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Introduccion

La griega es la religion no practicada en la actualidad que mejor conocemos, la riqueza
documental de la que se dispone para su estudio es extraordinaria, tanto en lo que se refiere a
fuentes literarias como iconograficas, epigraficas o arqueoldgicas. Pero a pesar de todo, la
extensién temporal (desde el siglo XVI hasta el cambio de era) y territorial(desde la India a la
Peninsula Ibérica) del mundo griego complica la tarea de intentar su estudio ya que forma un
conjunto de gran diversidad en el que no todas las partes son bien conocidas. Desde la religion
de la época micénica hasta la religion helenistica, pasando por la homérica o la clasica, desde
la religion de los filésofos o los misticos a la oficial de las ciudades, se granan sensibilidades y
creencias muy diferentes. En algunos casos la documentacidn es especialmente nutrida, en
otros casos solamente podemos deplorar la pérdida de tradiciones locales, que eran muy
numerosas, pero que o no se escribieron o no llegaron a transmitirse fuera de los limites de Ia
comunidad para la que fueron creadas. Y es que el mundo griego no formd una unidad
territorial o politica, sino que cada territorio y cada ciudad poseia sus mitos, sus explicaciones
del mundo (por medio de las que se buscaba potenciar la autoidentificacion) y sus ritos
propios (incluso los calendarios rituales variaban mucho de un lugar a otro ). Nuestra vision de
la religion griega depende en gran medida de lugares y momentos que la transmision
documental ha privilegiado. Son bien conocidos los desarrollos atenienses, las especulaciones
plasmadas en los textos homéricos y hesiddicos o el material de la época clasica; conocemos
bastante bien la religion de la aristocracia y los grupos dominantes. Pero se nos escapa en
mayor medida la religion popular, la campesina o la de los grupos marginales (en especial los
esclavos). Estas irreparables lagunas, si bien impiden que nuestra visién sea completamente
satisfactoria, no convierten en menos arriesgado un intento de sintesis como el que les
propongo, que ordena una documentaciéon muy nutrida segln unos criterios de tipo histérico
que para algunos quizas puedan resultar discutibles (les insto a que me lo hagan saber y lo
revisemos en el turno de preguntas).

Mi intervenciéon se dividira en tres grandes bloques,que corresponden a tres momentos muy
caracteristicos del mundo griego, con formas religiosas estructuralmente diferentes (aunque
se mantengan en algunos -0 muchos- casos practicas, ritos odivinidades parecidos):

1) La religién micénica

2) La religion en el marco de la polis

3) La religion helenistica

1) La religion micénica

El desciframiento de la escritura Lineal B hace menos de medio siglo demostré el caracter
inequivocamente griego de la sociedad micénica (fechada en su maximo desarrollo entre los
siglos XV a XIII a.e.), pero también desveld unas instituciones insospechadas; la economia
estaba parcialmente dirigida desde los palacios, que captaban y redistribuian los excedentes
gracias a una burocracia estructurada. El sistema social resultaba completamente ajeno al que
dibujaban los poemas homéricos (fechados a finales del siglo IX y comienzos del VIII a.e.),
gue hasta ese momento se estimaban (por parte de la mayoria de los especialistas) reflejos
(tamizados por el lenguaje mitoldgico ) de la pretérita sociedad micénica; la forma de
organizar la economia resultaba mucho mas parecida a la que desde hacia milenios imperaba,
por ejemplo, en los estados mesopotamicos. Los textos micénicos conservados lo fueron de
modo fortuito, eran tablillas en barro en las que los burdcratas encargados de la fiscalizacion
de los productos anotaban las partidas que entraban en la contabilidad palacial y luego eran



redistribuidas a diversos centros (nos interesan especialmente los templos receptores).
Durante los incendios que se produjeron en los diversos palacios micénicos por causas todavia
no aclaradas satisfactoriamente (y quizas no idénticas en todos los casos), estas tablillas de
barro se cocieron y se nos conservaron en fortuitos archivos que solamente reflejan la
situacion del afio del incendio. No se trata, por tanto, de obras literarias, ni de narraciones de
mitos o rituales (aunque no podemos saber si los micénicos, como hicieron los
mesopotarnicos, escribieron obras de este tipo en algin otro material que no se ha
conservado ), sino de aridos documentos catastrales sin la menor pretensién literaria. A pesar
de las caracteristicas del material escrito micénico, los datos que de él se extraen son
fundamentales para dibujar, aunque en grandes lineas y con lagunas notables, la mas antigua
religion griega conocida.

Frente a los estudios previos al desciframiento, que solamente contaban con la iconografia y
los datos arqueoldgicos para sustentar las hipdtesis reconstructivas, y que planteaban la
semejanza de la religion micénica con la religion cretense de la etapa anterior (la religion
minoica), los datos escritos muestran un abigarrado politeismo y un sistema de templos que
resultaba insospechado (y que la arqueologia aun no ha sido capaz de identificar
satisfactoriamente ).

El caso micénico es prototipico para ilustrar las deficiencias que subyacen en los estudios
religiosos basados exclusivamente en la iconografia (por ejemplo las reconstrucciones de la
religion prehistérica o las hipotesis muy ambiciosas como la de M. Gimbutas ). Un elenco de
teonimos surgié de lo que antes se creia un sistema casi monoteista ( centrado en la gran
madre como Diosa casi exclusiva), muchas e importantes divinidades femeninas, como la
Potinija (la sefiora, tedonimo seguido de diversos epitetos en las testificaciones conservadas vy
que tiene un culto importante en varios lugares), pero también muchos Dioses masculinos e
incluso parejas divinas (desconocidas con posterioridad) como Diwija-Diwo (tednimos que
portan la raiz indoeuropea que se testifica en Zeus, el Dios principal griego de la época
posterior -declinado Dios en genitivo-- ) o Posidaeja-Posedaone ( dificilmente no relacionable
con el Posidén griego posterior). Aparecen tednimos que luego tendran continuacion en época
postmicénica, incluso algunos inesperados como Diwonosijo ( el posterior Dioniso del que los
propios griegos antiguos estaban convencidos que era un Dios intruso proviniente de Tracia)
junto a otros para los que no hay el menor paralelo postrnicénico.

Estas equivalencias, que en algunos casos resultan confusas han sesgado la investigacion
sobre la religion micénica, que se ha interpretado en demasiadas ocasiones desde una
perspectiva medio milenio posterior (con los ojos de la teologia homérica y posthomérica).
Nada permite pensar que los Dioses micénicos de nombre semejante a los testificados con
posterioridad tengan las mismas atribuciones. Diwo dificilmente tendria la posiciéon de la que
goza Zeus en el pantedn aristocratico homeérico, lo mismo que los nobles del siglo VIII a.e.
tenian una posicion social, una ideologia y unos intereses bien diferentes de los de los reyes
que presidian el sistema palacial en cada uno de los territorios micénicos. Podemos hipotetizar
gue estos monarcas tendrian un estatus mas parecido al de sus vecinos orientales,
comparable con el de los soberanos en las sociedades originales, aunque, en realidad, no
tenemos testificacion segura que lo avale. Tampoco la investigacion ha sido capaz de
determinar la importancia e influencia de los sacerdotes, que testifican las tablillas pero cuyas
competencias resultan oscuras.

La primera religion griega presenta, por tanto, grandes indeterminaciones que provienen del
material documental con el que se cuenta para su estudio, pero sirve para ilustrar cdmo un
avance en el estudio de la cultura material ( como es el desciframiento de una escritura)
puede modificar radicalmente una vision cimentada en el trabajo de generaciones de
estudiosos.



2) La religion en el marco de la Polis

La religion de la polis se suele entender como la religion griega por antonomasia (incluso en
obras muy recientes como la de Bruit y Schmidt). Asi, en muchos casos se ha comprendido la
religion micénica con los instrumentos que ofrecia la religion de la polis y en otros se ha
entendido la religién helenistica como su degeneracién. Dos causas principales han llevado a
esta situacién. Por una parte la enorme cantidad de datos en obras literarias, monumentos o
imagenes han privilegiado (y siguen privilegiando) su conocimiento en profundidad. Resultaba
un recurso sencillo trasladar a épocas remotas y con mucha menor documentaciéon lo que se
conocia para épocas posteriores: por ejemplo, se dotd a lo que en época micénica eran
solamente nombres divinos de imagenes, mitos, funciones (aunque hay que tener presente
gue no podemos tener la seguridad que fueran semejantes, de ahi la quiebra del método que
destaco A. Brelich). Por otra parte la idealizacion que presidié la precepcion durante centurias
del legado griego deformd, magnificandolos, los desarrollos ideoldgicos de lo que se entendia
por «edad de oro» griega. Hijos como se querian de unos griegos ideales, los sabios europeos
no podian menos que priorizar la época que estimaban de esplendor de éstos.

Conscientes por tanto de estos problemas de método y percepcion pero dependientes de una
documentacién que privilegia el conocimiento de esta etapa pasaremos a revisar algunos
aspectos (y de modo sintético) de la religion que tiene su marco principal de desarrollo en la
polis.

a) Homero y Hesiodo: una religion artificial y unificadora

El fin del mundo micénico se acompafia de la desaparicidon de la estructura palacial, el sistema
ideoldgico que sustentaba el poder de la élite e incluso de la escritura (junto con la burocracia
que la empleaba). Entre los siglos XI y VIII se instaura una nueva sociedad, dirigida por una
nueva élite que justifica su preeminencia en la pertenencia a linajes determinados, que dicen
entroncar con grandes héroes del pasado e incluso con los Dioses. En este ambiente
obsesionado por las genealogias y por los hechos heroicos surgen los poemas homéricos y
hesiodicos. Lalliada desarrolla la narracidén fabulosa (y puramente mitica) del enfrentamiento
entre los aqueos (liderados por la pléyade de sus heroicos jefes, sobre los que impera
Agamendn, sefior de Micenas) contra los troyanos por el peregrino motivo de recuperar a una
mujer (Helena, la esposa legitima de Menelao, sefior de Esparta, raptada por Paris, hijo de
Priamo, sefior de Troya). Mientras los hombres se enfrentan en el campo de batalla, en el
mundo celeste los Dioses determinan los derroteros del combate; Zeus ( o en otras versiones
Hermes) pesa los destinos de los combatientes; no serd la mayor o menor capacidad bélica la
que determinara el resultado del enfrentamiento, sino la direccion hacia la que se decantara el
fiel de la balanza. Otro tanto ocurre con /a Odisea, el Unico de los relatos de regresos a su
patria de los héroes aqueos vencedores de Troya que se ha conservado completo. Odiseo,
protegido por la Diosa Atenea pero enfrentado al Dios Posidon (que rige sobre los mares) vaga
durante diez afios por parajes extraordinarios (llega incluso a la boca del Hades, el reino de los
muertos) hasta que los Dioses le permiten retomar al hogar.

Los poemas homéricos desarrollan una teologia que infuira profundamente en la especulacion
posterior; dado que se convirtieron en obras aceptadas por todos los griegos, conocidas y
aprendidas desde la infancia y que sirvieron para homogeneizar las creencias en un mundo
que con el desarrollo de las ciudades ( convertidas en centros rituales independientes) tendia
a potenciar la variabilidad ideoldgica local. Ademas, las narraciones heroicas del pasado
marcaban las pautas de comportamiento diferencial de la élite griega, que se decia entroncar
con estos héroes indiscutibles (mejores sin duda que los hombres del presente) gracias a
intrincadas genealogias en las que se complacian especialmente.



Los poemas de Hesiodo, por su parte, sin llegar a tener la enorme influencia de las obras
homéricas, presentan un caracter sistematico que también sirvié de guia para la teologia
posterior. Resulta especialmente interesante su obra Teogonia que narra la genealogia de los
Dioses ( desde el caos a las divinidades que rigen el mundo presente pasando por las
generaciones destronadas de Dioses del pasado ); por su parte Los trabajos y dias ilustra las
creencias campesinas y expone mitos de gran interés, como el de las razas. Esta narracion
antropogodnica es especialmente ilustrativa: los hombres del presente son una raza
degenerada, la de hierro, la Ultima de una serie que fue decayendo desde la de oro (reflejo de
la utopia en la que la naturaleza ofrece sus productos de modo espontaneo ), cercana a los
Dioses, pasando por la de plata y la de bronce y solo recuperando algo de su esplendor con la
raza de los héroes. Este relato tiene paralelos orientales (incluso biblicos como Daniel 2,31
ss.) pero también indoeuropeos (Mahabharata 111, 12,826), aunque lo especifico hesiddico es
la presencia entre las razas metalicas de la de los héroes, en cuyas acciones y lineas de
sangre, como ya vimos, se reconocia la élite.

Lo caracteristico de estos primeros testimonios griegos es que los creadores de la teologia, los
sistematizadores del corpus de creencias, son poetas inspirados (imaginariamente por las
Musas ), no sacerdotes; conforman una religion artificial muy directamente relacionada con la
ideologia de los grupos sociales a los que estan dirigidas estas obras.

b) Comunidad vy ritos de solidaridad

La libertad que potencié entre los griegos la inexistencia de un dogma obligatorio sancionado
por un sistema eclesiastico cre6 un mundo religioso diverso y abigarrado cuya complejidad
solamente intuimos en la documentaciéon incompleta que poseemos; los grupos de indole
religiosa que actuaban mas alla de la religidon oficial de las ciudades fueron muchos, aunque no
pasaron de ser minoritarios (a pesar de su gran creatividad); la gran mayoria de los griegos se
sentian vinculados a sus divinidades y ritos ciudadanos, cuya caracteristica mas notoria era
que potenciaban la solidaridad grupal.

La fiesta es el marco en el que la identificacion del grupo se refleja de modo mas diafano, pero
también donde se testifican una serie de practicas que buscan re equilibrar la sociedad por
medio del reparto. En el mundo centrado en la polis, que define el arcaismo y el clasicismo
griegos (siglos VIII a IV a.e. ) en la fiesta participan solamente los miembros de la ciudad (si
hay extranjeros tienen puestos secundarios, salvo que tengan un estatus y unos lazos de
amistad con ciudadanos preeminentes que les permita acceder a un puesto destacado );
ademas la fiesta es el pretexto ritual (religioso) para socializar excedentes acumulados por el
estado o particulares sin que se genere un débito por parte de los grupos receptores respecto
de los dadores (ya que es la divinidad la que preside y por tanto a la que se debe el
reconocimiento imaginario por lo consumido ). Las ciudades griegas cargaban sus calendarios
rituales de fiestas, cuya ubicacion variaba mucho de unas a otras (incluso entre las que tienen
idéntica denominacion); conocemos bien el caso ateniense en el que los dias dedicados a
festividades superaban el medio centenar al ano.

Las fiestas tenian una serie de fases (procesiones, agones, comidas rituales) jalonadas de
practicas disefiadas para cohesionar al grupo social. La procesion era el espejo en el que se
mostraba y miraba la ciudad; los ciudadanos enmarcados en grupos significativos (notables,
jovenes cumpliendo el servicio militar, jovenes casaderas -que tenian pocas oportunidades de
ser admiradas e incluidas en estrategias matrimoniales-) se jerarquizaban y mostraban su
cohesion ante los hombres, pero imaginariamente también ante la divinidad a la que se
dedicaba la fiesta. La procesion, ademas, marca el territorio ritual de la ciudad, socializando e
identificando el entorno y poniendo de manifiesto la jerarquizacidn de la periferia respecto del



centro. Un ejemplo diafano lo ofrece la instauracion de los pequefios misterios, que se
incluyen en el ritual de los misterios de Eleusis como una fase en la que se desarrolla una
procesion entre Atenas y Eleusis. De este modo Atenas, la ciudad principal, que ejerce el
dominio politico sobre Eleusis (una pequena ciudad que, no obstante, era un emplazamiento
cultural de primer orden, muy prestigioso y hasta ese momento semi-autébnomo) deja
claramente establecida la vinculacion religiosa.

Otro paso en la fiesta es el concurso agonistico; consiste en el enfrentamiento entre diversos
miembros para determinar los elementos mas habiles, capaces o fuertes. En el vencedor (ya
sea en la lucha, la carrera, la danza o el canto) confluian la habilidad y el entrenamiento junto
con las dotes naturales y una imaginaria eleccidon divina; se convertian en los personajes mas
admirados y eran escogidos para los matrimonios mas ventajosos y las preeminencias dentro
del grupo. En muchos casos los enfrentamientos agonisticos estaban ritualizados segin una
pauta que partia de una desintegracion del grupo (se escogia a un miembro por cada
subgrupo -parental, local, otros antiguos vinculos prepoliticos-), el enfrentamiento en la
primera fase potenciaba la identificacion de los subgrupos pero tras la victoria, que era
entendida como una eleccién divina se recuperaba la cohesién superando las diferencias
subgrupales. Se trata de una ceremonia de desmembracion y posterior reintegracion ritual del
grupo, que tenia la utilidad de maximizar brevemente la autoidentificaciéon de los subgrupos
para transformarla posteriormente en una autoidentificacion de todo el grupo en torno a un
ganador comun. La ciudad de Atenas generd un tipo de agon especialmente significativo que
es el teatral, presidido por Dioniso. En un marco sagrado, los autores dramaticos y cémicos
presentaban ante la audiencia situaciones muchas veces desesperadas e irresolubles
(enfrentamiento padres-hijos, sometimiento de la mujer) que terminaban cohesionando a la
ciudadania en torno a unos valores y unos modos de entender el mundo que, aunque fuesen
estructuralmente conflictivos se mitigaban al ser expuestos a la publica reflexion.

La ultima fase de la fiesta es el banquete ritual; es el medio de organizar el reparto de
excedentes y de socializar la riqueza. Pero es también el momento en el que se desarrolla el
acto religioso de mayor importancia que es el sacrificio. El animal sacrificado (o el producto
agricola) sella el pacto entre los Dioses (a los que se ofrece una parte en forma de ofrenda) y
los hombres; una comunion en la que participan la naturaleza (plantas, animales, hombres) y
las potencias sobrenatilrales creando se un lazo de solidaridad imaginario a escala césmica.
Pero a la par que el banquete sacrificial es el espacio del reparto y del comun disfrute, ya de
los excedentes del estado, ya de la riqueza de individuos especialmente favorecidos, de nuevo
se nos muestra como un medio de dejar manifiesta la jerarquia dentro del grupo con la
adjudicacion de partes significativamente mejores a los ciudadanos preeminentes. La comida
ritual, ademas, en los cultos agrarios ( originalmente prepoliticos ), cumple un papel
fundamental de indole ecoldgica; el invierno y comienzo de la primavera es una época critica
en la dieta mediterranea tradicional, ya que el déficit de alimentos (especialmente frescos)
puede ocasionar carencias fisioldgicas graves. Las mas antiguas fiestas campesinas se
concentraban significativamente en invierno y comienzo de la primavera, se consumian
productos no habituales ( especialmente la carne sacrificial) equilibrando la dieta; la cohesidn
del grupo determinaba un bienestar no solamente espiritual sino notablemente fisico.

c) Dioses y héroes

Las ciudades consolidan su identidad por medio del culto de divinidades que estiman
protectoras especiales. Un caso ejemplar lo ofrece Atenas con su divinidad poliada (propia de
la ciudad) que es ademas homonima, Atenea. Su templo, el Partenén, es el simbolo de la
ciudad, su fiesta principal, las Panateneas,el espejo en el que la ciudad se muestra ante las
demas (una identificacion que se refleja en la iconografia, por ejemplo en las esculturas del
Partendn). La divinidad simboliza la fuerza y la majestad de Atenas, y los templos son el modo



de materializarlo; la imagen de la Piosa o su simbolo (la lechuza) aparece en las monedas, su
nombre encabeza los pactos y tratados: la identidad de Atenas es su Diosa. Cada ciudad tiene
su divinidad poliada, su mitologia propia, su teologia, sus cultos que explican el mundo en una
clave en la, que ella es el centro. Esta tendencia centrifuga de la teologia griega se mitigo
gracias a las especulaciones de los primeros poetas que, a la par que antropomorfizaron de
modo radical a los Dioses, los ubicaron en panteones y agrupamientos cominmente admitidos
por cualquier griego. Los doce Dioses del Olimpo forman el conjunto principal, que se organiza
como una familia, bajo el liderazgo de Zeus.

La diversidad local es aun mas evidente en los relatos heroicos: frente a figuras aceptadas de
modo comuin, como Heracles, otras identifican a ciudades, territorios o incluso familias
aristocraticas que se dicen descender de ellas. Los relatos podian ser muy dispares entre unas
zonas y otras, incluso al plasmar un mismo episodio; quede el ejemplo del rey Minos,
soberano mitico de Creta, que en Atenas era visto como un tirano, colmo de la injusticia (de
cuyo yugo tributario liberé Teseo a los atenienses al matar al Minotauro) mientras que otras
tradiciones le hacian un rey tan justo que tras su muerte se convirtié en juez infernal.

d) Los cultos panhelénicos: la busqueda del marco suprapolitico

En el caso de los cultos la ciudad tendia, como vimos, a generar un universo cerrado del que
quedaban excluidos no solamente los extranjeros sino incluso los demas griegos. Esta
tendencia a la disolucion de las caracteristicas comunes por la potenciacion de las identidades
particulares se vid contrarrestada por la contratendencia a instaurar cultos panhelénicos.
Comunes a todos los griegos, instaurados para mitigar las tendencias agresivas intercivicas e
interterritoriales, se pueden dividir en tres tipos: panegirias, anfictionias y oraculos.

Las panegirias son reuniones centradas en certdmenes agonistico-religiosos; funcionan del
mismo modo que los agones locales (de los que derivan). Participantes de diversos origenes
territoriales, aunque todos ellos helenos se enfrentaban bajo los auspicios de una divinidad
presidente (Zeus en los Juegos Olimpicos, Apolo en los Juegos Piticos, Zeus en los Juegos
Nemeos o Posidén en los Juegos Istmicos ); el vencedor proclamaba su excelencia en toda
Grecia, lo que redundaba en el prestigio de su patria y en la autoidentificacion de todos los
participantes como helenos (poseedores de una herencia cultural comun). Lugares de
enfrentamiento y de reintegracion por la eleccidn divina, los certdmenes agonisticos marcaban
también un tiempo de pacificacion; se declaraba una tregua sagrada y las actividades bélicas
se suspendian. Las panegirias servian, en resumen, para intentar, por medio del arcaico
sistema del enfrentamiento atlético, superar la contradiccion entre la identidad local y la
identidad comun de helenos.

Las anfictionias eran asociaciones de ciudades o territorios para administrar en comudn un
santuario y para dirimir conflictos tanto entre sus miembros como de caracter exterior. A la
divinidad se le pedia algun tipo de presagio que indicase la via a seguir en las discusiones; se
traté de un intento de instaurar un modelo pacifico y consensuado para la solucion de los
conflictos intercivicos que solamente el marco religioso podia ofrecer.

Los oraculos se convierten en un medio de dirimir las relaciones interestatales por medio del
arbitraje; a la autoridad superior de la divinidad expresada por ejemplo en Delfos por boca de
su sacerdotisa (la Pitia) se le pedia que zanjase situaciones criticas que no tenian solucién en
el marco institucional de la polis. El mas famoso oraculo griego, el de Apolo en Delfos recibia
consultas muy diversas (tanto de indole privada -con mucho las mas numerosas- como
publica), era un lugar de intercambio de informacién entre griegos de todo el orbe; sus
sacerdotes, que se encargaban de interpretar la voluntad de Apolo materializada en los
desvarios de la Pitia en estado de trance, estaban en posicién de dar directrices innovadoras



(por ejemplo en la colonizacién griega al poseer un conocimiento geografico acrecentado por
los relatos de marinos que agradecian a Apolo sus éxitos) pero en numerosas ocasiones
formularon profecias sesgadas, fruto de sobornos lo que termind por desprestigiar al oraculo.

e) La gestién de lo sobrenatural: sacerdotes y hombres sagrados

Las ciudades griegas no generaron un sacerdocio estable y jerarquizado de tipo eclesiastico.
Por el contrario el sacerdote es un representante de la comunidad que tiende a parecerse a un
magistrado, incluso en sus modos de acceso al cargo (muchos sacerdocios son electivos o por
sorteo y de duraciéon limitada). Abiertos a un nimero grande de ciudadanos (que cumpliesen
ciertos requisitos, exigibles generalmente a cualquier magistrado ), no era necesaria ni una
sensibilidad especial ni unos conocimientos depurados en teologia o liturgia. Solamente en
ciertos cultos ancestrales, generalmente cargados de un prestigio especial, los encargados
pertenecian a una familia determinada que detentaba las claves del ritual. Solian ser familias
nobles que mantenian privilegios inveterados, secretos celosamente guardados o un prestigio
justificado en alguna narracién mitica. En los misterios de Eleusis, por ejemplo, los sacerdotes
mas importantes solamente podian reclutarse entre las familias (miticamente emparentadas )
de los eumdlpidas y los cérices, dos de los linajes aristocraticos principales de la region. Pero
junto a estos sacerdocios oficiales surgen hombres capaces de inmiscuirse en el rito o la
teologia. Poetas, adivinos ambulantes, purificadores, sanadores espirituales, dicen poseer
poderes que los aproximan a la divinidad. Se potencia en el mundo griego la figura del hombre
sagrado (hieros anér), poseedor de una sabiduria que en algunos casos enraiza en el dominio
de técnicas corporales para acceder al trance extatico. Sabios ( denominados fildsofos, pero
radicalmente diversos a los homdnimos postplatdnicos ), como Pitagoras, Abaris, Epiménides,
Empédocles o incluso el propio Platon a los que convendria quizas mejor el apelativo de
misticos. Pitagoras dominaba una extrafia técnica:

«Habia entre ellos un hombre de extraordinario conocimiento, dominador, mas que ninguno,
de todo tipo de técnicas de sabiduria que habia adquirido un inmenso tesoro en su diafragma;
cuando ponia en tension toda la fuerza de su diafragma, sin esfuerzo alcanzaba a visualizar en
detalle las cosas de diez o veinte generaciones de hombres» (Didgenes Laercio 8,54).

Se trata de un método de control respiratorio que le llevaba a ser consciente de sus anteriores
reencarnaciones y que parece bastante semejante al pranayama hindu. Platon, por su parte,
utilizaba una técnica que parece menos directamente fisioldgica:

«Una purificacion ...consistente en separar al maximo el alma del cuerpo, acostumbrandola a
condensarse, a concentrarse en si misma partiendo de cada uno de los puntos del cuerpo ya
vivir en lo posible, en el presente y en el futuro, sola en si misma, liberada del cuerpo como
tras romper una atadura» (Platén, Feddn 67c).

Por medio de la andmnesis, Platon aseguraba que se podia acceder de modo instantaneo a la
sabiduria, ya que los hombres son seres celestiales que gracias a la filosofia pueden recordar
lo aprendido en los mundos divinos.

f) Al margen de la religién de la polis: piedad personal e impiedad

La ciudad ofrecia un marco religioso oficial que si bien cumplia correctamente las finalidades
de cohesionar el grupo no tenia suficientemente en cuenta otros aspectos (mas personales) de
la religion.Pero a la par, al no existir en las ciudades griegas un sacerdocio que detentase la
ortodoxia, la libertad en las opciones privadas fue grande. Proliferaron vias muy variadas de
acceso al mundo sobrenatural, grupos de misticos visionarios, como los &érficos o los



dionisiacos pero a la par también grupos de escépticos respecto de la religién, que ponian en
en tela de juicio la existencia de los Dioses concibiéndolos como creaciones del hombre.

Unos proponian una cosmogonia completamente diferente a la tradicional o una via extatica
cimentada en la ingestion de sustancias psicodélicas en las que imaginaban que radicaba la
divinidad (Dioniso ) que los poseia ( era la mania). Creian incluso poder dominar a la inefable
muerte, gracias a letanias e itinerarios para el mas alla, y no sélo mantener la «vida» sino
incluso acceder a la apotedsis (la conversion en Dios) como ejemplifican estas laminillas con la
gue se enterraron algunos adeptos orficodionisiacos:

«Pero apenas el alma haya abandonado la luz del sol ve a la derecha ...observandolo todo de
un modo correcto. Alégrate tu que has sufrido el sufrimiento, esto no lo habias sufrido antes.
De hombre naciste Dios, cabrito caiste en la leche. Alégrate, alégrate, tomando el camino de
la derecha hacia las praderas sagradas y los bosques de Perséfone» (Turio 4).

«Acabas de morir y acabas de nacer, tres veces venturoso en este dia. Di a Perséfone (la
sefiora del inframundo) que el propio Baquio (Dioniso ) te liberd. Toro, te precipitaste en la
leche, rapido te precipitaste en la leche, carnero, caiste en la leche. Tienes vino, honra
dichosa; bajo tierra te esperan los mismos ritos que a los demas felices» (Pelina). Junto al
surgimiento entre grupos de iniciados de la certeza en una divinizacion (en la capacidad de
algunos hombres para acceder por su propio esfuerzo al estatus de dioses), junto a la
experimentacion de estados extaticos por parte de los misticos, surgieron también los criticos
que minaron la certeza en la realidad de los Dioses.

El primer paso se rastrea en la relativizacion que planted Jendfanes en los siguientes
términos:

«Pero si los bueyes y leones tuvieran manos o pudieran dibujar con ellas y realizar obras como
los hombres dibujarian los aspectos de los dioses y harian sus cuerpos ...los bueyes
semejantes a los bueyes tal como si tuvieran la figura correspondiente» (21 B 15 D/K tomado
de Clemente Stromateis V, 110).

«Los etiopes dicen que sus dioses son de nariz chata y negros; los tracios que tienen ojos
azules y pelo rojizo» (21 B 16 D/K tomado de Clemente Stromateis VIII, 22).

Pero el paso mas radical lo plantearon algunos pensadores de la época clasica: los hombres no
antropomorfizan a los dioses sino que los han inventado. Asi Prodico de Ceos planteaba que se
divinizaron las cosas Utiles para el hombre:

«Escribié Prodico que las cosas que nos alimentan y nos son Utiles fueron las primeras en ser
consideradas dioses y honradas como tales y después de ellas los inventores del alimento y
del cobijo y de otras artes practicas tales como Demeter, Dioniso... (tomado de Filodemo, De
la piedad 9).Critias expone los argumentos de modo mas elaborado en un drama satirico o
tragedia de nombre Sisifo que se le ha atribuido (43 F 19 Snell, otros lo hacen obra de
Euripides ): los dioses son un invento para mejor controlar a los hombres por parte de los
gobernantes que asi consiguen una sancidn a sus decisiones:

«Entonces, como las leyes impedian que los hombres cometiesen acciones violentas en
publico, pero continuaban cometiéndolas en secreto, creo que un hombre sagaz y sutilmente
introdujo en los hombres el miedo a los dioses, para que pudiera haber algo que asustara a los
malvados aun cuando a escondidas actuasen, hablasen o pensasen alguna cosa. Por este
motivo invento la concepcién de la divinidad. Existe, dijo, un espiritu que disfruta de una vida
eterna, que oye y que ve con su mente, que lo sabe todo y todo lo domina, poseedor de una



naturaleza divina. El oira todo lo que se hable entre los hombres y podra ver todo lo que se
haga. Aunque se trame algo malo en silencio, no pasara desapercibido a los dioses, dada su
inteligencia ... Con tales temores engafo6 a los hombres, y de esta forma, con su bello relato,
inventd la divinidad y la situé en un lugar adecuado, y acabd con la anarquia mediante sus
leyes. ..creo que fue de esta manera como al principio alguien persuadié a los hombres para
que creyesen en el linaje de los dioses» .

Este ateismo del gobernante lo destaca como nefasto Platén (Leyes 908 b-e) que diferenciados
tipos, el ateo contenido y moral y el amoral. Los que pertenecen a este segundo grupo «se
caracterizan por la falta de control en los placeres ...asi como una poderosa memoria y aguda
inteligencia. ..de la clase de hombres de donde a veces surgen los tiranos, los demagogos, los
generales ...y los llamados sofistas»

Estas ideas, que no debieron de resultar excepcionales entre los dirigentes de algunas
ciudades griegas desde finales del siglo V a.e., ilustran la quiebra de la mentalidad religiosa
civica ya que ciertos individuos podian sentirse por encima de ella (como ocurrira con los reyes
en la época helenistica).

3) La religion helenistica

Las contradicciones entre la identidad panhelénica y la identidad civica terminaron generando
una situacién de agresidon permanente que debilitdé a las ciudades griegas (Atenas, Esparta,
Tebas y sus aliados) hasta el punto que desde mediados del siglo IV a.e. fueron cayendo bajo
la 6rbita del reino de Macedonia. Fueron finalmente unificados en la tara de atacar al imperio
persa, que tras las campafias dirigidas con un asombroso éxito por Alejandro Magno,
determinaron el surgimiento de un nuevo mundo griego estallado en el que se englobaban
territorios orientales extensisimos y muy diversos (desde la India a Egipto, incluyendo el Iran,
Anatolia y Mesopotamia). Este mundo helenistico, abigarrado y mestizo generd nuevas formas
religiosas, a la parque se seguian manteniendo los cultos civicos anteriores, la mitologia y la
teologia, aunque en una posicidon algo devaluada que correspondia al papel secundario que
desempefiaban las ciudades en el nuevo marco de monarquias que controlaban territorios muy
extensos.

El modelo oriental permed la religion griega y comenzo a darse culto a los soberanos, que en
algunos casos (Egipto es ejemplar) se presentan con los mismos atributos que los monarcas
anteriores (los reyes griegos de Egipto realizan incluso matri

monios incestuosos con sus hermanas ), son la cuspide de la pirdmide de poder y asumen en
cierto modo las prerrogativas religiosas de identificacion que antes desempenaban las
divinidades poliadas. Como vimos que planteaba Critias, pero de un modo vya
institucionalizado, los reyes emplean la divinizaciéon en vida como un instrumento de control
politico e ideoldgico (con Platén podriamos dudar si no se trataba en Gltima instancia de
ateos).

La transformacion del papel antes nuclear de la polis potencié el crecimiento de cultos que
hasta ese momento habian tenido un estatus algo marginal, como las cofradias organizadas y
jerarquizadas segun criterios diferentes de los que regian en la ciudad (proliferan las
asociaciones dionisiacas, por ejemplo). La cohesién civica y los cultos comunitarios pierden en
gran medida su razon de ser ya que la nueya cohesién la encarna el soberano; se desarrolla
en mayor medida una religion no politica, de indole personal y privada (como el culto al Dios
sanador Esculapio) que tiene su reflejo en las promesas de salvacién de los cultos mistéricos
que dicen ensefiar a alcanzar un mejor mas alld a sus seguidores. Junto a los grupos misticos
anteriores (6rficos, pitagdricos, dionisiacos, eleusinos) surgen nuevos cultos mistéricos de



origen oriental (misterios de Mitra -dios iranio- de Cibeles -diosa anatolia- de Isis -diosa
egipcia-).

Se instaura una religion mestiza y de sintesis que incluye cultos, practicas, mitos y ritos de
muy diversos origenes (se desarrolla la magia, la astrologia, el hermetismo) conformando una
diversidad de opciones personales que ilustran una ideologia religiosa cada vez mas
cosmopolita. Al tratarse de un mundo de limites estallados (desde la India a la Peninsula
Ibérica), caracterizado en Ultima instancia por una enorme diversidad, los desarrollos locales
dificultan cualquier sintesis rapida. En los limites de la India la religion griega se vio influida
por el budismo y otras religiones de sus vecinos, lo mismo que en Egipto nacian cultos
sincréticos en los que la religion ancestral egipcia se mezclaba con la de la élite griega. A su
vez la religion de los griegos impactaba en la de algunos de sus vecinos (por ejemplo en
Occidente entre romanos o incluso cartagineses ) potenciando modos interpretativos
convergentes. En la época helenistica los productos ideoldgicos griegos (y también la religion),
aunque puntualmente adaptados y modificados, se convirtieron en lenguajes de consenso
frente a la diversidad. Este papel «cultural» de la religién griega, plasmada en el arte o los
motivos mitoldgicos ha resultado poseer una enorme resistencia y sigue (aunque cada vez en
menor medida) presente en nuestro mundo actual en palabras e imagenes que convierten en
ocasiones al pasado en referencia insoslayable del presente.
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