La
etimologia clara de su nombre es “Yegua™ y el lugar que le designa Hesio-
do en su catalogo es también importante estudiarlo.

El poeta presenta a su grupo de ninfas como un todo, empleando para
ello la conjuncién té y muy raramente 1 koi.*’ De tal suerte, los nombres
de las oceanidas se unen en una cadena de hermandad y poderes ya enun-
ciados como “nutricios”, pero que, en el caso de algunas, lo hacen todavia
de manera mas estrecha. El empleo de t¢ xai ocurre en tres ocasiones a lo
largo del catdlogo,*® en el verso 359, Criseide (“la dorada”) y Asia se unen
con Calipso, evocando a mi juicio que ésta, “la Oculta”, y la region oriental
lejana y brillante estan relacionadas. Asia, el lugar donde nace el brillo del
sol es una tierra de misterio, una zona atn desconocida.*’ En el verso 360,
la pareja Eudora (“Buen regalo”) y Tique (“Azar, Fortuna”) se unen a Anfi-
ro y Ocirroe (“La que corre alrededor y Rapida corriente”, respectivamente),

44 Hes., Th., 346-348: Kovpdov iepdv yévoc, o katd yoiav / dvdpag kovpilovot cOv Amo-
AoVt Gvaktt / Kod ToTapoic, TavTny 68 Ao Tapo. poipav Exovot.

45 Hom., 11., XIV, 302. Alcméan, Frg., 5, ed. 1967, también nombra a una diosa Tetis como
la pristina criatura e incluso forjadora del universo, si bien aqui @stic. La presencia de Zeus y
Apolo me parece aqui una intromision del orden olimpico solamente. Para un analisis de dicha
diosa demiurgica, cf. Martinez Nieto 2000, pp. 70-75.

46 Prefiero esta traduccion a la ofrecida por otros: “Potra”, puesto que implica una madurez
necesaria para ser una nodriza.

47 El empleo de Té es mas comun y rico en la prosa que en el verso (cf. Smyth 1976, p. 666,
no. 2968), porque es mas comtin su uso como vinculo de clausulas que no de palabras como
aqui (p. 667, no. 2973), y es entendido entonces como una conjuncion ilativa, trabazon orde-
nada de las partes de un discurso y no contiene la fuerza copulativa de la conjuncion xai, por
ejemplo (pp. 650-652), que es el caso comiin en las enumeraciones hesiodicas. No obstante, es
necesario sefialar el uso correlativo que posee 1€ se refuerza cuando se presenta en uniéon con
kai precisamente (p. 667, no. 2973 y 2974): emplearlo “sirve para unir complementos tanto
similares como opuestos”, aclara Smyth 1976, p. 667, no. 2974, y es mas enfatico que s6lo
emplear la conjuncion sola, porque hace coincidentes los elementos enlazados.

48 Hes., Th., 350, 359 y 360.

49 Hesiodo se opone asi, como en otras ocasiones, a lo dicho por Homero que ubicaba a Ca-
lipso en el occidente, si bien ahi también fungiendo como “nutricia” de héroes, particularmente
de Odiseo (Hom., /1., 1, 1 y ss.), mito que llevaria a plantearse al menos si dicho aspecto nutricio
es necesariamente “maternal”.
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evocando, siempre segin mi juicio, el cambio de fortuna que puede, no
obstante de su veloz mutacion, ser uno bueno, un buen regalo.

Para el caso que me ocupa, el de Hipo, creo que resulta igual o mas intere-
sante. El verso —o versos, pues parece encabalgarse— es el siguiente: “Doris
y Primno y también Urania divina, / Hipo y Climene y Rodia y Calirroe”.>
“Regalo o don” y “Proa™! se vinculan con “Celeste” adjetivada como “di-
vina”, literalmente, “de forma divina” que, considero, alude a los cuerpos
celestes, las estrellas y las constelaciones, guias de los navegantes, como si
vinculdramos los regalos traidos por el mar en navios que las estrellas enca-
minan.>? “Celeste” parece vincularse estrechamente con “Yegua”, pues no
media entre ambas conjuncién alguna, como si fueran incluso la misma ninfa
y no dos diferentes. Segiin veremos en un momento, Hipo poseia una mito-
poesis que la enlazaba precisamente con el cielo, puesto que es catasterizada;
de tal suerte, quiza aqui hay ya una pristina referencia a ello. Yegua celeste,
también tiene algo de acudtica, de ctonica y de adivina, ya que, guia y sa-
bia, celeste ser que trae la prosperidad, deviene en sus hermanas: “Afama-
da”, “Rosada” y “Bella Corriente”, imagenes todas de los viajes venturosos.

Los vinculos con Asia y Rodas, evocados en los nombres parlantes que el
poeta beocio parece sefialar, remiten al oriente de donde quizéa podria venir
el concepto de una diosa yegua. Las tierras asiaticas son bastas planicies
donde la cria equina fue muy abundante, baste para ello recordar el epite-
to de los troyanos: “domadores de caballos”, y es también en aquellas tierras
donde encontramos otra referencia a Hipo, esta vez vinculada con las jinetes
amazonas.

Calimaco, poeta erudito, trae a colacion la fundacion del templo de Ar-
temis>® en Efeso confrontandolo particularmente con la fundacion del tem-
plo a Hera en Samos,>* por lo que con un 4nimo de prevalencia en el tiempo
es que evoca la leyenda de las ancestrales amazonas. Comienza por referir
que las guerreras “asentaron” (idp¥Ooato) una estatua de la diosa, mera ima-
gen de madera (Bpétag)> que, y es de destacar, es colocada en la base de

50 Hes., Th., 350-351: Aopic te Hpopved e koi Ovpavin Oeoedig / Innd te Khvpévn te
Pode1d 1e Kailiponm te.

5! puuvéd es un nombre que alude a la saliente de un barco, la proa o la popa, sinécdo-
que del barco mismo (LSJ 1996, s. v.). Para una idea distinta, cf. Vianello, en Hesiodo 1978,
p. CCCXXXIX.

52 Si bien los griegos no viajaban de noche, si empleaban las constelaciones para sus mapas
y, en las tormentas, las estrellas eran consideradas como guias seguras, de aqui la divinizacion
de los Didscuros como la constelacion de Géminis, por ejemplo.

53 Cf. Call., Dian., 237-247 y 266-267, ed. 1984. Eco claro de lo realizado por Apolo en el
himno homérico: hA4p., 179 y ss.

34 Cf. Call., Dian., 228-229.

55 Si bien recuerda al xoanon y a la estatua de culto que solia resguardarse en el sancta
sanctorum de los templos, el término Bpétag también puede evocar una figura de piedra y no
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un tronco de encina,>® y la tradicién europea en general considera que las
raices y la base del tronco son el habitaculo de singulares criaturas magicas
unidas a la naturaleza y al suelo, espiritus de fertilidad y vida que poseen un
poder temible que los hace seres ambiguos, como solia entenderse a las
diosas en tiempos primitivos.’’ El 4rbol no es ajeno a la mitologia griega
y a las diosas en particular, ya sea como herencia asiatico-semita, ya sea
minoica, donde es comun reconocer a la(s) diosa(s) sentadas debajo de sus
copas, precisamente en la base de su tronco.’® El 4rbol es llamado ¢nyoc
por Calimaco, propiamente un tipo de roble, el Quercus Aegilops o roble
silvestre,’® comun en Turquia y de frutos amargos, particularidad que no
debe sorprender, pues era signo de buena suerte.°® Dicho roble se asocia
con la adivinacion como lo prueba Séfocles al emplearlo para designar al de
Dodona®! y no es ésta la tinica ocasion en que se le vincula con Zeus,% por
lo que este primer acto sagrado de las amazonas parece evocar un antiguo
ritual y una conexioén particular con la Diosa y con el don profético.
Asegura luego el poeta erudito: “te cumplié lo sagrado Hipo”.93 El verbo
escogido no so6lo lleva la idea de alcanzar o cumplir algo, sino también la de
cierta religiosidad, incluso mistérica que se enfatiza con “lo sagrado” que se
escapa o intencionalmente no se aclara, por ser actos que so6lo debe conocer
el iniciado. La que lo cumple es la amazona Hipo. Hay quien ha querido
reconocer a ésta como una forma apocopada de Hipolita,** pero considero
que con ello restaria antigiiedad a la instauracion del templo, puesto que la
amazona Hipolita seria del tiempo de Heracles; no obstante, Hipo-Hipolita
podria ser propiamente una especie de titulo real y, de serlo, el nombre,
“Yegua libre o liberada”, se vincularia con la idea de una diosa yegua
adorada por este pueblo de jinetes.%> Considero que seria ésta una opcion
cuando notamos que Calimaco en ese momento prefiere llamar Upis (Ovmt)
a Artemis, que se ha sefialado que fuera el nombre local de una diosa: “una

exclusivamente de madera como en el caso del £odvov. Una efigie de Artemis en Mesene era en
particular designada con el nombre Bpétag, cf. LSJ 1996, Apendix, s. v.

36 Como indica el término mpéuve > npéuvov, cf. LSJ 1996, s. v.

5T Cf. Briggs 2003, s. v. arbol.

58 Marinatos 2009, pp. 57 y ss.

59 Cf. 1L.SJ 1996, s. v. pnyoc.

0 Thpr., HP., 111, I11, 1, ed. 1968.

61's., Tr., 171, ed. 1955.

%2 Hom., I1., V, 693 y VII, 60.

03 Call., Dian., 239: tékecev 8¢ to1 igpov Tnnd.

64 Es decir, la reina de las amazonas. Hesiodo, Frg., 147, ed. 1967 = Ath., Deipn., 557a,
enuncia a una Hipe entre las mujeres de Teseo y recordemos que, en alguna tradicion, el héroe
habia raptado a una amazona que puede identificarse con Hipolita.

65 Sobre las amazonas como un pueblo de las estepas y con una deidad equina, cf. Mayor
2014, pp. 17 y ss.
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madre tierra sustituida por Artemis”;%® efectivamente Upis parece evocar

la raiz que significa “abundancia” (OVmig > "Qmig > Opis) y ser asi una diosa
de fertilidad y vida, como revela la famosa escultura efesia que presenta
sus multiples “pechos” e imagenes de criaturas, y entre ellas destacan las
equinas. Hipo podria ser entonces una reina sacerdotisa, encarnacion de la
Yegua divina. Continua Calimaco expresando que dicha diosa es una “so-
berana” (8vacoa) como si intentara innovar el antiguo epiteto de Artemis,
noTvia Onpdv, con un nombre antiguo para ¢l —micénico para nosotros— y
reservado a los dioses.

De tal suerte, separa “lo sagrado” de la celebracion mas publica que rea-
lizan las amazonas al danzar en circulo posteriormente,®’ pero ;en torno a
qué? Yo entenderia a la imagen bajo el roble silvestre. Danza pirrica, pues
las amazonas bailan armadas y ese broncineo eco se auna al de sus pies; la
danza que se iba ampliando, circulos que se trazaban cada vez mas lejanos
del arbol, circulos concéntricos que partian de ese eje universal que repre-
sentaba dicho arbol.®® El poeta trae a colacion los usuales sonidos asiaticos
de la siringa que no de la ronca flauta helena, que califica con el adjetivo
tan femenino “alta”.% Las amazonas, al danzar y hacer retumbar el suelo,””
se comportan como yeguas y el eco de sus actos “corre” (£dpake) hacia toda
la region; la sonora danza toma sonidos musicales con las castafiuelas, por
lo que creo que representaba un antiguo ritual femenino a la Diosa Yegua,
la tierra fecunda, fértil y mistérica; esa tierra ambigua y poderosa de la vida
y la muerte que se rememora al final del poema al traer a colacion nueva-
mente a Hipo.

“Ni rehilya el coro anual, pues ni Hipo, / sin llanto, rehusé dar vueltas en
torno al altar”,”! un aspecto trénico que parece ser la causa del ritual. Es im-
posible saber qué mito sustentaria el ritual mencionado, pero dada la posible
relacion con la amazona Hipdlita y su rapto por Teseo, e incluso el rapto que
sufrird Hipo, hija de Quirdn, y su propia hija Melanipe (“Yegua negra”) por
Poseidon,”? cabria preguntarse si no serian mitos hermanos que aludirian
al dolor de la pérdida que también envolvia la felicidad del renacimiento:
natural, como en el ciclo anual; humano, como en el matrimonio, asi como

66 Cf. Bailly, Dictionnaire..., s. v. Odmic, en Tapia, Calimaco 1984, p. CXXXVIIL.

67 Iepi... dypyoato, tmesis seglin Tapia, en Calimaco 1984, p. LXXXIX, n. 240.

68 Call., Dian., 240-241. Cf. Marinatos 2009, pp. 57 y ss.

9 Afyeton > Ayve > Ayopoc.

70 PytT).

71 Call., Dian., 266-267: undé yopdv @edyewv éviadciov ovdé yap Trund / dxhavoti mept
Bopov areitato kukAdoacHat.

72 Otra Hipo, hija de Leuctro, también era raptada y junto a su hermana Molpadia (nombre
también de una amazona y relacionada con Hipolita), sufria el convertirse en figura del ritual de
paso en tierras beocias. Cf. Paus., IX, XLII, 5y Plu., Pelop., 20, ed. 1969.
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también el cambio de un estado salvaje, el de la novia, a uno “domado”, el
de la casada, que al fin y al cabo éste era el ambito de poder de Artemis.

Existe un ultimo personaje mitoldgico con el nombre de Hipo y que, nue-
vamente, parece rememorar a la Diosa Yegua. Nuestra fuente mas antigua
al respecto es Euripides en dos obras perdidas para nosotros, pero que, en
lineas generales y con fragmentos aislados, recuerdan otros autores. Ambas
piezas se titulaban Melanipe, refiriendo a la heroina de tal nombre e hija
de Hipo, especificando cada una los momentos en el mito de tal personaje:
Melanipe sabia y Melanipe encadenada.

Hipo”? fue hija de Quirdn y Cariclo’* y su nombre original era Ocirroe o
Tetis,”> lo que obviamente nos recuerda el pasado hesiodico de esta figura
ya expuesto lineas arriba. Criada en el monte Pelidén, como residencia que
era del centauro, tuvo una vida montaraz muy parecida a la de Artemis o
Atalanta, hembras ariscas que finalmente son domadas por maternidad.”® De
alguna forma engafiada o seducida (dman0sica) por Eolo,”” queda prefiada
y oculta el hecho a su padre hasta que fue evidente por el abultamiento de
su vientre, por lo que huyé al monte. El odio paterno la persigue’® hasta que

73 Euripides la llama a esta guisa, pero en Eratosth., Cat., I, 18 ed. 1897, es Hipe ("Inm) y
Poll., IV, 141, ed. 1931, la nombra como Evipe (Evinnn, “Buena yegua”) lo cual no causa ma-
yor problema, pues incluso podria ser una mala lectura del autor a la obra del tragico.

74 La paternidad del “centauro” esta bien establecida (cf. Eratosth., Cat., 1, 18; Clem. Alex.,
Str., 1,32, ed. 1970, y Ps-Eratosth. apud Pauly-Wissowa 1913, s. Hippo, col. 1688), el nombre
de la madre tnicamente lo refiere Ovidio, Met., 11, 630-631, ed. 1979, quiza solo porque es la
consorte habitual de Quirén. Aunque parece obvio, resulta necesario anotar que Quirdn no es
meramente un centauro, puesto que no resulta hijo del asi llamado Centauro, hijo a su vez de
Ixion y Nefele, sino que es vastago de Crono y la ninfa Filira, y su forma caballuna, es decir,
su estructura biforme con la mitad de su cuerpo equino y el torso humano, se atribuye a que el
titan adquirio esta forma para seducir a la ninfa o la utilizo para evadir la sorpresiva llegada de
su esposa Rea.

73 Ovidio, Met., 111, 636-637, da la causa del primero: “habiéndola parido en las riberas del
rapido rio, la llamo / Ocirroe” (fluminis in rapidi ripis enixa vocavit / Ocyrrhoen), con él con-
cuerda Ps-Eratostenes (loc. cit.). El nombre Tetis, por su parte, parece que era el apelativo que
tenia la ninfa ya desde la obra euripidea, como comenta Higino, 4szr., 11, 18, ed. 1983.

76 Cf. Hyg., Astr., 11, 18: studium in venando maximum haberet. Sobre la figura de Atalanta,
cf. Sanchez Barragan 2015, pp. 75 y ss.

77 Son varios los personajes con este nombre, por lo que no es facil dilucidar a quién se refe-
ria el tragico. Diddoro de Sicilia (IV, LXVII, 4-7 y XIX, LIII, 6, ed. 1906; cf. también Schol. ad
Hom., x, 2, ed. 1969) relaciona a todos los personajes en una misma familia que incluye al “rey
de los vientos” que aparece en la Odisea. Entre las variantes del mito, Eolo también funge como
marido de Melanipe quien en el tragico era su hija, como veremos. El Eolo seductor o violador
de Hipo deberia ser o bien el hijo de Helen y nieto de Deucalion, o bien el hijo de Hipotes o
Hipoto. Finalmente, Higino, F., 186, ed. 1933, lo llama Desmotes, pero parece una mala lectura
a la segunda tragedia de Euripides: Mehavinnn deopudtig.

78 Segtin Ovidio, Met., 11, 676-679, esto no seria asi, pues lo vemos llorando y suplicando
por el fatal hado de su hija, aunque se podria tratar de una especie de arrepentimiento que no
seria ajeno a alguna tragedia de Euripides también (cf. E., Hipp., 1284 y ss., ed. 1998).



92 SANCHEZ BARRAGAN / LA DIOSA-YEGUA EN EL MITO GRIEGO. UNA VISION DE GENERO

la ninfa da a luz y luego suplica a los dioses no ser reconocida a causa de su
desdoro, por lo que es transformada en yegua.”® Después, por una piedad no
especificada y en deferencia a su padre, Artemis la elevé a los cielos en for-
ma de la constelacion del “caballo”, la cual no muestra sus cuartos traseros
por pudor de que sea reconocida como hembra.3?

La catasterizacion de Hipo no era totalmente aceptada, el mismo Eratos-
tenes seflala como primera posibilidad para dicha constelacion a Pegaso.8!
Ovidio, que es nuestra mejor fuente sobre Hipo en este aspecto,’? sefia-
la como causa de la ira divina la profecia sobre Asclepio y Quirén, y la de la
propia ninfa. Al respecto, creo reconocer un topico claro en torno a la vida y
la muerte y su interaccion con lo humano: Asclepio, semidids que habra de
vencer a la muerte mediante sus artes curativas e incluso lograra la resurrec-
cion de los mortales, es por ello castigado por Zeus que lo mata con su rayo,
pero habra de ser catasterizado con lo que renace como dios de la medicina
y, por tanto, vence él mismo a la muerte con su muerte. Quirén, inmortal
como era, habra de padecer un dolor tan mortal®3 que ansiara no ser dios
por mas tiempo y le serd concedido, intercambiando su inmortalidad con
Prometeo el titan;®* por lo que siendo dios viviente eterno, ha de morir y
con ello invierte el mito de Asclepio. Finalmente, el hado de la propia Hipo
es igualmente ilustrativo, su vergiienza la hace desear no existir mas como
mujer, pero su catasterizacion vuelve publico su deshonor. Como constela-
ciones, sus vidas son lecciones perennes estampadas en el cielo que hablan
a los humanos sobre el orden universal que salvaguardan las deidades: cada
uno tiene un lugar en el mundo, dioses y humanos, los limites no deben
franquearse, no se pretende la inmortalidad con astucia, ni se desdena la
calidad divina por el dolor, ni tampoco se debe proclamar lo incognoscible.

Al parecer Euripides si aceptaba la catasterizacion de Hipo y daba como
razén de la misma y de su metamorfosis, que fuera un castigo por emplear su
conocimiento profético, médico y astrolégico para ayudar a la humanidad.®’

79 La razén de dicha metamorfosis varia nuevamente. Higino, 4str., I1, 18, resume las posi-
bilidades: que fuera una suplica a los dioses para que Quirén no descubriera su estupro a manos
de Eolo; que, siendo profetisa, revelo a los humanos las decisiones divinas; que dejo de venerar
a Diana por lo que la diosa la transformo, quiza identificdndola con la version calimaquea.

80 Higino, 4str., 11, 18, afiade que por vergiienza tampoco es visible para la constelacion de
Sagitario que, en alguna version, es su padre Quirdn.

81 Con ¢l concuerda Germanico, 209-223, ed. 1976.

82 0v., Met., 111, 642-664.

83 Al revisar una de las flechas envenenadas con la sangre de la Hidra de Lerna con la que
Heracles acabd con los centauros, ésta le cayd en una de sus patas y la infeccion fue tal que el
dios deseaba morir.

84 Que como ser primigenio no seria inmortal, solo duefio de una longeva existencia, como
es el caso de las ninfas también.

85Cf.E., Frg., 481, 13-22,y 483, ed. 1889. Asi también, Barrenechea 2008, pp. 73-74. Se au-
naria también la mencion de Pollux, IV, 141, de la mascara equina que portaba el actor que repre-
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Hipo pareciera entonces desempefiar un papel de bienhechora que los contro-
ladores olimpicos no permiten, pues invalida su poder frente a los hombres y
esto acerca a la heroina a la diosa todopoderosa antes mencionada. Quiza el
tragico recogia ya una antigua noticia, Clemente de Alejandria hace referen-
cia a Quirdn en su pasaje sobre los primeros adivinos y su fuente parece ser
el poema Titanomaquia.®® El pasaje resulta interesante porque pareciera que
es Hipo la maestra de Aquiles y no el centauro:

Junto a ¢l [sc. Quirdn] se educaba Aquiles quien, contra Ilién, encabez6 un ejérei-
to, e Hipo, la hija del centauro, luego de haberse unido con Eolo, ensefi6 a aquél
la contemplacion de la naturaleza, paterno conocimiento [...] junto a este Eolo,
Odiseo fue huésped después de la toma de I1ién.87

El empleo de la preposicion da cuenta de que Aquiles se educa “cerca
de, en presencia de o en casa de” Quirdn, pero no por él; en cambio Hipo
si le “ensefia” y la materia doctrinal es interesante por igual: “la contem-
placién de la naturaleza™ que, en primera instancia, se entenderia como la
sencilla observacion del mundo que era medio de conocimiento reconocido
en Hesiodo, pero que redunda en la filosofia fisica que bien podria ser a lo
que alude Clemente:

La conciencia que comienza a filosofar observa el mundo exterior y formula una
teoria del mundo fisico porque estd en contacto inmediato con él. Se introduce en
el problema de la verdad objetiva, partiendo de la materia sensible. La primera
filosofia fue asi filosofia fisica, una contemplacion razonada del mundo interior de
la conciencia. La constitucion misma de la vida espiritual obligaba a que la prime-
ra manifestacion filosofica fuese la de una filosofia fisica.®8

Clemente parece admitir con su lista de profetisas y con el caso especifi-
co de Hipo que las mujeres tuvieron que ver en la formacion del pensamien-
to heleno; es conocimiento de indole reflexiva e incluso filosofica, como se
prueba por el empleo del vocablo émiotrun, ese producto de la meditacion y

sentaba el papel y que podriamos imaginar a partir de algunas imagenes de vasijas que presentan
a tales hibridos: una figura con cabeza de yegua y cuerpo humano, por lo que se asemejaria a la
iconografia de la Deméter Negra de Arcadia.

86 Clem. Alex., Str., I, 73. El citado poema dataria del siglo vi a. C., para ello remito a
Bernabé 1979, p. 20. El pasaje del patriarca se ve motivado por su deseo de hacer prevalecer
la antigiiedad de Moisés sobre la de todos los adivinos helenos, de alli que empareje a Quirdn
con Aquiles y mencione a Eolo —el violador de Hipo— como el mismo rey de los vientos de
la Odisea; no obstante dicha intencion sospechosa, la cronologia no parece errada o infundada.

87 Clem. Alex., Str., 1, 73: mopét TovTm AyiAhede mondeveton 6 &n’ "Thov otpatevcag, Trmd
3¢ M Buydmp T0d Kevtavpov cuvorknoaca AOA® £5136E0To adTOV THV QUGIKTY Bempiav, THV
natplov EmoTunyV [...] Tapd 1@ AidAo t00Te Odvcceng peta v TAlov dAmotv Eeviletat.

88 Tsatsos 1982, p. 33.
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la ensefianza, que no una cogia de orden mas natural y espontaneo. Empero,
el cristiano enfatiza que este conocimiento es “paterno” y, si bien ello podria
discutirse a la luz de los fragmentos euripideos, uno de los cuales enuncia el
propio Clemente, cabe sefialar que la masculinidad implicita en el término
se desdibuja dada la naturaleza hibrida y la asociacion del centauro con la
figura del chaman y el vinculo con la diosa tierra, como llevo dicho.

Consta en el mismo pasaje del patriarca que Quiron se dedicaba a la
observacion del cielo como parte de una ritualidad que se consideraria de
corte agrario y que ya sefialaba la Titanomaquia que cita: “Hacia la justicia
condujo al linaje de los mortales, habiendo mostrado / juramentos y sacri-
ficios gratos y la conformacion de Olimpo”.%?

El término oyfjua posee una amplia semantica y por ello es sumamente
dificil discernir en un fragmento su significado sin el contexto completo; sin
embargo, dada la relacion entre las palabras que designan las ensefianzas de
Quirdn (juramentos y sacrificios gratos) yo sobreentenderia que el centauro
ilustra a la estirpe humana con los medios para estar en paz, en armonia,
con los dioses a quienes se pone por testigos de los primeros y a quienes se
ofrecen los segundos, por lo que dichos “esquemas”, “aspectos” o “formas”
bien podrian ser aquellos astros que conforman el Olimpo, aqui celeste sin
duda, puesto que es fragmento de un poema que trataba precisamente del
enfrentamiento de “lo bajo y lo alto”, titanes y olimpicos, y como los huma-
nos se alineaban con los triunfadores dioses del cielo.

Quirén, perteneciente tanto a la raza titdnica como hijo de la oceanida
Filira, cuanto de la olimpica por su padre Crono, representaria una naturaleza
mixta que se refleja por igual en su “biformidad centdurica”, a pesar de no ser
parte de dicha raza. Asi, esta criatura mezclada seria también la ideal para
servir de puente entre los mortales y los inmortales, como de hecho prueba
su mito cuando debe ceder su inmortalidad a fin de salvarse del terrible do-
lor. La tradicién veia en el sabio centauro a un instructor magistral, figura
semejante a la de Prometeo con quien se relaciona en el mito aludido, figu-
ra salvifica por medio de la instruccion. No seria extrafo, pues, que se adjudi-
cara a ¢l la ensefianza de las artes que permitieron al ser humano progresar.

Para la época del citado poema, estas artes eran mas de corte piadoso y
agricola, como bien muestra el poema hesiodico Trabajos y dias que posee
toda una seccion referente a las relaciones del cielo y la tierra, a esa pacien-
te observacion de los astros a fin de prever lo que ocurrird en la tierra. Al
mismo tiempo, a Hesiodo se le atribuia una pieza sobre el centauro: Los pre-
ceptos de Quiron, y otra de corte astrologico, por lo que considero que no es
especular demasiado que desde el siglo vii a. C. se vinculara al centauro con

8 Titanomach., 6 = Clem. Alex., Str., 1, 73: €ic t& Sucarocvvny BvTdV Yévog fyoys[v]
dei&oag / dprovg kai Buciag ilapag kai oynpato OAdHTOL.
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la observacion astrondmica que, para tiempos posteriores como los de Cle-
mente y antes como los de Euripides a quien cita a continuacion, ya fuera
también astrologica con la carga magica que ello implicaba. Finalmente, no
puede dejar de reconocerse en Quirdn su naturaleza animal, su hibridismo,
que se halla unida con el simbolo del caballo y toda la imagineria que lo
acompafa y vincula con lo chamanico y lo mantico en general. “Atestigua
esto también Euripides acerca de Hipo asi: ‘Ella, la primera, que vaticiné las
cosas divinas, / oraculos claros en relacion con la salida de las estrellas’”.%0

Clemente trae a colacion el pasaje para confirmar el conocimiento (€mt-
omun) de Hipo, y enlaza este saber con el oracular del que habia venido
hablando. Todo este saber ancestral es fruto de la paciente observacion
natural, de la armonia que respira y que los helenos venian sefialando desde
antiguo. La cosmogonia de tiempos presocraticos y clasicos era deudora
de la astrologia oriental que tuvo sus comienzos en Babilonia, y que, para
tiempos helenisticos, coincidiria con la matemadtica griega que devino en
dar peso cientifico a la antigua disciplina, racionalizando la explicacion del
trabajo del destino,”! por lo que ya en Clemente, e incluso antes con Ovidio,
estaria ligada irremediablemente con la adivinacion entendida mas alla de la
“simple” observacion mistico-magica.

Destaca en el pasaje el empleo de las palabras. Si bien Hipo es una pro-
fetisa,””> puesto que define su quehacer con el verbo mpopavtedm y el re-
sultado es ypnopog; sus dichos son “claros” (cagécwv > Gaeng) y no con-
fusos como las balbuceantes frases de otras adivinas, al fin que son ya
“una ciencia” natural, una disciplina natural del pensamiento, producto de la
observacion y del razonamiento, producto de la contemplacion paciente de
los astros y sus movimientos (évatoAn). Pero como apunté en lineas arriba,
Ovidio nos permite notar que tal saber puede rozar las facultades divinas y
acarrearse la justa colera de los dioses que fueron los que otorgaron tales
prerrogativas al ser humano.

El vate nos presenta a una Hipo que trasciende la educacion en las artes
paternas y profetiza el futuro arrebatada por un impulso mas propio de una
sibila 0 de una pitia que de la astrologa racional vista hasta ahora: “[...]
cantaba los misterios de los hados. / Es entonces cuando concibié en su
mente los furores proféticos / y se inflamo por el dios que, preso, se hallaba

en su pecho”.?3

9 Clem. Alex., Str., 1, 73 =E., Frg., 482: §| mpdta uév tét Oio, podpavTedcato / xpnouoiot
<capéow> dotépov én’ dvtoloic. La obra citada debe ser una de las dos piezas consagradas a
Melanipe, la mas segura Melanipe sabia.

91 Cf. Parke 1967, p. 134.

92 Asi incluso llamada después por el autor, cf. Clem. Alex., Str-, 1, 132.

3 Ov., Met., 11, 639-341: [ ...] fatorum arcana canebat. / Ergo ubi vaticinos concepit mente
furores / incaluitque deo, quem clausum pectore habebat.
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Pareciera que “el pecado” de Hipo es precisamente dejarse llevar por el
don divino que posee y por su naturaleza femenina que la impulsa finalmen-
te al enunciar lo vetado haciendo mal uso del saber paterno, aspecto que
redime a su hija Melanipe, especie de doblete de la historia de su madre y
que fue la heroina de las citadas obras de Euripides y donde la vision que
parece reconocerse en el romano era, quiza, también redimida.

La trama de la pieza euripidea Melanipe la sabia se recoge gracias a
los fragmentos conservados, un testimonio y un argumento posterior.®* El
prologo, enunciado por la propia Melanipe, daba cuenta de su ascendencia
como hija de Eolo, rey de Tesalia, y de Hipo; en ausencia del padre exilia-
do por un asesinato, Melanipe fue violada por Poseidon®> y parié gemelos
de ¢l que fueron entregados a una nodriza para que fueran expuestos en el
establo. Alli los encuentran unos vaqueros que los descubren cuando eran
amamantados por una vaca y defendidos por un toro, con lo que los creen
sus hijos y, por tanto, portentos divinos. Persuadido por su padre, Helen u
Orséis, Eolo decide quemar a los nifios?® y ordena precisamente a su hija
que los amortaje para cumplir la horrenda trama, lo que daba a la joven pie
para la defensa de los nifios argumentando su no calidad de monstruos,”” y
desconocemos como concluiria la tragedia, aunque podria sospecharse la
magica aparicion de Hipo, ya como semi-yegua, para aclarar todo, comin
deus ex machina del tragico.®

Para Barrenechea,” existian dos temas bésicos en la tragedia con un triple
elemento: violacion por un dios con exposicion de los infantes y posterior des-
cubrimiento con el consabido castigo a la muchacha por su padre, y la inusita-
da consideracion de los nifilos como portentos. Considerando que el auditorio
de Euripides fuera mayoritariamente —o incluso por completo— masculino,
el autor sefiala: “su discurso [sc. el de Melanipe en defensa de sus hijos] re-

94 Para todos los datos, cf. Barrenechea 2008, pp. 72-73.

93 Paradéjico revés del destino para Eolo que hizo lo mismo con Hipo.

96 Parece que habria la tradicién de que Melanipe seria descubierta por su padre, encegueci-
da y encerrada en un castillo. Cf. Hyg., F., 186.

97 El discurso de Melanipe fue famoso, un Adyov @ikétipov, por lo que su preeminencia,
arguye Barrenechea 2008, p. 75, llevaria a que no se conociera mejor la trama. Podriamos afa-
dir al respecto que en la edad helenistica se apreciaba la sola presentacion de los mondlogos
y no de la tragedia completa, ello también favoreceria paulatinamente su pérdida y posterior
desconocimiento de la trama.

98 Para Paus., IX, I, 1, Melanipe, hija si de Eolo, estaria casada con Ttono y seria madre del
eponimo Beoto, otro vastago suyo seria Eolo, el que seria rey de los vientos, ya que era hijo
de Poseidon y sospecharia yo el nacimiento de gemelos de distintos padres. También existe la
noticia de una Melanipe, que no podria saberse si es la misma, aunque se ubica en territorio
tesalio y se relaciona con la leyenda de los centauros; como mujer de Piritoo y madre de su hijo
Polipetes, llamado asi por “la mucha pena” que le causaron los centauros el dia de su boda. Cf.
Schol. ad Hom., ii, 740.

99 Barrenechea 2008, p. 74.
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presenta la estratagema de una mujer corrupta para burlar a su padre y salirse
con la suya”;'% ve en ello, como su fuente Halliwell, un reflejo de la zozobra
del tiempo clasico y el uso, y abuso, de la retérica. Ante tan contundente afir-
macion yo me pregunto: /Seria la intencion de Euripides? ;Ese auditorio no
sentiria compasion por la joven violada o seducida, abandonada y sola que
intenta salvar a sus hijos de un destino fatal? ;No sentirian piedad por los
nifios? ¢ Verian Ginicamente el engafio al padre? ;Si temian a la retorica, no se-
ria porque los hacia pensar en su ignorante y supersticiosa vision del mundo?

Aristoteles!?! consideraba al personaje euripideo “inadecuado” (&mpemnc),
puesto que se comportaba como un hombre dada su habilidad intelectual, a
mas de que era joven y los jovenes no poseen plenamente control de sus
capacidades, y de noble familia con lo que esperaba el filésofo reconocer
la mesura como una cualidad adquirida en el seno de la misma. Los ar-
gumentos del filosofo son todos discriminatorios, pero propios del tiempo
antiguo, por lo que se buscara paliar las recriminaciones a tan preclaro poeta
posteriormente con el seflalamiento de que el discurso de Melanipe era un
ejemplo de “énfasis”. Este tropo retdrico consiste en expresar algo, pero ya
que no quiere o puede hacerse dadas las circunstancias, solamente se alude a
ello y es el auditorio quien debe buscar y encontrar el verdadero significado
del mismo.'92 Dionisio de Halicarnaso considera que Melanipe es Euripides
que esconde en el discurso la sabiduria de su maestro Anaxagoras, represen-
tado en Hipo.!3

Melanipe la sabia goz6 de gran popularidad!®* y el denuesto principal
parece ser la afirmacion que la propia heroina hacia en su discurso: “yo soy
mujer, pero tengo inteligencia”,'% la afirmacion disgusté seguramente a
los hombres, como prueban los sefialamientos de Aristoteles. Completaré el
fragmento euripideo:

Yo soy mujer, pero tengo inteligencia; / yo misma no poseo malamente un conoci-
miento propio; / de mi padre y también de los mas viejos, muchos / razonamientos
habiendo escuchado, no los recordaré de forma equivocada.!%

Destaca la contundente afirmacion de la capacidad femenina que se per-
fila desde el empleo de las correlativas que dan a entender que, si por una

100 Barrenechea 2008, p. 84.

101 Arist., Po., 1454a, ed. 2000.

102 Cf. Barrenechea 2008, p. 76, n. 20.

13D H., RA., TX, XI, 8 y ss., ed. 1929.

104 Pryeba de ello es la mencion de la obra por la misma Hera en la obra de Nonno de Pané-
polis. Cf. Nonn., VIII, 236, ed. 1959.

105 | Frg., 482: éyd yoviy uév eipt, vodg 8 Eveoti pot.

106 E | Frg., 482: &yo yovi pév sipn, vodc 8 éveoti pot / odth 8 EpauTiic o Kokde yvdung
£xw- /1006 & €K TaTPOG TE KOl YEPOLTEPMV AOYOVS / TOAAOVG AKOVGOG O HELOVCMOUAL KOKDG.
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parte es mujer, por otra, no implica que sea una estiipida.'%’ Dicha afirmacion
o confirmacion de ambas capacidades, la femenina y la inteligente, se escla-
rece nuevamente con el empleo de los pronombres. Melanipe reclama enton-
ces para si la existencia de una vod¢ y la posesion de una yvoun. Tomando
en cuenta la época y el autor, no podemos sino sefialar un sentido filosofico
para ambos términos: la vodg, esa capacidad de percibir con los sentidos y
entender gracias a ellos,!%® permite alcanzar un estado de inteleccion de los
estimulos externos a fin de comprenderlos e incluso explicarlos,'? y ello es
muy importante puesto que Melanipe sefialard a su madre como poseedora
de tal capacidad de comprension.! !0 Los sentidos perciben una amplia gama de
saberes reflejados en la naturaleza y que, para Platon por ejemplo, permiten
el acercamiento a la razon pura, entendida asi mismo como vodg.!!!

De tal suerte, Melanipe se vanagloria de un conocimiento empirico o
natural que le permite alcanzar alturas divinas y una clara metafora de ello
seria acercarse a los dioses por medio de la observacion del cielo y sus lu-
minarias, primer reflejo de aquella bienaventuranza que se halla en el éter,
mas alla del cielo donde brillan las estrellas en constelaciones, como las que
alguna vez, en los versos de Ovidio, cantd su madre:

No es mio el relato, sino de mi madre, / que el cielo y la tierra eran una sola forma;
/ pero después que se separaron en dos, uno de otro, / engendraron todas las cosas
y entregaron a la luz, / arboles, aves, fieras que el mar alimenta, / y la estirpe de
los mortales.!1?

Como dije, para muchos éstas eran ideas de Anaxagoras, pero yo con-
sidero que hay un toépico femenino en todo ello que, tradicion ancestral,
podria haber afectado la filosofia del sofista. Melanipe trae a colacion los di-
chos de su madre que describen una union perfecta del cielo y la tierra, coito
benéfico finalmente que no el tristemente interrumpido como en la obra de
Hesiodo; también lucen los vocablos de orden femenino: tiktm, Tpépm y la
frase avadidm gig edog, demostrando una capacidad ya reconocida para

107 Aunque por un sentido de eufonia castellana no he traducido las particulas correlativas,
éstas se reconocen facilmente en el texto griego citado en nota donde, por cierto, destaca el ter-
cer lugar que ocupa una de ellas, sitio inusual (cf. Smyth 1976, p. 657, no. 2914), seiialando a mi
entender la esencia femenina, la identificacion de Melanipe con su sexo, para luego contrastarlo
con la presencia (éveiu) de la inteligencia en ella.

108 Cf. Epich., 249, ed. 1899.

109 Cf. 1LST 1996, s. v. voii.

g Frg., 484.

11 Cf. Jaeger 1985, p. 685, n. 39.

N2 B Frg., 484: xovk £udc 6 uidboc, GAL €uflg imTpdg mhpa, / dg ovpavog te yoid T
NV nopen pia- / émel 8 gxopicOnoav dAMAOV Siya, / TikTovst TAvTa KAvESKY i paoc, /
3évdpn, metewvd, Ofpag obg 0 hun tpépet / yévog te Bvntdv.
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las diosas como paridoras y nutricias de todo, madres de animales, plantas y
humanos por igual, al punto que crean estirpe (yévog).

Fruto de aquel primer conocimiento intimo mediante la penetracion de
la totalidad de las manifestaciones naturales seria la yvoun, que solo seria
viable a unos pocos que dilucidan una justa inteleccién y poseen una firme
voluntad. Por todo ello, y a pesar de lo que dice después, creo que reitera su
capacidad propia para pensar y hablar con razéon y cordura, como poseedora
de un conocimiento no meramente magico-inspirativo, sino producto de la
reflexion razonada en hechos concretos. Cuando proclama que esto es algo
aprendido!!? de su padre y de los ancianos, es, siempre segun mi criterio,
como si amalgamara el saber femenino del que se siente orgullosa, como
asevera ese otro fragmento conservado, y el masculino, uno el vodg y otro la
yvoun. Esta mixtura no es empleada “de mala forma” (xax®g), por lo que
no debe suponerse, como parecen hacer los varones antes sefialados, que la
mujer que sabe sea un peligro:

[sc. Melanipe] es metaforicamente un monstruo, en el sentido en que en ella se
confunden tanto categorias sociales como tipos de discursos. Melanipe es, al mis-
mo tiempo, madre y muchacha soltera e hija de familia; ademas, ella combina el
discurso racional de un filosofo con el conocimiento profético que habia heredado
de su madre Hipo, la vidente.!'*

Melanipe es como un monstruo porque repite la vida de su madre, por
lo que al final de la misma tragedia también se vera transformada. Ella es
monstruosa porque es una mujer que piensa, es monstruosa porque trata de
ocultar su maternidad y de salvar la vida de sus hijos clandestinos; es mons-
truosa porque no acepta su destino como mujer. Cuando finalmente sea
reivindicada, lo sera por sus hijos que no por su padre o por su “marido”,
lo cual me parece una vision harto femenina. El final de la tragedia, con
la posible presencia de Hipo, ya celeste yegua, estableceria que los nifios
no eran monstruos, sino semidioses; que los hombres no lo sabian todo, ni
las mujeres eran unas ignorantes y supersticiosas, sino poseedoras de una
sabiduria mas préxima a lo divino de lo que era la masculina incluso, por
lo que, como alguna vez sugirié Auffret,!!® Euripides realizaba un primer
intento por imaginar a una mujer filésofa... yo agregaria, quizd porque ya
la conocia.

13Y recuérdese que es a la manera de los griegos, es decir del uso de la memoria y de lo
digno que es recordar algo en especifico.

114 Lada, “Foul monster or good savior? Reflections on ritual monster”, apud Barrenechea
2008, p. 82.

15 Melanippe la Philosophe, apud Barrenechea 2008, p. 71.
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Luego de las desgracias que sufrira,!!® se entienden las animosas pala-
bras que pronuncia Melanipe y que resuenan a un canto de victoria muy
semejante a las enunciadas en otra obra de corte femenino: Medea,'!” pero
con un tono alin mas reivindicativo:

MELANIPE CAUTIVA. Inutil es el vilipendio de los hombres a las mujeres, / tiende
en vano el arco y habla perversamente. / Ellas son mejores que los varones. Yo lo
probaré. / Ya que en sus reuniones no hay testigos... / [Los siguientes cuatro frag-
mentos terminan] ...y no (hay) rechazadas, / ... las penas unas a otras, / ... tiene
vergiienza (conlleva verglienza), / ... una mujer lo despide... / guian los hogares y
las mercancias de exportacion / protegen dentro de la casa. / No hay casa prospera
ni lustrosa sin una mujer. / Mas atn las cosas con respecto a los dioses, porque
primera la juzgo de estas cosas; / poseemos la mejor parte: Asi, en los ordculos / de
Febo, las mujeres profetizan los pensamientos / de Loxias; en torno al puro asiento
de Dodona, / junto a la sagrada encina, los pensamientos de Zeus, femenino / linaje
comunica a quienes lo quieran de la Hélade. / En los ritos sagrados de las Moiras
y de las diosas innominadas, inician; tales cosas no descansan entre / varones,
entre mujeres se acrecientan / todas. Entre los dioses, con justicia, eso poseen / las
hembras. ;Como, pues, sobre el linaje femenino conviene / escuchar perversida-
des? ;No cesara el vilipendio / inutil de los varones que, con envidia, consideran,
/ si es descubierta una malvada, vituperar a las mujeres / todas por igual? Con
mi dicho las diferenciaré: / Nada es mas perverso que una mujer / malvada, pero
nada se ha creado en exceso / mejor que una excelente; pues bien, las naturalezas
diferencian... '8

116 13 trama de Melanipe encadenada puede dilucidarse a partir del texto de Hyg., F., 186:
Eolo cegara a Melanipe y la encerrara en un castillo (in munimento) y expondra a los nifos que
seran recogidos por pastores que los crian. Megaponto, rey de Icaria, amenaz6 a su reina, Teano,
con abandonarla por su esterilidad, por lo que ésta recurrio al engafio e hizo pasar por suyos
a los gemelos. Con el tiempo, ella parié gemelos propios y celaba los halagos que Megaponto
hacia a los primeros, dada su hermosura (formosissimi). Aprovechando la ausencia del rey,
Teano descubre a sus hijos el origen de sus hermanos mayores y los conmina a matarlos, por
lo que planean una celada en una partida de caza, pero he aqui que son los hijos de Teano los
muertos y, en desesperacion, la madre se suicida con el mismo cuchillo de caceria. Los gemelos,
Beoto y Eolo, huyen con los pastores que los criaron y alli Poseidon les revela su origen y el
destino de su madre Melanipe. Marchan contra su despiadado abuelo y lo matan, para rescatar a
su madre a la que el dios devuelve la vista. Los héroes regresan con ella a Icaria y cuentan todo
a Megaponto que desposa a Melanipe y adopta a los muchachos que fundan en la Propontide
Beocia y Eolia. Cf. también Str., VL, I, 15, ed. 1877,y A. G., 111, 16, ed. 2000.

N7E,, Med., 1081 y ss., ed. 1984.

18 E| Frg., 13: MEAANIIIITH AEEIMQTIE / pémy ép’ sic yovaikog €€ avépdv yoyog /
yaAhel kKevov TOEEV O Kot Aéyel Kak®dS' / ol & €lc” dpeivoug apoévav. dei&m 8’ £yd. / Toig pev
vap €ott EupuPorar’ apdptopa / (Fragments follow of four lines, ending kai ovk / apvovpevorl,
aA]Anhog Tovoug, Jaioyovny £xel / (pépet B), Jotog ékPalel yovny) / vépovot 8’ oikovg Ko To
vooTolovpeva / £6m SOpmY od1{ovcty, odd’ épnuiot / yuvoikdg olkog edmviic ovd’ dALog. /
168 &v Beoic o’ TpdTO, Yap Kkpive Tade" / pépog péytotov Exousv: &v ®oiPov T yap / ypnopoig
npopntevovst Ao&iov ppéva / yovoikeg, auel & ayva Awddvng Babpa / enydt map’ iepdt
0L TaG A Ppévag / Yévog mopevet Tolg BElovoy ‘EAlGdoc. / & & ig te Moipag tag T dvo-
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Las entrecortadas frases en el papiro producto del paso de los afios no
son dificiles de discernir, ya que en las reuniones femeninas no hay testigos
que avalen lo que hacen —y ello crea multiples ideas erradas en la vision
masculina—, ella aclara que “no hay rechazadas”, las mujeres no son eli-
tistas, pues ellas mismas son una minoria rechazada, por lo que se auxilian
y se comprenden contandose “unas a otras las penas”; sororidad que los
estudios modernos sefialan como regular en las relaciones femeninas. No
hay actividades que las avergiiencen en sus reuniones, afirmacion que li-
bera al género de los vilipendios comunes de sus varones. La mujer dirige
el hogar y lo hace prosperar, sin ella el hombre no lograria el éxito, pues
estaria afanado en todas esas pequefias pero importantes labores diarias, y
solo por ello la mujer mereceria respeto. Empero, se descubre también su
calidad como mediadora con los dioses, como profetisa y hierddula y, en-
tenderiamos, como poetisa también que ellas participaban en las ceremonias
estatales. La conclusion a la que llega el texto es a no creer en el racero tan
divulgado, no todas son igual de malas, y la mayoria son excelentes.

Asi pues, el eco de una religiosidad femenina y del culto de una Gran
Diosa universal y tan sabia como poderosa, quiza una antiquisima Diosa-
Yegua, creo que puede traslucirse en los mitos helenos de esta Hipo miste-
riosa y enigmatica.
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