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Resumen: La interpretacion del pensamiento de Empédocles ha estado perseguida desde la
Antigliedad por la sombra del orfismo y el pitagorismo. Sin embargo, una vez prescindimos del
sesgo de nuestras fuentes, no es dificil encontrar en los fragmentos de Empédocles profundas
discrepancias con las ideas que sostenian estas doctrinas. El problema, en realidad, ha sido la
dificultad para emplazar la obra de Empédocles dentro de su contexto politico, cultural y
religioso. En este articulo se realiza una nueva aproximacion al pensamiento de Empédocles que
toma en consideracion los Gltimos avances en el campo de la investigacion del ritual y el mito y
las aportaciones mas recientes de la histora y la arqueologia de la antigua Akragas. Empédocles
fue un poeta oral, y su obra fue compuesta para ser interpretada en el transcurso de un festival
dedicado a las Purificaciones de Apolo. Este festival, que se celebraba en Akragas, seguia el
esquema de mito y ritual del festival del Septerion que se celebraba cada ocho afios en el
santuario de Apolo en Delfos. El narrador del poema de Empédocles es Apolo, y el sentido de
este poema debe ser interpretado en el contexto del movimiento de reforma politica y religiosa
que la presencia de los atenienses desencadend en el santuario de Apolo en Delfos a finales del
siglo vi a.C.

Palabras clave: Asclepio, Daphnephoria, Delfos, democracia antigua, ekklesiasterion,
Estaciones, Gela, Horas, laurel, Magna Grecia, Septerion.

The Purifications of Apollo: Revolution, Ritual and Myth in
Empedocles of Akragas

“ Investigador Predoctoral en Formacion (FPI). Departamento de Filosofia. Universidad Nacional de
Educacién a Distancia (UNED). Despacho 2.28. Paseo Senda del Rey, 7 (28040) Madrid.
dhernandez@fsof.uned.es. Esta investigacion ha contado con el apoyo de dos estancias de investigacion
realizadas en la Escuela Espafiola de Historia y Arqueologia en Roma (EEHAR-CSIC) (2017) y el
Dipartimento di Filosofia e Scienze dell’Educazione de la Universita degli Studi di Torino (UNITO)
(2018), financiadas por el Vicerrectorado de Investigacion e Internacionalizacion de la UNED. Agradezco
la colaboracion de los responsables de mis estancias de investigacion y sus instituciones, doctor Antonio
Pizzo (EEHAR-CSIC), doctor José Angel Zamora Lépez (EEHAR-CSIC), y doctor y profesor Gaetano
Chiurazzi (UNITO); asi como de la dott.ssa Valentina Caminneci y de los responsables del Parco
Archeologico della Valle dei Templi y del Museo Archeologico Regionale «Pietro Griffo» por su
colaboracién durante mi estancia en Agrigento. Agradezco también la colaboracion y sugerencias de la
doctora y catedratica Teresa Ofiate y Zubia (Departamento de Filosofia de la UNED y Catedra
Internacional de Investigacion en Hermenéutica Critica-HERCRITIA); y del doctor y profesor Miguel
Angel Esteve Selma (Departamento de Ecologia e Hidrologia de la Universidad de Murcia) y la doctora e
investigadora Julia Martinez Fernandez (Fundacién Nueva Cultura del Agua), por su colaboracion en la
identificacion de la vegetacion que actualmente se extiende a los pies del ekklesiasterion de Akragas por
la falda de la colina de San Nicola. Las fotografias del autor que acompafian a este trabajo fueron tomadas
en octubre de 2017.



136 David Hernandez Castro

Abstract: The interpretation of the thought of Empedocles has been pursued since antiquity by
the shadow of Orphism and Pythagoreanism. However, once we dispense with the ideological
bias of our sources, it is not difficult to find deep discrepancies in the Empedocles fragments
with the ideas that supported these doctrines. The problem, in fact, has been the difficulty in
placing Empedocles’ work within its political, cultural and religious context. In this paper a new
approach to the thought of Empedocles is made that takes into consideration the latest advances
in the field of ritual and myth research and the most recent contributions of the history and
archeology of the ancient Akragas. Empedocles was an oral poet, and his work was composed
to be performed during a festival dedicated to the Purifications of Apollo. This festival, held in
Akragas, followed the myth-ritual pattern or «schema» of the Septerion festival perform every
eight years in the sanctuary of Apollo at Delphi. The narrator of the poem of Empedocles is
Apollo, and the meaning of this poem must be interpreted in the context of the movement of
political and religious reform that the presence of the Athenians unleashed in the sanctuary of
Apollo at Delphi toward the end of the 6th century BC.

Keywords: Ancient Democracy, Asclepius, Daphnephoria, Delphi, ekklesiasterion, Gela,
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1. Introduccion: Empédocles, entre el ritual y el mito

A finales del siglo xx los estudios empedoclianos recibieron una enorme bocanada de
aire fresco gracias a la publicacion del Papiro de Estrasburgo (Martin y Primavesi,
1999), un sensacional hallazgo que permitié a los especialistas acceder a una jugosa
coleccion de versos de Empédocles (algunos, completamente nuevos, aunque en muy
mal estado), y acariciar la posibilidad de resolver los problemas de interpretacion que se
habian ido acumulando después de un siglo de estudio de los fragmentos (citas, en
realidad) primorosamente reunidos por H. Diels y W. Kranz (1903/1960)!. Por
desgracia, estas expectativas no tardaron en enfriarse?. En parte, por las limitaciones del
material que arduamente intentaron reconstruir A. Martin y O. Primavesi. Pero sobre
todo, por la dificultad de los especialistas para deshacer los nudos con los que nuestras
fuentes intentaron atar el pensamiento de Empédocles a sus propias doctrinas, un sesgo
que se arrastra desde la Antigliedad, y que todavia hoy sigue haciendo de Empédocles
un personaje dificil de encajar dentro de su contexto social, politico y religioso. B.
Inwood ofrecié a los mas interesados por los aspectos biograficos de Empédocles el
consuelo de que desde un punto de vista filos6fico estos aspectos no importan
demasiado (2001: 8). Pero esto solo es cierto en relacion a los detalles méas secundarios.
De Empédocles se ha escrito que era un chaman, un filésofo de la naturaleza, un mago,
un sacerdote mendicante, un orfotelesta (un sacerdote de los ritos de Orfeo), un
hechicero, un poeta, un vendedor de purificaciones, y un reformador politico y religioso
(referencias y amplia bibliografia en Hernandez Castro, 2019a: 117-142). Y cada una de
estas ocupaciones se han utilizado para justificar una determinada interpretacion de los
fragmentos, a pesar de que algunas de ellas resultan bastante problematicas para el
contexto historico de Empédocles (por ejemplo, el chamanismo, cf. Bremmer, 2016: 52-
78), o para el estilo de vida que necesariamente tuvo que llevar para poder componer
una obra como la suya (muy lejos de estar al alcance de los que se dedicaban a la venta
de oraculos, purificaciones y encantamientos, cf. Herndndez Castro, 2019a: 138-140).
W. Jaeger intentd capear el temporal con la hip6tesis del Empédocles «centauro» («una
unién prodigiosa entre la fisica elemental jonia y la religion orfica», 1946: 295), pero
solo consiguié demostrar su enorme capacidad para atrapar nuestra imaginacion con
metaforas fascinantes. Lo cierto es que el centauro de Jaeger no sobreviviria mucho
tiempo en el mundo real.

Los dos ejemplos maés significativos de cémo el sesgo de nuestras fuentes ha
condicionado la interpretacion del pensamiento de Empédocles se encuentran
habilmente hilvanados en la coleccion de chismes y anécdotas sobre su vida que reunid
Didgenes Laercio. En primer lugar, la asociacion de Empédocles con la practica de la

! Citaré los fragmentos de Empédocles segin la edicion de Diels y Kranz (1903/1960) (31 B DK, en
adelante, omitiré el capitulo y la seccién) y Martin y Primavesi (1999).

2 Un ejemplo muy significativo de las dificultades de la reconstruccion del texto es la correccion de las
tres thetas (0) que K. Algra y J. Mansfeld (2001: 78-84) se apresuraron a realizar sobre la edicion de A.
Martin y O. Primavesi de los fragmentos a(i)6, a(ii)17 y c3. De un detalle tan aparentemente menor como
este se desprenden, en palabras de Algra y Mansfeld, unas «consecuencias impactantes» (staggering
consequences) para la interpretacion (2001: 78). En resumen, mientras que con la opcion de cuvepyopLe(v)
es inevitable concluir que el narrador estd hablando de las raices que «se reunen» para formar un orden;
con la opcion de cvvepyope(0), es decir, «nos reunimosy», es facil que la interpretacion se termine
deslizando hacia la reunion de las almas caidas o los daimones que postulan los partidarios de la llamada
«demonologia». Los argumentos de Algra y Mansfeld a favor de cuvepyduev son contundentes, cf. (2001:
78-84).
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hechiceria (D. L. 8.59 [= 31 A 1 DK, fr. 111]). Y en segundo lugar, la presuposicion de
que Empédocles se dedicaba a recorrer las ciudades de Grecia diciendo de si mismo que
era un dios (D. L. 8.66 [= 31 A 1 DK, fr. 112]). Empezando por el primer caso
(«Refiere Satiro que Gorgias decia que habia presenciado como Empédocles practicaba
la hechiceria»), no resulta dificil comprobar como el contexto de la practica de la
hechiceria en el que Didgenes Laercio insertd su cita del fragmento 111.9 («y sacaras de
Hades la fuerza de un varon desfallecido»)®, ha sido una de las cosas que mas ha
contribuido a que las interpretaciones posteriores de este fragmento se deslizaran hacia
el mundo de la magia, los sacerdotes mendicantes, y los ritos de iniciacion érficos. Pero
como oportunamente sefiald J.-C. Picot (2007), en realidad, Empédocles no estaba
hablando aqui de sacar del Hades el alma de un varén fallecido, sino el pévoc, es decir,
la fuerza vital; y el Hades (a quien pertenece el menos) no es en Empedocles el mundo
de los muertos, sino una de las raices: la tierra. Por tanto, el verdadero sentido del
fragmento no tiene nada que ver con la resurreccion de los muertos sino con obtener de
la raiz de la tierra la fuerza vital que necesitan los hombres desfallecidos. Como
veremos mas adelante, el verdadero tema del fragmento es la propiciacion del ciclo de
las estaciones y la abundancia de las cosechas, pero el contexto de la practica de la
hechiceria sirvio para que muchos especialistas girasen su mirada hacia las practicas
rituales del orfismo, més alla incluso de lo que resulta tolerable para el propio orfismo.
Una cosa era buscar la salvacion en la otra vida (o volver a nacer, como defendian los
pitagoricos), y otra bien distinta era resucitar a los muertos. Ningun griego del siglo v
a.C. se habria atrevido a sostener una impiedad como esta, que solo habria servido para
atraer la célera de los dioses, como tuvo la desgracia de comprobar Asclepio cuando
después de resucitar a un hombre fue fulminado sin contemplaciones por un rayo de
Zeus (Pi. P. 3.54-62, A. A. 1018-1024.).

El segundo ejemplo, que Empédocles decia de si mismo que era un dios, ha causado
todavia més estragos en los estudios empedoclianos. La base de esta interpretacion esta
en el fr. 112.4, donde el narrador saluda a sus «amigos», y se presenta a si mismo como
«un dios inmortal entre vosotros, que no mortal». A Didgenes Laercio no debio costarle
mucho trabajo convencer a sus lectores de la opinion de Timeo, quien al parecer decia
que Empédocles, para ser un hombre de aficiones democréticas, hablaba de si mismo
como un auténtico fanfarron y presuntuoso (D. L. 8.66). Sexto Empirico y Plotino
intentaron redimir a Empédocles de esta clase de acusaciones sefialando que en realidad
se estaba refiriendo al dios interior que hay en todos nosotros (S. E. M. 1.303) o0 a
nuestra semejanza con lo divino (Plot. 4.7.10.38-40), pero el sambenito tuvo tanto éxito
que ha pesado como una losa sobre los estudios empedoclianos. J. Bollack, por ejemplo,
planted que lo que Empédocles trataba de decir era que los iniciados en la sabiduria
adquirian el «estatuto de dioses» por el bien que habian hecho a la ciudad (2003: 54), y
N. van der Ben que, en realidad, Empédocles no pretendia decir de si mismo que fuera
un dios, sino que era adorado por la gente como si fuera un dios (1975: 22). Otros
autores han intentado amparar a Empédocles de su vanidad bajo el ala del orfismo?,
pero el encaje resulta inviable, porque las doctrinas o6rficas aspiraban a alcanzar la vida
de los dioses después de la muerte, y nunca antes, lo que constituiria otra impiedad
(como la de resucitar a los muertos) para la que no tenemos precedentes en la época de
Empédocles (mas tarde, apareceria el caso de Menécrates de Siracusa, que nuestras

3 El término xotagdévou del fr. 111.9 es traducido habitualmente como «fallecido», pero katagdivety
es tanto fallecer como consumir o desfallecer (cf. LSJ s.v.). Por ejemplo, el Filoctetes de Séfocles se
«consumia por la cruel enfermedad» (dypig vooo katagpdivovta) (S. Ph. 266).

4 Cf. el caso paradigmatico de Jaerger (1947: 130-131). Mas referencias en Hernandez Castro (2019a: 113
n60).
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fuentes trataron como una ocurrencia ridicula, cf. Ath. Epit. 7.289.). La solucion es
mucho mas sencilla. Todos los autores que he mencionado, desde Didgenes Laercio
hasta J. Bollack, han asumido como un hecho la presuposicion de que Empédocles
estaba hablando de si mismo, de que el narrador del fr. 112 era el propio Empédocles.
Sin embargo, cuando el narrador de un himno de mediados del siglo v a.C. se presenta a
si mismo como un dios, lo mas logico es considerar que se trata de un dios, y no hay
mas que leer el resto del fragmento para comprobar que este dios es Apolo. Esto no
deberia constituir ninguna sorpresa, porque la impronta de Apolo rezuma por todas
partes en la obra de Empédocles (el propio J. Bollack confesdé que «casi todo en
Empédocles es “apolineo” —sin Apolox», cf. 2003: 105).

La posibilidad de que Apolo sea el narrador no solo del fr. 112 sino de toda la obra
de Empedocles tiene un fuerte respaldo en el descubrimiento de O. Primavesi de la
inequivoca estampa apolinea del narrador del fr. 115, aunque el propio Primavesi no
Ilegd tan lejos en sus conclusiones (2006: 54-57, 2007a: 73-74, 2008: 261-262). Segun
su interpretacion, el fr.115 formaba parte de un mito alegérico que Empédocles
introdujo como contrapartida de su sistema fisico (2006: 55-57, 66-73; 2007a: 81-84).
Pero la alegoria, en realidad, no estaba en Empédocles, sino en los comentaristas que
citaban sus fragmentos. Esto es algo que resulta particularmente transparente en el
intento de Plutarco de convertir al daimon que protagoniza el fr. 115 en una alegoria del
destierro de las almas de Platon (De exil. 607 C-D). Pero Empédocles, a pesar de
Plutarco, se expresa en todo momento en el lenguaje tradicional de la poesia épica, y en
este lenguaje los daimones son siempre los dioses olimpicos (Willamowitz-
Moellendorff, 1929: 658-659; Primavesi, 2006: 54; 2007b: 42; 2008: 259-260). Plutarco
probd una estrategia diferente en De defectu oraculorum, donde intenté desviar los
sufrimientos y avatares que los te6logos de Delfos contaban de Apolo a una divinidad
menor (el daimon) que el dios habia dejado a su servicio en el oraculo de Delfos (417E-
421E). Pero a pesar del cambio de estrategia, Plutarco seguia pensando en el daimon de
Empédocles, como apunta claramente el hecho de que anudara los dos pasajes con la
misma cita de las Suplicantes de Esquilo («EI puro Apolo, dios desterrado del cielo», A.
Supp. 214), y que sintiera la necesidad de incluir a Empédocles en la conversacion de
De defectu oraculorum al finalizar su diatriba contra los te6logos de Delfos (De defect.
orac. 418C-419A). Esta asociacion entre el daimon de Empédocles y el de los tedlogos
de Delfos resulta extraordinariamente relevante. El blanco de las criticas de Plutarco
eran los relatos que estos tedlogos contaban para interpretar los ritos sagrados que se
realizaban durante el festival del Septerion. Este festival era uno de los mas importantes
que se celebraban en el santuario de Apolo en Delfos, y sus ritos eran interpretados (no
solo por los tedlogos) como una representacion del combate de Apolo contra la
serpiente, y de su busqueda de la redencion a través del exilio, la servidumbre y las
purificaciones en el valle de Tempe.

El festival del Septerion era el mas importante que los griegos dedicaban a las
purificaciones de Apolo, y no es accidental que el poema de Empeédocles (o una parte de
él) fuera conocido en la Antigiedad con el nombre de Purificaciones (Kafappot). En
realidad, solo tres fuentes antiguas mencionan este nombre (Theo Sm. 104.1 Hiller
[=153a]; Herodianus 152 Wright; D. L. 8.54 [=fr. 112], 8.63, 8.77), y solo una de ellas
(D.L. 8.77) lo trata como si fuera obra independiente del TTepi pboewc. La debilidad de
este unico testimonio ha llevado a algunos especialistas a sostener que el Iepi pOoemg y
los Kabappoi fueron en realidad la misma obra (Osborne, 1987: 24-29; Inwood, 2001:
8-21; Trépanier, 2004: 6-7; Mackenzie, 2016: 25-32). El titulo de ITepi pOoewg era un
titulo convencional. Puede que antes de pasar por el taller de los editores alejandrinos el
poema fuera conocido como Kabappoi, 0 puede que fueran los propios editores los que
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le dieran este nombre a la seccion del poema que comenzaba con el relato de las
purificaciones de Apolo (y de ahi la confusién de Laercio, que interpretd como dos
obras independientes lo que en realidad eran varios libros de la misma obra). Pero la
hipdtesis de la obra Unica resulta muy consistente con la idea de un gran himno
dedicado a Apolo® en el que el relato de sus purificaciones se insertara dentro de una
estructura narrativa mas amplia, tal y como Hesiodo inserto la Titanomaquia dentro de
su Teogonia. Tenemos muchas evidencias de que Empédocles superpuso la estructura
narrativa de su poema sobre la estructura narrativa del poema de Hesiodo (Hernandez
Castro 2019b: 430-450), y dentro de esta estructura, es muy probable que el relato de las
purificaciones de Apolo ocupara el lugar del relato de la lucha de Zeus contra los
titanes.

Pero los arboles no deberian impedirnos ver el bosque. Lo mas importante de la
tesis del narrador-Apolo es que nos permite establecer que el himno de Empédocles
tuvo que pertenecer al mismo contexto ritual en el que los tedlogos de Delfos
celebraban las purificaciones de Apolo (y de ahi, la asociacion de Plutarco).
Empédocles compuso su himno para ser recitado en publico, no para ser leido en
privado (Hershbell, 1968: 351-357), y si el corazon de este poema era el relato de las
purificaciones de Apolo sin duda tuvo que ser interpretado en el contexto de un ritual
que reprodujera el esquema del ritual mas importante que los griegos dedicaron a las
purificaciones de Apolo. I. Rutherford sugirié que el festival del Septerion pudo haber
funcionado como un modelo general de mito y ritual («general myth-ritual pattern or
“schema”y) para otras ciudades de Grecia, propagado por el deseo de las autoridades de
estas ciudades de estrechar sus vinculos con Delfos o por la iniciativa de las autoridades
del propio santuario, que tenian a su favor el poderoso mecanismo de los oraculos
(2018: 25-29)°. Como veremos mas adelante, la huella de este esquema en el poema de
Empédocles es tan profunda como lo que nos permite anticipar el titulo de las
Purificaciones, y esto constituye un fuerte respaldo a la tesis de que fue compuesto para
ser interpretado en el contexto de un ritual.

Los Gltimos avances en las investigaciones de las complejas relaciones entre el mito
y el ritual han pulverizado la creencia de que el caracter sagrado de los ritos hacia que
permanecieran inalterables en el curso del tiempo (Bierl, 2009: 15). Como sefialé B.
Kowalzig, la pretension de antigiedad era una de las estrategias mas importantes del

5 Varios autores han sostenido que Empédocles compuso un himno a Apolo como una obra independiente
(Solmsen, 1980: 219-227; Laurenti, 1999: 47-56; Santaniello, 2012: 301-313). Las principales fuentes de
este debate son D. L. 8.57 (=Arist. 70 Rose) (mpooipov); Men.Rh. 333, 337 (=31 A 23) (Duvog
QLOIKOG/PUGIOA0YIKOG) Yy Ammon. in Int. 249 (=fr. 134 DK). Sin embargo, los intentos de separar los
fragmentos de Empédocles que pudieron pertenecer a esta obra de los que no son problematicos.
Menandro parece estar refiriéndose a aspectos de la obra de Empédocles que tradicionalmente son
asignados al ITlepi @voewg (Russell y Wilson, 1981: 230, 236). También Filodemo, que hablo de
«himnos», en plural (buvot) (Philodem. De piet. 2.63 [=31 A 33], cf. fr. 6 DK) (el uso del plural para
referirse a este tipo de obras poéticas o cantos era habitual, cf. Inwood, 2001: 11 n21; Nagy, 2006: 54). El
argumento definitivo, sin embargo, es el propio Empédocles: el narrador llama $pvot a sus propios versos
en el fr. 35.1 (cf. también la mencién a los «cantores de himnos» [Ouvomorot] del fr. 146.1). Para los
elementos formalmente himnicos del poema de Empédocles, cf. Nagy (2006: 51-62) y Wright (1981:
159). En resumen, no es posible establecer, a través de los fragmentos y testimonios, que Empédocles
compusiera un himno como una obra independiente. Sin embargo, resulta bastante consistente con la
mayoria de estos fragmentos y testimonios que Empédocles compusiera una sola obra a la que él y
algunas de nuestras fuentes consideraron un gran himno (o himnos) dedicado a Apolo.

® El concepto de «esquema» fue acufiado por C. Sourvinou-Inwood: «los mitos estan estructurados por
esquemas (schemata) y “mensajes” que reflejan facetas importantes de las creencias, realidades y
representaciones de la sociedad» (1991: 247). Rutherford examind cuatro ejemplos de este esquema,
caracterizado por las purificaciones, el laurel y la peregrinacion a Delfos (uno de estos ejemplos, en la
ciudad de Regio, en la Magna Grecia) (2018: 21-32).
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ritual y el mito, pero se trataba de una estrategia engafiosa, porque su intencién no era
tanto explicar el pasado como justificar el presente de los que narraban el mito (2007:
32-34). Los mitos y los rituales eran el campo de batalla privilegiado de las guerras de
propaganda entre los griegos, y estaban siempre expuestos a la resignificacion o a la
introduccién de cambios, desviaciones o detalles que podian alterar su sentido y que
cuando tenian éxito no tardaban en cubrirse de la patina de la antigiiedad. En este
sentido, el ritual funcionaba como una superficie de inscripcion de los cambios politicos
y religiosos, unos cambios que en Delfos se desencadenaron con especial intensidad
cuando los Alcmeonidas tomaron las riendas del santuario y abrieron sus puertas a la
democracia ateniense (Hernandez Castro, 2019c: 164-251). Hasta finales del siglo vi
a.C. la politica del santuario se habia caracterizado por un apoyo mas o menos velado a
las nuevas tiranias que empezaron a florecer desde principios del siglo vi a.C., pero
esta estrategia cambid con la irrupcion de los Alcmednidas, que no solo consiguieron
que el oraculo terminara apoyando sus intentos de expulsar a la tirania de los
Pisistratidas, sino que sefialaron el camino del control y la ocupacion del santuario por
el que se lanzaria con entusiasmo la nueva democracia ateniense (Malkin, 1989: 149-
150; Scott, 2014: 128-130; Hernandez Castro, 2019c: 220-222). A finales del siglo vi
a.C., el santuario de Apolo en Delfos inicié un gran movimiento de reforma politica y
religiosa, y este movimiento se inscribio tanto en la superficie de los hermas que se
colocaron en el templo con las conocidas méximas de Delfos («condcete a ti mismo» y
«nada en demasia») (Bousquet, 1956: 565-573), como en el relieve de sus ofrendas y
esculturas (Scott, 2014: 128-130), y en la superficie fluida de los rituales y mitos que se
celebraban en Delfos (Suérez de la Torre, 1998a: 78-82; 1998b: 492 n65; 2013: 61-66).
La invencion de la democracia implico un incremento significativo de la ritualizacén de
la vida de los atenienses y de la politizacion de sus rituales religiosos (Osborne, 1994:
1-21; cf. Osborne y Hornblower, 1994)7, y los partidarios de la reforma utilizaron el
mito y el ritual como un caballo de Troya para exportar su programa por todo el mundo
griego.

Uno de los lugares en los que la huella de los atenienses resulta méas visible es en la
incorporacion del relato de las purificaciones al festival del Septerion. La celebracion
del combate de Apolo contra la serpiente era una de las tradiciones méas arraigadas del
santuario, que los delfios acompafiaban, una vez cada ocho afios, de un festival en el que
se interpretaban una serie de actos rituales (entre ellos, la quema de una cabafa, que
segun los tedlogos de Delfos, representaba a la guarida de la serpiente), y una procesién
al valle de Tempe, donde los miembros de esta procesion recogian el laurel con el que
se elaboraban las coronas de los vencedores de los Juegos Piticos. Esta dafneforia,
liderada por un koros amphitalés que representaba a Apolo (un joven cuyos padres
seguian vivos), se termind convirtiendo en una representacion del relato del exilio, la
servidumbre y las purificaciones a las que tuvo que someterse Apolo como
consecuencia del crimen que cometi6 contra la serpiente. A Plutarco le chirriaba que un
dios como Apolo tuviera que purificarse por algo tan banal como el asesinato de una
serpiente, pero estas purificaciones estaban cargadas de connotaciones politicas y
religiosas. Apolo podria haberse purificado de muchas maneras, pero tal y como
sefialaron W. R. Halliday (1928: 72) y J. Fontenrose (1959/1980: 460), el hecho de que
lo hiciera a través del exilio lo conectaba directamente con el ritual de los chivos
expiatorios (pharmakoi) que celebraban los atenienses. Como supieron reconocer L.
Gernet y J.-P. Vernant, este ritual adquirio para la democracia un enorme valor politico
cuando Clistenes lo incorpor6 en su paquete de reformas a través de la institucion del

" Cf. Connor (1987: 40-50), Bell (1992: 169-238), Morris (1993: 15-45), Bierl (2009: 1-82).

Pensamiento al margen. Nimero 12. Miscelanea (2020)



142 David Hernandez Castro

ostracismo (Vernant, 1970: 1273-1279). De manera que si es posible establecer que el
poema de Empédocles estaba relacionado con este contexto ritual, lo mas probable es
que estuviera relacionado también con las connotaciones politicas y religiosas que los
atenienses le imprimieron a finales del siglo vi a.C. y principios del siglo v a.C.

B. Kowalzig sefial6 que «los mitos no “dicen” lo mismo que el ritual sino que de
hecho dicen mas si estan relacionados con el ritual y viceversa» (2007: 23). Y esto
significa que si somos capaces de poner al poema de Empédocles en el contexto del
ritual al que pertenecia (no olvidemos que el narrador de su poema se presenta a si
mismo como un narrador de mitos, cf. frs. 17.14-15, 23.11, 24.2, 62.3, 114.1, a[ii]21,
a[ii]29) no solo deberiamos ser capaces de ver su reflejo en el ritual sino de ver mucho
méas de lo que el poema y el ritual pueden mostrarnos por separado. Nuestro
conocimiento del ritual del Septerion puede hacernos comprender mucho mejor el
poema de Empédocles, pero a su vez, la posibilidad de relacionar este poema con el
ritual del Septerion implica la apertura de un escenario fascinante para nuestro
conocimiento de las précticas culturales, politicas y religiosas, que se convirtieron en la
fuente de legitimacién de la democracia.

2. El festival del Septerion?®

El festival del Septerion formaba parte de un ciclo de festivales enaetéricos (es decir,
que se realizaban cada ocho afios) que se celebraba en el santuario de Apolo en Delfos y
que incluia a los festivales de la Herois y la Carila (Plu. Quaest. Graec. 293B-F). El
menos conocido es el de la Herois, pero sabemos que estaba relacionado con el rescate
de Sémele por parte de Dionisio y que su organizacién dependia de un colegio de
sacerdotisas (las Thyiades) que también desempefiaban un rol importante en el festival
de la Carila. Plutarco nos informa también de que parte de los actos rituales que se
realizaban durante el Septerion (entre ellos, la quema de una cabafia) se celebraban en
una Era (De defect. orac.418A), lo que condujo a N. Robertson a sugerir un paralelismo
con el festival de las Haloas (es decir, de las Eras) que los atenienses celebraban en el
santuario de Eleusis durante el solsticio de invierno (1984: 5). Sin embargo, hay mas
motivos para relacionar este festival con el de la Herois (entre otros, que ambos
festivales, las Haloas y la Herois, estaban dedicados a Dionisio). En realidad, lo mas
probable es que los tres festivales enaetéricos de Delfos (el Septerion, la Herois y la
Carila) celebraran parte de sus episodios rituales en la Era. Ademas, J. Fontenrose
aportd buenos argumentos para situar el festival del Septerion durante el solsticio de
verano (1959/1980: 460), unos argumentos que han recibido un fuerte espaldarazo
gracias a la nueva propuesta de localizacion de la Era que los arquedlogos de la Escuela
Francesa de Atenas publicaron en el afio 2014 (Jacquemin y Laroche, 2014: 727-753).
Esta nueva localizacién ha permitido descubrir que la estructura del ritual del Septerion
tenia una orientacion topografica que se correspondia con la alineacion de la Era

8 Este apartado recoge las conclusiones de la investigacion desarrollada en Hernandez Castro (2019c:
164-251). Las fuentes antiguas para el Septerion: Plutarco (De defectu oraculorum 417E-418D;
Quaestiones Graecae 293B-F), Pseudo Plutarco (De musica 1136A), Estrabon (Chrestomathiae 9.3.12
[=Eforo FGrHist. 70 F 31b]), Claudio Eliano (Varia historia 3.1 [=Teopompo FGrHist. 115 F 80]),
Calimaco (fr. 87-89 y 194.34-36), Pindaro (A2 [Pa. Xa] Rutherford), schol. Pind. (hypoth. Pyth. ¢
Drachmann 2 p. 4), Aristonoo de Corinto (2.4 Furley-Bremmer [=Coll. Alex. 162-164 Powell, FD IlI
2:191], Syll. 449), Esteban de Bizancio (Ethnika A 40. Asutvidg Kambylis [=223.12-16 Meineke]).
Algunos estudios modernos: Frazer (1898: 53-57), Harrison (1903a/1908: 113-114), Nilsson (1906: 150-
157), Farnell (1907: 293-297), Harrison (1912: 415-429), Halliday (1928: 65-73), Jeanmaire (1939: 387-
411), Fontenrose (1959/1980: 453-61), Gernet (1968: 154-171), Burkert (1972/1983: 127-130), Suarez de
la Torre (1998b: 483-496). Mas bibliografia en Hernandez Castro (2019c: 174 n7).
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durante el solsticio de verano (Hernandez Castro, 2019c: 205-209), de manera que de
los tres festivales enaetéricos, los dos primeros se celebraban durante los solsticios (el
Septerion, durante el solticio de verano; y la Herois, durante el solsticio de invierno). El
tercer festival, la Carila, representaba la historia de una nifia cuyas peticiones de grano
fueron desatendidas por el rey de Delfos durante una hambruna, y lo mas probable es
que se celebrara durante el equinoccio de primavera. Varios aspectos, como la ofrenda
de las primicias, el sacrificio de un chivo expiatorio, y los ritos de purificacion,
sugirieron a los especialistas una estrecha relacion con el festival ateniense de las
Targelias (cf. Hernandez Castro, 2019c: 194-197). Este festival estaba dedicado a
Apolo, se celebraba durante el mes de Thargelion (aproximadamente, a mediados de
nuestro mes de mayo) y presentaba también fuertes afinidades con el festival del
Septerion. Entre ellas, ademas del ritual de la expulsion de los chivos expiatorios (los
pharmakoi), merece la pena mencionar una procesion con las primicias de la cosecha
dedicada al Sol, las Estaciones y Apolo, y una formidable competicion de coros ciclicos
en la que se interpretaban peanes en honor a Apolo. El ritual de la expulsion de los
pharmakoi, como he adelantado, ha sido relacionado con el exilio de Apolo; y es
bastante probable que durante el festival del Septerion también se realizara una ofrenda
de primicias y se interpretaran coros circulares y peanes en honor a Apolo (cf.
Hernandez Castro, 2019c: 183-189)

Como sefiald R. Parker, la heortologia (el estudio de los festivales religiosos) ha
avanzado mucho desde el paradigma reduccionista de las relaciones estacionales de W.
Mannhardt y J. G. Frazer, pero esto no quiere decir que alguna conciencia de la relacién
con el ciclo agricola no formara parte de la experiencia de las personas que participaban
en los festivales (Parker, 2011: 198-199). En este sentido, la celebracion del Septerion,
la Herois y la Carila coincidiendo con los solsticios de verano e invierno y el equinoccio
de primavera debia aportar a este ciclo de festivales una densa atmosfera agraria y
estacional. Este caracter debia estar reforzado por varios aspectos. El primero de ellos,
sefialado por M. P. Nilsson y confirmado en investigaciones posteriores, es que el hecho
de que estos festivales se celebraran cada ocho afios, y no cada cuadro, como el festival
de los Juegos Piticos (con el que el Septerion estaba claramente conectado), es un
indicio claro de su relacién con la reforma del calendario que los griegos promovieron
para ajustar el ciclo lunar de sus calendarios con el afio solar, una reforma que
probablemente tuvo su origen en Delfos antes de la institucion de los Juegos Piticos
(Nilsson, 1955: 644-647; Hannah, 2005: 28, 35-41; Parker, 2011: 196-199). Para los
griegos, el calendario tenia profundas connotaciones précticas y religiosas, unas
connotaciones que estaban especialmente relacionadas con las necesidades del trabajo
agricola, como se puede comprobar facilmente en los Trabajos y Dias de Hesiodo. Pero
en segundo lugar, es conveniente sefialar que aunque el numero de estaciones entre los
griegos se multiplicé con el tiempo, al principio solo fueron tres, que se correspondian
con el verano (0épog), el invierno (yeipo) y la primavera (Zap) (los solsticios no
indicaban el principio de las estaciones sino cuando estas llegaban a su punto medio).
Los griegos divinizaron las Estaciones (0 las Horas, ‘Qpat) con los nombres de Auxd
(AY¥Em), Thallo (Boild) y Karpds (Kapmdc), a las que los atenienses les rindieron culto
en un santuario que contaba también con un altar dedicado a Dionisio, y que sin duda
estaba relacionado con la procesion de las primicias que se celebraba durante las
Targelias dedicada al Sol, las Estaciones y Apolo (Parker, 2005: 203-204; cf. Hernandez
Castro, 2019c: 189-190). Como sefiald6 M. Camps-Gaset, Auxd (crecer) representa el
tiempo de la germinacion del grano, el invierno, durante el que Perséfone permanece en
el Hades y Demeter se lamenta por la ausencia de su hija. Thallo (florecer) es la
estacion de la primavera, la del regreso de Perséfone y la preparacion de los trabajos de
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la estacion de la cosecha. Y finalmente, Karpds (dar frutos) es el verano, cuando llega el
momento de recoger los frutos de la tierra (1994: 24).

Pero el relato del combate de Apolo contra la serpiente, que era el aition del festival
del Septerion, también se puede relacionar con la propiciacion de la cosecha desde
fechas muy tempranas. En el himno homérico, la muerte de la serpiente es lo que
permite a los hombres comer el fruto de la tierra generosa (h.Ap. 363-364), un aspecto
que reaparece en la Euménides de Esquilo, cuando los atenienses que acompafian a
Apolo en su marcha hacia la posesion del oraculo de Delfos construyeron el camino «y
cultivaron una tierra hasta entonces inculta» (A. Eu. 13-14, trad. B. Perea); y también en
Eforo (citado por Estrabon), cuando relata que Apolo «visito la tierra y cultivo a los
hombres introduciendo frutas cultivadas y cultivados modos de vida» (Str. Chr. 9.3.12)
(al parecer, Eforo abordd este asunto en el mismo lugar donde traté del festival del
Septerion). Mas adelante, Macrobio relacionara explicitamente al recorrido del Sol con
el recorrido de la serpiente, y al solsticio de verano (el momento en el que la serpiente
remata su recorrido) con el momento en el que Apolo remata a la serpiente (Sat.
1.17.58-63 [=Cornificius fr. 9 Funaioli]; Comm. 1.11.12). Las flechas de Apolo
simbolizaban a los rayos del Sol porque estos rayos son mas intensos cuando los dias
son mas largos durante el solsticio de verano. Macrobio cita a Cornificio, pero esta
tradicion que relacionaba al movimiento del Sol y los solsticios con el movimiento de la
serpiente también la encontramos en Plinio (HN 2.66-67) (Porfirio, cuya fuente es
Numenio, parece estar bebiendo de la misma tradicion, cf. Antr. 21-23, 27-28
[=Numenius fr. 31-32 Des Places]). Macrobio acompafié su comentario con una cita
que atribuyd a Euripides, y aunque esta atribucion fue cuestionada por los editores de
Loeb, es bastante probable que el autor de estos versos se inspirase en la tradicién
sapiencial de Delfos:

Fr. 1111a Collard/Cropp [=937 Nauck]:

TUPLYEVIC O OPAKMOY OO0V NYETTOL TETPAUOPPM
{evyvig appovig TAo0TOL TOAVKAPTOV SynuaL.

La serpiente nacida del fuego muestra

el camino a los cuatro aspectos de las estaciones
unciendo con armoniosa abundancia

el carro rico en frutos.

(Trad. F. Navarro)

El festival del Septerion nacié por tanto estrechamente relacionado con la celebracion
del ciclo de las Estaciones y los ritos de propiciacién de las cosechas. Este era
probablemente el primer estrato del festival, en el que los especialistas han reconocido
desde el principio la superposicion de varias capas del ritual y el mito (cf. Hernandez
Castro, 2019c: 197-198). La primera de ellas lleva la huella de la enorme influencia que
los tesalios tuvieron sobre el santuario durante la época arcaica (especialmente, desde
principios del siglo vi a.C.), y la segunda, del impacto que caus6 sobre los mitos y
rituales de Delfos el desembarco en el santuario de la joven democracia ateniense (a
finales del siglo vi a.C.). El Apolo que mata a la serpiente y propicia la generosidad de
la tierra es el Apolo que suspira por las hecatombes perfectas del himno homérico y que
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los tesalios celebraban con el nombre de Apolo Kerdoos, Apolo de la Ganancia®. El
origen de este Apolo es especificamente tesalio, y su relacién con la institucion del culto
a Apolo en Delfos esta fuertemente respaldada por la enorme ascendencia que tuvieron
los tesalios en los primeros estadios de la evolucion del santuario, decisiva durante la
Primera Guerra Sagrada y la institucion de los Juegos Piticos. Esta ascendencia esta
sobradamente confirmada por la arqueologia, y tenemos al menos una fuente (como
veremos mas adelante, Empédocles es la segunda), que relaciona explicitamente el
epiteto de kerdos con el Apolo de Delfos: la Alejandra de Licofron (Alex. 208). Pero
ademas, se trata de una relacion que resulta muy consistente con el Apolo Archegetes
(Apymyétng) de la colonizacion griega. La riqueza de los tesalios era proverbial en el
mundo griego, y no hay nada que tenga més sentido para alguien que se disponia a
embarcarse en una aventura a la basqueda de ganancias que ir a Delfos a intentar
propiciarse al dios de la Ganancia de los tesalios (cf. Hernandez Castro, 2019c: 222-
223).

Los tesalios, sin embargo, tenian concertada una alianza militar con los Pisistratidas
de Atenas (Hdt. 5.63.3), y su caballeria fue de hecho la Gltima linea de resistencia que
los tiranos opusieron a las fuerzas de liberacion espartanas (Hdt. 5.63.3). Esto constituia
una poderosa razén para que los Alcmednidas quisieran acabar con la influencia que
seguian manteniendo en el santuario. Uno de los mejores lugares para desatar esta
campafa politica contra los tesalios y la tirania de Atenas era la superficie de los mitos y
rituales. La incorporacién del tema de las purificaciones al ritual del Septerion se
corresponde con el origen de esta campafa, que tuvo que alcanzar su punto de no
retorno a partir de la expulsion definitiva de los Alcmeonidas de Atenas en algun
momento posterior al arcontado de Clistenes (525/524 a.C.). Los Alcmeonidas
mantuvieron aspectos sustanciales del festival, pero la introduccion del tema de las
purificaciones subvirtio completamente su sentido politico y religioso y se convirtié en
una carga de profundidad contra los enemigos de la democracia®®,

La estructura original del festival tuvo que consistir en una serie de actos rituales
destinados a conmemorar la muerte de la serpiente a manos de Apolo y la abundancia
que esta accion trajo a los hombres. EI primer episodio del ritual probablemente
consistiera en una representacion del combate que se celebraba antes de la aurora en la
fuente Castalia, en la que participaban un koros amphitalés que representaba a Apolo
(un joven cuyos padres todavia estaban vivos) y los miembros de una comitiva a los que
Plutarco llama Labiadai (0 algo parecido, esta parte del texto estd corrupta), que
seguramente se correspondian con los «siervos delfios de Febo» de los que Euripides
habla en el 16n (94-97). Después de un lavado ritual, el koros y su comitiva se dirigian
por el camino de la Dolonia (probablemente, el nombre de la carrera de antorchas que
transcurria por este itinerario y que los delfios dedicaron en el siglo 11 a.C. a los reyes de
Pérgamo) hasta el altar del templo de Apolo, y desde alli, al espacio abierto de la Era,
que se encontraba unos quinientos metros al suroeste. Una vez en la Era, los
acompariantes del koros quemaban una cabafia que representaba la guarida de la
serpiente, y es muy posible que a continuacion se celebrara un banquete ritual con las
victimas de unos sacrificios que previamente se habian realizado en el altar de Apolo.
No hay ningln rastro en nuestras fuentes de la celebracion de este banquete, pero como
veremos enseguida, es lo que mejor se corresponde con el caracter de la reforma que

® Sobre el culto a Apolo Kerdoos en Tesalia, cf. Mili (2011: 41-55; 2015: 135-140); sobre la relacién del
Apolo Kerdoos con el Apolo del santuario de Delfos, cf. Hernandez Castro (2019c: 203-204, 211-215,
222-226, 229-232).

10 Para la relacién de los tesalios con los Pisistratidas, y la presencia de los Alcmednidas en Delfos, cf.
Hernandez Castro (2019c: 215-222).
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introdujeron las purificaciones. Sigamos, por ahora, con los actos rituales que
pertenecian al primer estrato del festival. Después del banquete ritual, en el que los
delfios celebraban la muerte de la serpiente, el koros y su comitiva iniciaban una
procesion al valle de Tempe, donde se recogia el laurel sagrado con el que se elaboraban
las coronas que se entregaban a los vencedores de los Juegos Piticos. Es practicamente
seguro que esta comitiva pasaba por Larisa, donde se encontraba el santuario mas
importante dedicado a Apolo Kerdoos. El festival, como he dicho, estaba orientado de
acuerdo al solsticio de verano. Cuando el koros y su comitiva accedian a la Era, el Sol
aparecia justo por su espalda y desde la direccion de la fuente Castalia, donde se habia
producido el combate de Apolo contra la serpiente. Y cuando abandonaban la Era, lo
hacian en la direccion de la ciudad de Anfisa (la primera etapa de la procesion), que era
por donde el Sol se ocultaba (visto desde el centro de la Era) durante el solsticio. La
comitiva iba acomparfiada por la masica de un aul6s, y probablemente a su regreso era
cuando se interpretaban los peanes que celebraban el triunfo de Apolo (seguramente, en
el espacio tradicionalmente conocido como «I’Aire» —Ila Era, en francés—, a los pies
de la terraza del templo, que después de las Ultimas investigaciones de la Escuela
Francesa de Atenas debemos identificar como el &gora de Delfos) (para esta
reconstruccion de la primera capa del festival, cf. Herndndez Castro, 2019c: 177-179,
204-211, 231-232).

La introduccion del tema de las purificaciones mantuvo la mayor parte de los
episodios que constituian la secuencia del ritual pero lo hizo incorporando varios
cambios que alteraron sustancialmente su sentido. El acento se desplaz6 del combate del
dios contra la serpiente al combate del dios contra si mismo. El Apolo del himno
homérico era un Apolo que no conocia la culpa y que no dudaba en jactarse de su
victoria sobre el cuerpo agonizante de su enemigo (h.Ap. 363-369). Aunque sus
acciones redundaban en beneficio de los hombres, lo que las motivaba era su ansia por
las hecatombes perfectas. El error de la serpiente no fue convertirse en una desgracia
para los hombres sino interponerse en el camino de las hecatombes perfectas de Apolo,
que el dios perseguia con avidez a lo largo de todo el himno homérico, y que los
hombres le ofrecerian en abundancia una vez que se vieran libres del azote de la
serpiente. Apolo no se cansa de repetir cual es su verdadero propésito: construir un
templo hermosisimo, con un oraculo que atraera a los hombres, y que «por siempre
traeran hecatombes perfectas» (h.Ap. 249, 260, 289, 532-537).

El modo de accidn del dios (de acuerdo a la categoria de M. Detienne, cf. 2000: 85-
89) sigue siendo el combate, pero el tema de las purificaciones ha convertido al combate
en un duelo del dios contra si mismo. El verdadero enemigo ya no es la serpiente sino el
ansia desmesurada del dios por las hecatombes perfectas. Y esto tendré un gran impacto
en cada uno de los campos de accién de Apolo, y en especial, en el de la sabiduria. El
Apolo de las Purificaciones, que es el Apolo Katharsios de las Euménides de Esquilo
(Eu. 61-62), es el que inaugura el estilo de sabiduria que se convertira en la escuela de
toda Grecia. A partir de entonces, para adentrarse en el camino de la verdad habra que
estar dispuesto a recorrer el camino de las purificaciones de Apolo.

Como en el ritual del Apolo de la Ganancia, el primer episodio del festival del
Septerion se celebraria en la fuente Castalia, donde el koros amphitalés y sus servidores
delfios interpretarian el combate de Apolo contra la serpiente. Después del lavado ritual,
el koros y su comitiva atravesarian el santuario iluminando la madrugada con el fuego
de sus antorchas, y una vez en la Era, la primera accion de los siervos de Apolo volveria
a ser la quema de la cabafa que representaba a la guarida de la serpiente. Sin embargo,
Plutarco introdujo en su descripcion el importante detalle de que los delfios solian
adornar esta cabafia de manera que en lugar de la guarida de una serpiente pareciera la
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morada de un rey o un tirano, y este es un detalle que muy probablemente los delfios
incorporaron en la reforma del ritual. La asociacion de la guarida de la serpiente con una
tirania como la de los Pisistratidas o una basileia como la de los tesalios era impensable
antes de la llegada de los Alcmeonidas a Delfos. Y tuvo que ser entonces también
cuando se introdujo otro aspecto crucial del ritual, cuya interpretacién ha dado muchos
quebraderos de cabeza a los especialistas: el vuelco de la mesa. Después de la quema de
la cabafia, el koros amphitalés volcaba una mesa, en un gesto ritual que tal y como
sostuvieron L. Gernet y W. Burkert evocaba claramente a los mitos de Licadn y Tiestes
(Gernet, 1968: 162 n44; Burkert, 1972/1983: 129). En el primero, Zeus volcaba la mesa
que su anfitrion le habia servido con la carne de un nifio sacrificado. Y en el segundo,
era el desgraciado Tiestes el que volcaba con espanto la mesa al descubrir que en el
banquete al que habia sido invitado le habian servido la carne de sus propios hijos.

La mesa que se volcaba en el ritual del Septerion no puede ser la mesa de la
serpiente. En el relato del combate del himno homérico, el Unico banquete que se
celebra es el que se dan los servidores de Apolo con la carne de los sacrificios de las
hecatombes perfectas. Estas hecatombes evocaban directamente a los grandes sacrificios
por los que los tesalios fueron conocidos en la Antigiiedad, que formaban parte de un
complejo sistema en el que se exhibia el prestigio y la generosidad de su aristocracia en
festivales que combinaban los banquetes privados y los sacrificios publicos. El vuelco
de la mesa tenia un sentido politico y religioso que no resultaba dificil interpretar en el
contexto de las Purificaciones. Los atenienses fueron los que més hicieron por divulgar
la imagen que se hizo proverbial entre los griegos de los nobles tesalios que pasaban sus
dias dejandose arrastrar por los grandes banquetes, las borracheras y los excesos de toda
clase. Ningun autor de comedias desaprovechaba la entrada en escena de un tesalio para
recordar a sus oyentes que se trataba de un pueblo de «mesas lujosas» (gvtpamelon),
«glotones» (moAvgdyor) y «hambrientos voraces» (0&0mewvor)!l. Los atenienses los
consideraron siempre unos comedores compulsivos de carne, y dieron muestras de su
fascinacion por el modo en el que la cortaban y el tamafio de sus porciones: «Entre las
buenas cosas de que se jactan los tesalios —dice Egisto en Electra— esta el que
despiezan bien un toro y sujetan a los caballos» (E. El. 815-818, trad. J. L. Calvo). Todo
este contexto era mas que suficiente para imprimir una fuerte connotacién politica y
religiosa al gesto ritual del vuelco de la mesa. Pero hay un detalle muy importante. La
mesa que se volcaba no era solamente la de los excesos de los aristocratas tesalios y sus
aliados de la tirania ateniense, era la mesa del banquete en la que se consumia la carne
de los sacrificios del Apolo de la Ganancia; era, por tanto, la mesa del banquete que se
celebraba en honor del propio Apolo. En el gesto ritual del vuelco de la mesa, el Apolo
de las Purificaciones estaba volcando su propia mesa (para esta reconstruccion de la
segunda capa del ritual, cf. Hernandez Castro, 2019c: 226-232).

La ciudad de Delfos siempre fue conocida por la avidez con la que sus habitantes
desenfundaban sus cuchillos cada vez que una victima se acercaba a sus altares por el
privilegio que el dios les habia concedido en el reparto de la carne de los sacrificios.
Pero a partir del movimiento de reforma que se impuso en Delfos empezaron a circular
historias en las que el dios mostraba su rechazo por los que intentaban comprar su favor
a base de grandes sacrificios. Porfirio nos ha transmitido tres de ellas (Abst. 2.15-16),
una de las cuales esta protagonizada por un noble tesalio, y otra por los tiranos de Sicilia
que vencieron a los cartagineses. Se referia a Gelén de Gela y Siracusa y Terén de

11 3&vmevor Antiphanes (fr. 249 Kassel-Austin [=Ath. 47b]), evtpémelot Eriphus (fr. 6 Kassel-Austin),
nolvedyor Mnesimachus (fr. 8 Kassel-Austin). Cf. Ar. (fr. 507 Kassel-Austin), Critias (frs. 88 B 31, 33
DK). Tesalia mercado de carne, cf. Plu. Moralia 193e. Cf. Mili (2015: 259-268). Wecowski (2014: 99,
306-308).
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Akragas, el altimo de los cuales construyd para celebrar su victoria uno de los templos
mas imponentes que se levantaron en todo el occidente griego: el templo de Zeus
Olimpico. Terodn hizo levantar frente a este templo un altar «gigantesco» (en palabras de
D. Mertens, cf. 2006: 265), donde debian celebrarse las hecatombes mas impresionantes
que un griego tuviera la oportunidad de presenciar en la Magna Grecia. En las historias
de Porfirio siempre se contrastaba la desmesura de estos grandes sacrificios con la
piedad con la que otras personas de origen humilde ofrecian al dios lo que tenian a su
alcance, a veces, unos simples pufiados de harina. Tanto el blanco de sus criticas como
el objeto de sus encomios delatan con claridad que estas historias tuvieron su origen en
la reforma politica y religiosa que la presencia de los atenienses impuso en el santuario
de Apolo en Delfos, y estas connotaciones politicas y religiosas constituyen un
argumento de primer orden para interpretar la critica de Empédocles a los grandes
sacrificios en el contexto politico de la critica de la democracia a los grandes sacrificios
y hecatombes que las tiranias y los tesalios hicieron célebres en la Antigiedad (cf.
Hernandez Castro, 2019d: 136-142).

De acuerdo a la descripcion de Plutarco y los detalles que encontramos en otras
fuentes, después del vuelco de la mesa, el koros amphitalés y su comitiva abandonaban
el santuario y se daba inicio a la procesion que les conduciria hasta el valle de Tempe,
atravesando los territorios de varios pueblos del norte de Grecia hasta adentrase en el
corazén de Tesalia. Esta procesion, segun el relato que contaban los te6logos de Delfos,
representaba el exilio o la fuga (puyn), la servidumbre (Aatpeio) y las purificaciones
(xaboppoi) de Apolo. El asesinato o el crimen sangriento (¢ovoc) de la serpiente hizo
caer sobre el dios una gran culpa (dyog) y desverglienza (toAunua), y una mancha
(niaopa) inolvidable (&Anotog) y antigua (moladc) que se vera obligado a expiar con la
servidumbre y los ritos de purificacion en el valle de Tempe (Plu. De defect. orac.
418A-C; Quaest. Graec. 293C). Esta servidumbre a la que aludian los te6logos de
Delfos tenia que tratarse de la que Apolo cumplié para el rey Admeto de Feras, por
cuyo territorio pasaba la procesién, y que segun otras versiones del relato fue causada
por el asesinato de los ciclopes a manos de Apolo (Hes. fr. 51-52 y 54 a-c Merkelbach-
West; E. Alc. 1-7; Pherecyd. FGrH 3 F 5a; pero también, por la muerte de la serpiente,
cf. Anaxandr.Hist. FGrH 404 F 5). Los ritos de purificacion se celebraban junto al rio
Peneo en el valle de Tempe, segun se contaba que habia hecho el propio Apolo, quien
después de purificarse, se corond (otepavom) con el laurel de un arbol sagrado, cogio
una rama con su mano derecha, e inicié su regreso a Delfos para tomar posesion del
oraculo. El koros amphithalés representaba ritualmente todos estos pasos del dios, y los
miembros de la procesidn recogian el laurel con el que se elaboraban las coronas que se
entregarian a los vencedores de los Juegos Piticos. Todavia conocemos un detalle mas.
El koros, siguiendo en esto también las acciones de Apolo, mantenia un ayuno que solo
rompia a su regreso del valle de Tempe, en concreto, al llegar a la pequefia poblacién de
Deipnias, a poca distancia de Larisa. Esto ha sorprendido a los especialistas, que se han
preguntado por qué la procesion no celebraba un episodio tan importante como la
ruptura del ayuno de Apolo en una ciudad con mucha mas entidad como la cercana
Larisa. Para los que celebraban al Apolo de las Purificaciones la respuesta era evidente.
Larisa era la capital de los tesalios y del culto al Apolo de la Ganancia. EI motivo del
ayuno del dios apuntaba directamente a la linea de flotacion de los banquetes y las
hecatombes perfectas con las que los tesalios rendian culto a Apolo. Sin duda, los
tesalios tuvieron que seguir celebrando la procesion que los delfios enviaban cada ocho
anos al valle de Tempe, pero es muy probable que durante bastante tiempo se resistieran
a interpretarla como una representacion de la busqueda de las purificaciones de Apolo.
Para ellos, debi6 seguir representando una celebracion de la victoria de Apolo contra la
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serpiente y de la deuda que el Apolo de Delfos habia contraido con el Apolo de la
Ganancia de los tesalios (cf. Hernandez Castro, 2019c: 229-231).

Solo una cosa mas. Aunque los manuscritos dicen Xertmprov, G. N. Bernardakis
introdujo la correccion Xtentipilov (afiadiendo la letra tau), que ahora es rechazada por
la mayoria de los especialistas, pero que al principio fue aceptada por autores del relieve
de J. E. Harrison, M. P. Nilsson o L. R. Farnell. Como sefialé J. Fontenrose, no hay
ninguna razén de peso para corregir a los manuscritos (1959/1980: 454 n.19). Pero
ademas, el Lexicon de Hesiquio recoge las acepciones de xaBapudc (purificacion) y
gxbvoic (expiacion) para la entrada centnia, lo que conviene al caracter purificador del
festival del Septerion, cuyo nombre aludiria, como propuso W. Burkert, al «temor
reverencialy» (el oéBag) (1977/1985: 272-273) que los griegos sentian por las cosas
sagradas, el mismo que tuvo que sentir Apolo cuando comprendio la naturaleza de su
desmesura, y el que solidariamente deberian sentir los que participaban de la
experiencia religiosa del festival. Sin embargo, la propuesta de Xtentiiplov tenia una
poderosa razén de ser en el hecho de que esta expresion se pueda traducir como el
festival de la coronacion o de las guirnaldas, algo que parece ajustarsele como un guante
a un festival en el que uno de sus motivos principales era la coronacion de Apolo en el
valle de Tempe. Entre una expresion y otra solo media la letra tau, y no deja de ser
Ilamativo el modo en el que cada una de ellas parece hacerse eco de una de las capas del
ritual. En mi opinién, creo que esto podria deberse a que el nombre del festival
evoluciond de un lugar a otro siguiendo los cambios del ritual. Resulta verosimil
plantear que el festival comenzé siendo conocido como el festival de la coronacion de
Apolo, hasta que los partidiarios de la reforma modificaron este nombre con un cambio
apenas perceptible pero con profundas implicaciones politicas y religiosas. Solo con
omitir una letra el festival de la coronacion de Apolo (Ztentfplov) paso a convertirse en
el festival que celebraba su purificacion (Zemntiprov). La marcha triunfal de Apolo dejo
de ser invocada cuando el dios de las Purificaciones reveld su terrible turbacion ante su
propia desmesura y ante la mancha del crimen al que le habia arrastrado su implacable
ansiedad por las hecatombes perfectas.

3. El saludo de Apolo
Fr.31 B 112 DK

o @idot, o péya &otv Kéto EovOod Akpdyovtoc
vaiet’ av’ dkpa TOAEOG, AyaddV perednoveg Epymv,
(Eetvov aidoilol Mpéveg KaKOTNTOG AMEPOL),
yoipet’ &ym 0’ VUiV 0gdg AuPpotog ovKéTL BvnTdC
) TOAED UL LETO, TAOL TETIUEVOC, DoTEp E01KEY,
Touvioug te mepiotentog otépesiv 1€ Oadeio:
T & G’ €01 v Tkopon & doteo TnheddovTa,
avopactv 10& yovauéi, oefilopor o1 &’ dp’ Emovran
popiot EEepéovieg Omn TPOG KEPOOG ATAPTAC,
10 0l HEV HLOVTOGUVE®V KEYPTUEVOL, 01 &’ &ml VOUGmV
mavtoinv énbovo Khvew ednkéa Pasty,
dMpov &1 yarenfiot memappévol <ape’ odvvnov>13,

12 |a numeracion de los fragmentos de Empédocles, segin la edicién de Diels y Kranz (1903/1960) y
Martin y Primavesi (1999). El texto griego, segun la edicion de Wright (1981), con las correcciones que
se indican en el aparato critico. He seguido la traduccién de Bernabé (1988/2008), con las modificaciones
que se desprenden de las correcciones a la edicion de Wright y las opciones de interpretacion que se
sostienen en este trabajo.
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Amigos, que en la gran urbe a orillas del rubio Akragas
morais en las cumbres de la ciudad, cuidadosos de buenas acciones
—para los extranjeros, abrigo hospitalario, ignorantes de la maldad—,
salve. Yo, un dios inmortal entre vosotros, que no mortal,
5 Voy Yy vengo, entre todos honrado al parecer,
y cefiido con cintas y floridas coronas.
Por todos, cuando llego a las prdsperas ciudades
—por hombres y mujeres— me veo reverenciado. Y me siguen
a millares, para tratar de averiguar donde se halla el camino de la ganancia;
10 por consultar oraculos lo unos; otros, contra los males
de toda condicion tratan de oir una respuesta que los cure,
pues largo tiempo ya se hallan transidos por acerbos dolores.

(Trad. A. Bernabé, modificada)

A pesar de gque practicamente todos los autores que han examinado este fragmento han
tenido en la punta de la lengua el nombre de Apolo, ninguno de ellos ha sido capaz de
pronunciarlo por el enorme peso que los estudios modernos le han dado a la tradicion de
que el narrador del fragmento es Empédocles. J. Bollack casi lo deja escapar: «el
emisario de la divinidad brilla en todas partes como un astro, como un Apolo solar entre
los hombres» (2003: 56). Pero solo para dar marcha atras, porque en realidad, no se
trataria de Apolo, sino del estatuto apolineo que Empédocles habria adquirido junto a
sus «amigos» al ser reconocido por la comunidad como un dios entre los hombres
(2003: 54). Sin embargo, todas las sefiales estaban a la vista. La mas evidente, la
declaracion del narrador de que los hombres y las mujeres lo siguen a millares para
consultar oraculos y curar sus enfermedades. Pero igual de obvia deberia haber
resultado la declaracion de su naturaleza divina. ES un anacronismo considerar que a
mediados del siglo v a.C. Empédocles o cualquier otra persona hubiera podido
dedicarse a recorrer las ciudades de Grecia presentandose a si mismo como un «dios
inmortal». La baza del orfismo tampoco puede ayudarnos, porque ni siquiera los orficos
se atrevian a presentarse como dioses en esta vida. La solucion de N. van der Ben
constituye un buen compromiso (1975: 22), pero el narrador no dice de si mismo que
los hombres y las mujeres lo adoren como si fuera un dios, sino que es un dios inmortal
que es adorado por los hombres y las mujeres. El sentido del texto es claro, y atribuirle
un sentido figurado solo responde a la necesidad de salvar a Empédocles del ridiculo de
presentarse a si mismo con las infulas de un Menécrates de Siracusa.

J. Bollack tocé con la yema de los dedos otro argumento importante. En el texto de
Empédocles se distingue con precision entre los «amigos» del narrador y los hombres y
las mujeres que lo siguen a millares. Para Bollack, estos amigos eran el circulo de
iniciados que habian alcanzado junto a Empédocles el estatuto de dioses (2003: 54-57).
Pero la lectura del texto no deja dudas de que estos amigos a los que saluda el narrador
son los otros dioses, como se puede desprender del «vosotros» (duiv) que incluye en su
declaracion («yo, un dios inmortal entre vosotros»), y sobre todo, como se desprende
del hecho de que estos amigos vivieran en lo méas alto de la ciudad (&kpo wOAE0C), €S
decir, en la Acrdpolis de Akragas, que se encontraba precisamente sobre el Pefiasco
Atenea que se alzaba a orillas del rio con el mismo nombre (fig. 1, puntos 22 y 2).
Bollack se dio cuenta también de que el pehednpoveg del segundo verso, cuidadosos de
buenas acciones, hacia un juego fonético con la palabra daipovec, es decir, dioses

183112.7: toiow &y’ dv Wright : néict 8’6y’ €0t Gv conjetura Wright, Bernabé.
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(2003: 54). Los amigos del narrador, por tanto, son los dioses que estan en la Acrépolis
de Akragas, dedicando su tiempo al cuidado de buenas acciones.

La conexién con el Apolo del festival del Septerion puede ser establecida por tres
vias distintas. En primer lugar, por la mencion a las cintas (towviong) y floridas coronas
(otépeoiv 1€ Baleiolg) que cifen la cabeza del narrador (fr. 112.6), una alusion clara a la
coronacion (otepavom) de Apolo en el valle de Tempe. En segundo lugar, por la
mencion a la adoracion reverencial (ceBilw) que el narrador inspira cuando llega a las
présperas ciudades (fr. 112.8), que es una alusion al «temor reverencialy» (céPag) que
inspira el Apolo del festival de Septerion (recordemos que Xentplov podria traducirse
como el festival del «temor reverencial»). Y en tercer lugar, por la mencion al camino
de la ganancia (képdog dtapmdc) que la gente trata de encontrar cuando sigue al
narrador (fr. 112.9), que es una alusion al epiteto kerdos del Apolo de los tesalios, y
cuya primera relacion explicita con el Apolo de Delfos habiamos encontrado en el
pasaje de Licofron (siglo 11 a.C.). El verso de Empédocles, por tanto, resulta crucial
para confirmar la huella del Apolo Kerdoos de los tesalios en el Apolo de santuario de
Delfos, que también se puede adivinar en la formula méas habitual con la que se
realizaban las consultas al oraculo: «;Es mejor y mas ventajoso (A@ov koi duewvov) para
mi realizar X o Y?» (Fontenrose, 1978: 35-41).

En resumen, el narrador de este fragmento es un dios que saluda a los otros dioses
que habitan en la Acrdpolis de Akragas, que va cefiido con cintas y floridas coronas,
que es reverenciado por los hombres y las mujeres de las ciudades a las que visita, y que
es perseguido por las multitudes que tratan de averiguar cual es el camino de la
ganancia, o consultar un oréaculo, o encontrar un remedio para sus enfermedades. El
narrador de este fragmento solo puede ser Apolo. Pero hay otro detalle importante. El
hecho de que los dos primeros versos lo emplacen en la ciudad de Empédocles revela
que el poema fue compuesto para ser interpretado durante el transcurso de un festival
que se celebraba en Akragas. Este festival debia reproducir el esquema de mito y ritual
del Septerion, y por tanto, llevar la huella de las reformas que se introdujeron en el ritual
después de la llegada de los Alcmednidas a Delfos. La introduccion del tema de las
purificaciones, como he tenido ocasién de comentar, tenia profundas connotaciones
politicas y religiosas, y estas connotaciones se corresponden tanto con los cambios
politicos que sufrio Akragas después de la caida de la tirania, como con los testimonios
antiguos que le atribuyen a Empédocles inclinaciones populares y un papel destacado en
la institucion de la democracia (cf. 31 A1 DK [=D.L. VI1II.64, FHG 214 fr. 88a]; D.L.
VII1.66; D.L. VIIN.63 [=Atrist. Fr. 66])'*. El estilo de vida de un cantor de himnos, que
estuviera especialmente vinculado a la sabiduria que irradiaba de Delfos, y a los templos
y zonas sagradas que el santuario de Apolo en Delfos esparcio6 por toda la Magna Grecia
(que actuaban, segun la afortunada expresion de S. Mazzarino, como verdaderas
succursali del dios de la rama de laurel, cf. Mazzarino, 1947: 181), es consistente con el
estilo de vida de un reformador politico (cf. Herndndez Castro, 2019a: 138-142). Solén
tambien utilizo la poesia para difundir su programa de reformas. Y Gelon, el tirano de
Gela y Siracusa, es un buen ejemplo (aunque politicamente opuesto) del modo en el que
para los griegos el desempefio de un cargo religioso podia servir para catapultar una
carrera politica (Gelén provenia de una familia de conocidos sacerdotes de Deméter y
Perséfone, cf. Hdt. 7.153).

14 Dificultades de la lectura democratica, en Asheri (1992: 95-111). A favor: Kirk y Raven (1957: 321),
Guthrie (1965: 131), Capizzi (1982: 369-378), Inwood (2001: 7), Palumbo (2008: 139-142). E. W.
Robinson asume que en Akragas se instituy0 la democracia a la caida de la tirania (1997: 78-80). Cf.
Fischer-Hansen, Nielsen, y Ampolo (2004: 186-189), Hernandez Castro (2019e: 140-142).
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Los tedlogos de Delfos que menciona Plutarco a propdsito del Septerion eran con
toda probabilidad un colegio de funcionarios del santuario encargados de custodiar los
relatos que la tradicion asociaba con los templos, divinidades y ritos sagrados. Tenemos
noticias de la existencia de estos theologoi en época imperial en Esmirna, Efeso y
Pérgamo, que normalmente encontramos asociada a la existencia de otros cargos con
una funcién similar llamados hymnodoi (buvwdoi), es decir, cantores de himnos (Picard,
1922: 249-257; Chlup, 2000: 144-145; Burrell, 2004: 43-44, 66, 346-349; Harland,
2006: 40-43). Los primeros, interpretaban sus relatos en prosa, y los segundos, como
indica su nombre, entonando himnos. Es probable que los theologoi surgieran en época
tardia, pero la aparicion de hymnodoi asociados a los templos y santuarios debe ser
mucho anterior. Su origen tiene que estar relacionado con los himnos que cantaban los
coros (cf. A. A. 990, E. HF 394), y es altamente significativo que Euripides retrate al
propio Apolo sentado en el ombligo (opeaidc) de la tierra y cantando himnos (Ouvdel)
para los mortales (E. lo. 5-6). Gracias a las recientes investigaciones de A. Jacquemin y
D. Laroche se ha podido establecer que una de las exedras del agora de Delfos alojaba
un gran monumento con un enorme tripode de seis metros de altura y un gran omphalos
en la base (2014: 731-739). Es muy probable que los peanes que se interpretaban
durante el festival del Septerion, y los coros de jovenes alrededor del tripode de los que
hablaba el pedn de Alceo, se celebraran en este lugar del santuario, situado bajo la
terraza del templo (Hernandez Castro, 2019c: 177-179). Todo esto deberia contribuir a
arrojar una luz nueva sobre el marcado caracter himnico que varios autores han
encontrado en los versos de Empeédocles (Wright, 1981: 159; Nagy, 2006: 51-62;
Santaniello, 2012: 301-313), un caracter que no deberia ser objeto de discusion a partir
del momento en que es el propio narrador del poema el que se refiere a los cantos que
esta recitando con la palabra «<himnos» (buvou) (fr. 35.1). En otra ocasion, el narrador
alude a los hymnopoloi (bpvordror) (fr. 146.1), una palabra que debia identificar a la
actividad de Empédocles, y que resulta facil de asimilar a los hymnodoi (buvpdoi) que
debieron surgir en torno a los peanes dedicados a Apolo que se interpretaban en el
santuario de Delfos.

El fragmento 112 es uno de los tres Unicos casos que nuestras fuentes atribuyen
explicitamente a las Purificaciones. La identificacion del narrador de este fragmento
con Apolo no hace mas que confirmar las evidencias de las que ya disponiamos acerca
de la implantacion del culto a esta divinidad en Akragas y de la conexién de los
acragantinos con el santuario de Apolo en Delfos (Lane, 2009: 164-165; Adornato,
2011: 103-120). La tirania de Terdn estuvo fuertemente asociada con la construccion
del monumental templo de Zeus Olimpico que se levantd en la zona sagrada del Valle
de los Templos y con las impresionantes hecatombes que debian celebrarse en el altar
que estaba a cincuenta metros de su fachada oriental (De Miro, 1994: 29-30. Cf.
Hernandez Castro, 2019d: 137-142). El ambicioso programa de construccion que
auspicid Terdn en torno a este templo y a otros espacios sagrados relacionados con las
divinidades ctonicas se vio subitamente interrumpido con la caida de la tirania, algo que
los arquetlogos han atribuido a razones politicas y no econdmicas, dado que los
acragantinos siguieron construyendo templos. Simplemente, la ciudad se mostré reacia
a continuar con los proyectos del tirano (De Miro, 1994: 29-30; Greco, 2007: 200-201).
En este contexto cultural, politico y religioso, tiene mucho sentido la irrupcién de una
obra como la de Empédocles, cuya puesta en escena debio tener un peso importante en
la institucion del nuevo relato de legitimacion politica y religiosa de la democracia de
Akragas. Los acragantinos estaban siguiendo los pasos de los atenienses, que siempre
buscaron la fuente de legitimacion de su democracia en el santuario de Apolo en Delfos
(Bowden, 2005: 95-100), en cuyos mitos y rituales inscribieron el programa politico de
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sus reformas. Muy especialmente, esta impronta se puede percibir en el Apolo de las
Purificaciones, y en la incorporacion al Septerion del gesto ritual del vuelco de la mesa,
un gesto con el que el dios mostraba su desprecio a la opulencia y la desmesura de la
que hacian gala los aristocratas y los tiranos. El vuelco de la mesa era el gesto ritual del
vuelco politico de la democracia.

El narrador del poema vuelve a referirse a los «amigos» en el fr. 114, una vez mas,
en un contexto en el que tanto él como sus amigos aparecen disociados de los hombres a
los que sus palabras les resultan ingratas. En el fr.113.2 el narrador afirma hallarse «por
encima de los hombres mortales, perecederos de mil formas» (Apolo es el «Dios de la
lejania», como apreciaron W. F. Otto [1929/1956: 77] y W. Burkert [1977/1985: 148]).
En el fr. 124 alude en tercera persona a la estirpe de los mortales («jAy de vosotros,
miserable raza de los mortales, malhadada! / jDe qué disputas y gemidos procedeéis!»
(trad. A. Bernabé). Y lo mismo puede decirse de los fragmentos 2.1-9, 3.4, 8.4, 95y
110.6. Ya he comentado que el narrador describe sus cantos con la palabra «himnos»,
pero su contenido, en general, es presentado como un «discurso» (A0yog) o un «relato»
(udBog), y en dos lugares concretos, como un «buen discurso sobre los dioses felices»
(fr. 131.3) y un «relato de origen divino» (fr. 23.11).

4. La musa Caliope y la topografia de los KaOappoi

Muy importantes para la tesis del narrador-Apolo resultan los fragmentos 3 y 131 en los
que el narrador invoca a la musa Caliope.

Fr. 3.1-5:

GAAG Beol TV PEV paviny dmoTpéyate YAMGONG,
€K &’ 6cimv oToUdTOV KabapTV OYeTEVCATE TNYNV.
Kol 6€, ToALUVIoTN Aevkdreve TapOive Motoa,
dvtopan, v OEpic éotiv épnuepioloty dkovely,

5 néune mop’ Evoefing Eddovs’ ednviov dppor

Alejad, pues, dioses, de mi lengua la locura de esa gente
y encauzad por mi boca piadosa un puro hontanar.
Y a ti, virgen de la memoria fértil, Musa de albos brazos,
te suplico; lo que es licito que oigan los seres de un dia,
5 enviamelo, conduciendo desde las moradas de la Piedad el carro décil a la
[rienda.

(Trad. A. Bernabé, modificada)

Fr. 131:

el yap éonuepiov &vekev Tvog, auppote Modoa,
NUeTéPaC pertag <doe Tor> d10 ppovTioog ELOETY,
g0YopéVe VIV avto Tapictaco, KoAloneia,
apol Oedv pokdpwv dyabov Aoyov EueaivovTL.
Asi pues, si a instancias de alguno de los seres de un dia, Musa inmortal,
tuviste a bien que nuestros cuidados hollaran tu interés,
ahora, una vez més, Caliope, atiende una plegaria,
mientras intento exponer un buen discurso sobre los dioses felices.

(Trad. A. Bernabé, modificada)
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Lo primero que conviene evitar es la confusion que pueden provocar los dos primeros
versos del fr. 131, que no deben ser interpretados como si los seres efimeros que se
mencionan en el primer verso fueran los mismos seres por cuyos cuidados el narrador
solicita la intercesion de la musa. El narrador, una vez mas, habla de los mortales en
tercera persona, y lo que pretende es interceder por ellos («si a instancias de alguno de
los seres de un dia») apelando a la deferencia que la Musa deberia sentir por los seres
que se dedican a los cuidados. Estos cuidados, «nuestros cuidados» (fjuetépog perétag),
son precisamente las buenas acciones a las que dedican su tiempo los dioses cuidadosos
(nerednuovec) del fr. 112.2., unos dioses a los que el narrador apela también en el fr. 3.1
para que le ayuden a alejar de su lengua la locura de la gente, de manera que su boca
piadosa pueda convertirse en un puro hontanar. La contraposicion entre la pureza
(xaBapdc) y la locura (pavia) volvera a aparecer en el fr. 115, y es propia del Apolo de
las Purificaciones. También es propio del Apolo de Delfos la exposicion de lo que es
licito (Bép1g), como ya nos encontramos en el pean de Alceo, en el que el dios es
enviado a Delfos para exponer a los griegos la justicia (dikn) y lo que es licito (Him. Or.
48.10-11[=Alc. fr. 307c PMG]).

La relacion de Apolo con la musa Caliope cuenta con un apoyo aplastante en las
fuentes y la iconografia, también en el area de Akragas y durante la época de
Empédocles. En este sentido, resultan de gran interés las dos jarras aticas de figuras
rojas atribuidas al pintor Shuvalov (activo en la segunda mitad del siglo v a.C.)
encontradas en la necrépolis de Vassallaggi (una poblacion colonizada por los
acragantinos en el siglo vi a.C.) con los nimeros de inventario 9236 y 1506. La primera
(Museo di Gela) muestra a Apolo de pie, coronado de laurel, con una rama de laurel en
su mano derecha, y con el brazo izquierdo tendido hacia una figura femenina que le
ofrece una lira. No hay duda de que esta Ultima representa a Caliope, por su
correspondencia con las figuras de otras dos jarras en las que la musa aparece
claramente identificada en la inscripcion (una de ellas encontrada en Gela, cf. Martelli,
1968: 16). Lo mismo podemos decir de la figura femenina de la segunda jarra de
Vassallaggi (fig. 2; 1506, Museo Archeologico Regionale «Pietro Griffo» di Agrigento).
En este caso, Apolo estd sentado, coronado de laurel, sujetando la rama con su mano
izquierda, y tendiendo el brazo derecho hacia la lira que le ofrece la musa Caliope (cf.
Martelli, 1968: 16-18, figs. v-vi; y Bellia, 2003: 116-118, fig. v. 1506). Apolo es, mas
que ningun otro, el dios que invoca a la musa Caliope, lo que convierte a los fragmentos
3 y 131 en otro poderoso argumento para la tesis de que el narrador del poema de
Empédocles es Apolo.

En el fragmento 3.5, el dios le pide a la musa que le haga llegar estas cosas que son
licitas para los oidos de los seres efimeros, «conduciendo desde las moradas de la
Piedad el carro docil a la rienda». Esto es importante, porque constituye otro detalle que
seguramente formaba parte de la puesta en escena del ritual. En el fragmento 112 Apolo
saluda a los dioses que moran en la Acropolis de la ciudad, a orillas del rubio Akragas.
Es obvio que se trata de un reencuentro, que el dios viene de alguna parte. El hecho de
que ahora le pida a la musa que se le acerque desde las moradas de la Piedad (evogBing)
se corresponde con una topografia del ritual en la que se pusiera en escena la entrada del
dios a la ciudad de Akragas, porque estas moradas de la Piedad en las que habita la
Musa tienen que ser las moradas de los dioses que se encontraban en la Acropolis de
Akragas. No obstante, conviene tener en cuenta que a lo largo del siglo v a.C. el espacio
sagrado de la Acrépolis que se encontraba sobre el Pefiasco Atenea se extendio de una
forma impresionante por una cresta paralela al mar que hoy conocemos como el Valle
de los Templos (fig. 1, punto 12). Por consiguiente, aunque el fragmento 112 alude con
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claridad al espacio sagrado de la Acropolis (en lo alto de la ciudad, y flanqueado por el
rio Akragas), las moradas de la Piedad también debian incluir al lienzo monumental de
templos que se alzaba sobre el valle que se extendia al sur de la ciudad.

¢Pero de donde viene Apolo? Es decir, ¢cudl era el origen de la procesion de las
Purificaciones que llegaba a Akragas? Seguramente, de Gela, la ciudad madre de los
acragantinos. La ciudad de Empédocles fue fundada por los gelenses (con algunas
aportaciones de poblacion rodia) en el 580 a.C., y seria bastante verosimil que ambas
poblaciones siguieran conectadas a traves de la celebracion de algunos ritos y festivales.
Sabemos por Diodoro Siculo que los gelenses levantaron a las afueras de su ciudad una
colosal estatua de bronce de Apolo siguiendo el consejo del oraculo (D.S. 13.108.4).
Aunque la estatua ya habia desaparecido en los tiempos de Diodoro Siculo, la noticia de
su existencia es un fuerte indicio de que los gelenses tuvieron un santuario extraurbano
0 un témenos o zona sagrada dedicado a Apolo (Lane, 2009: 163). Més adelante,
veremos que hay otros argumentos de peso a favor de la candidatura de Gela. Pero
incluso antes de entrar en ellos, los vinculos culturales, identitarios, religiosos y
politicos que existian entre las dos ciudades son suficentes para considerar que la
metropolis de los acragantinos es la mejor opcidn para situar el origen de la procesion
de las Purificaciones de Apolo (para estos vinculos, cf. Fiorentini, 1992: 121-131;
Adornato, 2011: 31-46; Malkin, 2011: 65-118).

Esta procesion, de acuerdo al esquema ritual del Septerion, debia estar encabezada
por un koros (k6poc) 0 architheoros (apy0émpocg), un joven que representara a Apolo,
«cefiido con cintas y floridas coronas» (fr. 112.6), y acompafiado por una comitiva de
ramas de laurel. La entrada en Akragas del Apolo del fragmento 112 es una entrada
triunfal. Ya esta coronado, lo que significa que acaba de dejar atras los ritos de
purificacion. ¢Pero donde pudieron celebrarse estos ritos? El lugar més indicado para
ello se encuentra unos setecientos treinta metros al sureste de la Puerta del Emporion, en
un témenos o zona sagrada que los arquedlogos descubrieron durante la excavaciones
del santuario de Asclepio que los acrantinos construyeron a las afueras de la ciudad (fig.
1, puntos 3y 4; y figs. 9-11). El santuario esta datado en la segunda mitad del siglo 1v
a.C., pero por algunos restos que se han encontrado en el angulo noreste del recinto los
arquedlogos han podido establecer que se construy6 sobre una zona sagrada anterior,
cuya actividad se remonta a finales del siglo vi a.C. Sus descubridores no tienen dudas
de que se trataba de un témenos dedicado a Apolo, ya que la evolucion de los santuarios
de Asclepio a partir de otros templos o zonas sagradas de Apolo era algo habitual en
Grecia (De Miro, 2003: 73-75; Cali, 2009: 164). Estos restos se encuentran a tan solo
unas decenas de metros del cauce del rio Akragas (del que seguramente fluia un arroyo
que lo conectaba con el santuario, cf. De Miro, 2003: 73, cf. figs. 9-11), y su
emplazamiento resulta el mas idoneo para una procesion que viniera por el camino de
Gela y tuviera que realizar unos ritos de Purificacion en un lugar que estuviera proximo
a una de las principales entradas de la ciudad (fig. 1, punto 1, 2 y 3). Desde la
investigacion de G. Tripodi (2003: 685-691) se sabe que la Puerta IV o del Emporion se
encontraba mas al este de la entrada que en la actualidad es conocida como Puerta
Aurea (en realidad, resultado de una intervencion de época binzantina, cf. Fiorentini,
2009: 36-37; Adornato, 2011: 109) (fig. 1, puntos 6 y 15). Esta nueva localizacion ha
permitido constatar que uno de los stenepos o vias que pasaba junto al agora inferior®
de la ciudad conectaba en linea recta con el témenos de Apolo y el Asklepieion mediante
una prolongacion que atrevasaba la Puerta del Emporion (fig. 1, puntos 8, 6 y 5). Habia

15 Akragas tenfa un agora inferior, junto a la terraza del templo A (Apolo) y la Puerta 1V, y otra superior,
ubicada en la zona de la Colina de San Nicola, cerca del ekklesiasterion. En adelante, siempre que me
refiera al «agora», debera entenderse el agora inferior. Cf. De Miro (1994: 46).
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unos novecientos metros de distancia entre el agora y el témenos de Apolo, y lo méas
probable es que fuera aqui, en el agora, donde se interpretaran los peanes del festival,
dado que este era el lugar donde se interpretaban en el festival del Septerion (Hernandez
Castro, 2019c: 177-179). En Delfos, el 4gora estaba situada a los pies de la terraza del
templo de Apolo (en la explanada conocida como /’Aire, cf. Jacquemin y Laroche,
2014: 744-753), y esta distribucion se daba también en el caso de Akragas, como hemos
podido conocer gracias a una reciente investigacion de G. Adornato, en la que se
aportan solidos argumentos para la identificacion de Apolo como la divinidad a la que
estaba dedicado el templo A que se levantaba sobre la cresta del Valle junto al &4gora
inferior de Akragas (hasta ahora, se pensaba que este templo estaba dedicado a
Herakles, cf. Adornato, 2011: 103-120) (fig. 1, punto 7). El disefio del templo A
presenta grandes analogias con el que los Alcmednidas construyeron en el santuario de
Apolo en Delfos (De Waele, 1968: 150-151, 1980: 180-241; Adornato, 2011: 106 n15).
Es posible que a la hora de buscar un emplazamiento para el templo de Apolo los
acragantinos intentaran reproducir el paisaje monumental de la morada que el dios tenia
en Delfos. Pero en este caso también resulta posible que se esforzaran igualmente por
reproducir el paisaje de sus mitos y rituales. La interpretacion de los peanes en el &gora
de Akragas, a los pies de la terraza del templo de Apolo, y para celebrar la llegada de la
procesion que representaba el final del exilio de Apolo, debia constituir una evocacion
espectacular de los ritos sagrados que se celebraban cada ocho afios en el santuario de
Delfos. Los intérpretes de los peanes, si querian saludar a los dioses, o solicitar la
inspiracion de la Musa, solo tendrian que indicar con un gesto de la cabeza o de la mano
la direccion de la Acropolis o de la zona sagrada del Valle de los Templos para que
todos los asistentes al ritual pudiesen experimentar la presencia de los dioses o la
Ilegada de la inspiracion de la Musa.

En la procesion que se realizaba en el festival del Septerion el dios se purificaba en
el valle de Tempe con las aguas del rio Peneo y con el laurel de un arbol sagrado, con
cuyas hojas se coronaba, y del que arrancaba una rama que llevaria en la mano durante
todo su viaje de regreso a Delfos (Ael. VH 3.1). Gracias a una minuciosa investigacion
paleobotanica de los registros del polen realizada por el Dipartimento di Biologia
Vegetale de la Universidad de Turin, hemos podido saber que una de las especies mejor
representadas en el bosque sagrado que ocupaba el lado este del santuario de Asclepio
(el mas cercano al rio Akragas) era precisamente el laurel (Meli, 2009: 177)%. Esta
importante relacion que los acragantinos establecieron entre el rio Akragas y el Apolo
de las Purificaciones de Delfos esta también acreditada por una ofrenda que realizaron
al santuario de Delfos de la que nos ha llegado una noticia a través de Claudio Eliano:
una estatua crisoelefantina en la que el rio Akragas estaba representado con la forma de
un muchacho en la flor de su juventud (raudi opaie) (VH 2.33, cf. Jacquemin, 1999: 71,
308 n° 9)Y'. El témenos de Apolo, por consiguiente, tenia todo lo necesario para que el

16 También el Pino (Pinus), el roble (Quercus), el olivo (Olea) y el taray (Tamarix).

7 La forma mas extendida en la que el rio Akragas aparece representado en las acufiaciones es un
cangrejo. En varias series del primer periodo (Plate 20. R189 [275.1], R187 [283.4], R178 [259.49], R198
[294.1] Westermark) este simbolo aparece acompafiado por la cabeza de una divinidad joven, pero como
ha demostrado el estudio de U. Westermark, al menos en tres de ellas se trata de una divinidad femenina
(cf. Westermark, 2018: 54-55). La representacion de un joven o de la cabeza de un joven junto al simbolo
del cangrejo o en lugar de él es mas clara en series mas tardias, pero es objeto de discusion si esta imagen
representa al rio Akragas o a una divinidad que lo acompafia. Westermark ha argumentado
convincentemente que en la mayor parte de los casos no se trata de que la representacion con forma de
cangrejo del rio Akragas fuera reemplazada por una representacion con forma humana, sino de que la
representacion del rio Akragas fue acompafiada o reemplazada por una representacion del dios Apolo
(2018: 30-36). Esta asociacion entre el cangrejo y Apolo o el tripode se repite en varias series de otras
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koros que encabezaba la procesion pudiera reproducir los ritos de Purificacion que se
celebraban en el valle de Tempe, y tenia también el mejor emplazamiento para que una
vez que concluyeran estos ritos pudiera realizar su entrada triunfal en Akragas. El koros
y su comitiva solo tenian que dirigirse en linea recta a la Puerta del Emporion, y nada
mas cruzarla se encontrarian a su izquierda con el templo de Apolo y justo enfrente con
la gran explanada del agora, que debia estar abarrotada por una multitud que aguardaba
con expectacion la llegada de la procesion y el espectaculo de la representacion de los
peanes (la distancia entre el &gora y el témenos de Apolo era de unos novecientos
metros). Sin embargo, el himno de Empédocles era una obra mucho mas elaborada que
los peanes que se recitaban durante el festival del Septerion®®. Y bastante mas larga. Es
posible que para esta ocasion (o a partir de ella) la interpretacion se trasladara a otro
escenario. Un escenario con gradas.

5. El ekklesiasterion de Akragas

A principios de los afios sesenta los arquedlogos desenterraron una construccién
monumental en la colina de San Nicola que ha sido identificada como un
ekklesiasterion (figs. 3-8). Se trata de un monumento muy singular, cuya estructura
circular solo tiene paralelo en la Magna Grecia con otras edificaciones que se
encontraron posteriormente en las ciudades de Metaponto y Posidonia. Al principio, el
ekklesiasterion de Akragas fue datado en el siglo 11 a.C. (De Miro, 1963: 57-63, 1967:
164-168), pero su estrecha relacion arquitectonica con los de Metaponto (siglo vi-v
a.C.) y Posidonia (tercera década del siglo v a.C.) ha llevado a los arque6logos a elevar
su datacion a mediados del siglo v a.C. (Longo, 2002: 251; Mertens, 2006: 318; Greco,
2007: 208). B. D. Wescoat relaciond la estructura de estos monumentos con otra similar
que pertenecia al santuario de los Grandes Dioses de Samotracia y que es conocida con
el nombre de Circulo Teatral (2012: 66-113). Resulta especialmente meritorio el hecho
de que Wescoat publicara los resultados de su investigacion antes de que Jacquemin y
Laroche dieran a conocer su propuesta para la nueva ubicacion de la Era del santuario
de Delfos, ya que tuvo la audacia de plantear que este tipo de estructuras no solo
parecian estrechamente relacionadas entre si, sino también con la estructura circular de
las eras (con mucho, la estructura circular mas familiar dentro de la topografia de la
antigua Grecia antes de que se construyeran edificaciones civicas como los bouleuteria
y los teatros), y tal vez, con la Era del santuario de Apolo en Delfos y los ritos del
Septerion que se celebraban en ella (2012: 83-92). El Circulo Teatral era un lugar
dedicado a la puesta escena de algunos de los ritos que se celebraban en el santuario de
los Grandes Dioses, donde la topografia, la estructura circular, y la relacion con el
paisaje tenian una funcién en el modo en el que la experiencia religiosa de los misterios
era percibida por los iniciados. Esta especial relacion de la estructura con el paisaje se
puede apreciar también tanto en la nueva localizacion de la Era del santuario de Delfos
(Hernéndez Castro, 2019c: 205-209) como en el emplazamiento del ekklesiasterion de
Akragas sobre la colina de San Nicola, desde donde se podia contemplar una

ciudades (por ejemplo, Crotona), y probablemente tenga su origen en la Isla de Cos. Westermark plantea
que los acragantinos pudieron heredar esta asociacion de una aportacion de poblacién coana que habria
acompafado a los primeros colonos rodios y cretenses de Gela y Akragas (2018: 33-35). Lo relevante
para nuestra investigacién es que la combinacion del testimonio de Claudio Eliano con las series de
acufiaciones parecen respaldar que los acragantinos asociaron desde fechas muy tempranas al rio Akragas
con el dios Apolo. También resulta sugerente el enlace con la Isla de Cos, por la relacion entre los
santuarios de Asclepio de Cos, Gela y Akragas, que abordaré mas adelante.

18 Para estos peanes, cf. Snell (1938: 439), Rutherford (2001: 111-2, 200-205), Parker (2011: 192 n74),
Pi. A2 (Pa. X[a]) Rutherford, Aristonoo 2.4 Furley-Bremmer.
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panoramica impresionante de la Acropolis y la zona sagrada del Valle de los Templos
(figs. 3, 6 y 7). En la actualidad, la iglesia de S. Nicola impide la vista del Pefiasco
Atenea sobre el que se alzaba la Acropolis (fig. 3), y una pasarela de acceso y un
pequefio bosque de cipreses, almendros y olivos, dificulta parcialmente la vision del
Valle de los Templos (figs. 5-7), pero aun asi, la panordmica sigue resultando realmente
espectacular, y debia de serlo mucho mas cuando en lugar de las actuales ruinas las
personas que se sentaban en las gradas del ekklesiasterion pudieran percibir sobre el
lienzo del paisaje las siluetas coloridas de los templos de la ciudad. Una calle (stenopos)
situada enfrente del ekklesiasterion lo conectaba en linea recta con una de las arterias
mas importantes de la ciudad, la plateia I-L que conducia desde la Puerta Il hasta la
zona del 4gora y el templo de Apolo (fig. 1, puntos 11, 10y 9)*°.

Los actos rituales que se interpretaban en la Era de Delfos durante el Septerion
incluian la quema de una cabafia, que representaba la guarida de la serpiente, y el vuelco
de una mesa, que representaba el rechazo de Apolo a la desmesura de los grandes
sacrificios y los opulentos banquetes de la aristocracia y la tirania. Estos actos se
celebraban al principio del festival, durante el solsticio de verano, y sefialaban el
comienzo de la procesion al valle de Tempe, donde se conmemoraba el exilio, la
servidumbre y las purificaciones de Apolo. Los ritos que se realizaban en la Era tenian
profundas connotaciones politicas y religiosas, y una de las mas antiguas y evidentes era
su relacion con el curso de las estaciones y la propiciacion del ciclo de las cosechas. El
Apolo del festival del Septerion, al igual que el Apolo de las Targelias, estaba
relacionado con el Sol, las Estaciones, y la propiciacién de la abundancia de los frutos
de la tierra.

Aungue no disponemos de ninguna evidencia sobre la clase de actividades que los
acragantinos celebraban en el ekklesiasterion, creo que resulta bastante verosimil
plantear que debieron tener un caracter politico y religioso (la estructura tenia capacidad
para acoger a unas 3.000 personas, cf. De Miro, 1967: 165). A diferencia de la Era del
santuario de Delfos, el ekklesiasterion de Akragas fue monumentalizado, lo que podria
indicar que se utilizaba, como han supuesto la mayoria de los especialistas, para la
realizacion de las asambleas politicas de la ciudad. Pero nada impide que este lugar se
utilizara también en otros momentos para la celebracion de algunos ritos y festividades.
Su estructura circular, su datacion en la época de la actividad de Empédocles, su
orientacion topografica y su relacion con el paisaje, son elementos que sugieren que el
ekklesiasterion de Akragas pudo desempefiar una funcion politica y religiosa similar a la
de la Era del santuario de Apolo en Delfos. Es mas, las caracteristicas topogréficas de la
colina de San Nicola sobre la que esta ubicado hacen que resulte bastante plausible que
este lugar, antes de ser monumentalizado, y al igual que la Era del santuario de Delfos,
fuera efectivamente utilizado por los acragantinos para la trilla de los cereales y el
aventamiento del grano. El ekklesiasterion de Akragas pudo haber sido en su origen una
era.

Las orientaciones topograficas y temporales que se desprenden de los fragmentos
112 y 3 nos permiten avanzar con varias ideas. El saludo de Apolo, y su entrada en la
ciudad coronado con cintas y floridas coronas, revelan que el momento de la
interpretacion del himno de Empédocles tuvo que coincidir con el momento de la
representacion en el que Apolo celebraba su redencion después de las purificaciones.
Habia, por tanto, una procesion en la que se escenificaba la entrada de Apolo en la
ciudad, seguramente, encabezada por un joven que lo representaba, escoltado por una
comitiva y ramas de laurel. Es bastante plausible que esta procesion viniera de la ciudad

19 Unos 730 metros entre el ekklesiasterion y el 4gora, caminando por el stenopos y la plateia.
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de Gela, realizara los ritos de purificacion en el témenos de Apolo, y que entrara en la
ciudad a través de la Puerta del Emporion. Puede que entonces se produjera la
consagracion ritual del koros en el templo de Apolo que la procesion encontraria a su
izquierda, pero me parece mas razonable que esta consagracion, tal vez acompafiada de
una ofrenda ritual, unos sacrificios, y la ruptura del ayuno del koros, se produjera
después de la interpretacion de los peanes con los que la ciudad celebraba el regreso del
dios. La procesion, por consiguiente, avanzaria unos metros mas hasta la zona del agora,
donde los peanes, al igual que sucedia en el Septerion, se interpretarian a los pies de la
terraza del templo de Apolo. No obstante, la monumentalizacion del ekklesiasterion, y
la enorme empresa que tuvo que suponer el encargo y la composicién de una obra como
la de Empédocles, sugiere que la ciudad pudo haber invertido en una nueva estructura
que realzara la importancia del festival, y que ademas permitiera a los espectadores de
la ciudad y a los visitantes de otros lugares de Grecia, contemplar durante la
interpretacion de los peanes el impactante programa de obras publicas que los
acragantinos estaban desarrollando en el Valle de los Templos. Es bastante verosimil
que el himno de Empédocles se compusiera para esta ocasion, y que a partir de entonces
el itinerario de la procesion continuara hasta el ekklesiasterion de la colina de San
Nicola, a través de la plateia I-L y el stenopos que se cruzaba con ella.

En favor de esta posibilidad estd la referencia a los hymnopoloi (dpvondrot) del
fragmento 146.1. El uso de esta palabra para referirse a los cantores de himnos no era el
mas frecuente. Es un compuesto de las palabras tuvog y moAoc, la ultima de la cuales
proviene del verbo méiopai, cuyo sentido era envolver o rodear, y del que se deriva el
nepurélopon que encontramos en la Iliada y en Hesiodo con el sentido del afio que
completa su curso («cinco afos completosy, Tévie mepurhopévong Eviavtovg, Il. 23.833;
«al completarse el curso de un afio», tepumAopévov 8° éviavtdv, Hes. Th. 184) (LSJ s.v.
neputélopon). Este uso del meputhdpevog, como veremos mas adelante, sera de una
importancia crucial en Empédocles. Pero por ahora, me limitaré a mencionar que la
entrada del diccionario etimolégico de Chantraine sefiala que las formas nominales mas
importantes correspondientes a téhopat son precisamente las compuestas en -mOA0C, de
las que hay registradas una cincuentena de casos, con frecuencia relacionados con
actividades de caracter pastoral, agricola o religioso®. Hymnopoloi, por tanto, era una
forma de referirse a los cantores de himnos que tenia fuertes timbres estacionales,
agricolas y religiosos. Pero hay otro aspecto mas importante aun. La palabra mdAog,
cuando no se utilizaba para formar un compuesto, tenia un sentido general (un poste o
pivote en torno al cual gira una cosa), y otros mas especificos, uno de los cuales nos
concierne particularmente: el tdélog, como podemos leer en el Econdmico de Jenofonte
(Oec. 18.8), era también el centro de las eras circulares (cf. LSJ s.v. mdrog).
Hymnopolos, por tanto, podria traducirse como «el que canta himnos en el centro de la
Era». Esto refuerza todavia més las connotaciones agrarias de los hymnopoloi de
Empédocles, unas connotaciones que podrian ser el eco de una tradicién arcaica en la
que los aedos empezaron a interpretar sus cantos en el centro de las eras. En el caso de
las Purificaciones de Empédocles, la asociacién esta especialmente justificada. Ya
desde J. E. Harison los especialistas han subrayado la estrecha relacion que los griegos
establecieron entre el aventamiento del grano y la purificacion. Limpiar el grano (como
también leemos en Jenofonte) era dejarlo purificado (kaBapdc); y el aventador (Alkvov)
era el cesto que lo purificaba, pero también, la cuna de Dionisio (y de ahi, Dionisio
Liknites, «el que esta en el cesto de aventar»), y el cesto que se utilizaba para llevar las
primicias (Harrison, 1903: 294-299; Burkert, 1977/1985: 76; cf. Plu. De Iside 365A).

2 Algunos ejemplos: oindlog [cabrero], dimolog [arado dos veces] o pavtmdrog [arrebatado o
inspirado]). Chantraine s.v. Té\opout.
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He sugerido que lo mas razonable es que la procesion proviniera de la ciudad de
Gela, pero todavia cabria preguntarse si este era su lugar de origen. Es decir, en el
festival del Septerion, el Apolo coronado de laurel era el Apolo que ya habia celebrado
sus ritos de purificacion en el valle de Tempe y regresaba triunfalmente al santuario de
Delfos. Podria ser que la procesion que ahora llegaba de Gela hubiera partido
anteriormente de la propia Akragas. Sin embargo, podemos estar seguros de que no era
asi. Hay argumentos de peso para creer que el punto de origen y de regreso de la
procesion era la ciudad de Gela. Pero para abordar estos argumentos, deberemos
adentrarnos en otro de los asuntos mas debatidos de los estudios empedoclianos: la
cuestion de la identidad de los interlocutores del poema de Empeédocles.

6. Pausanias

Ya hemos podido establecer la identidad de dos de los interlocutores del narrador del
poema de Empédocles. Por un lado, la musa Caliope, a la que el narrador le pide con
piedad que le envie lo que es licito que escuchen los seres efimeros, y por otro, los
dioses cuidadosos, que habitan en la Acropolis de la ciudad, y a los que el narrador
saluda con afecto. En estos pasajes el narrador alude a los mortales en tercera persona.
Sin embargo, sabemos por otros fragmentos que en ocasiones también se dirigia a ellos
directamente, utilizando la segunda persona del plural, como cuando pronuncia el
conmovedor lamento del fragmento 124: «jAy de vosotros, miserable raza de los
mortales, malhadada! / jDe qué disputas y gemidos procedéis!». Esto resulta bastante
consiste con el contexto del ritual y la interpretacion. Es facil imaginar a Empédocles,
en cualquiera de los dos emplazamientos en los que pudo interpretar su poema (el 4gora
o el ekklesiasterion), dirigiéndose a la Musa, a los dioses que moraban en la Acropolis,
0 a la multitud de personas gque se habian congregado para escucharlo. Lo que resulta
mas dificil de imaginar es la situacion que nos plantea el cuarto de sus interlocutores,
sobre todo teniendo en cuenta que la mayor parte de los fragmentos que hemos
conservado estan dirigidos a €l. En general, el narrador utiliza la segunda persona del
singular, pero hemos tenido la inmensa suerte de que a Didgenes Laercio se le ocurriera
citar el verso en el que menciona su nombre:

Fr. 1:
[Movcavin, v 0& KADOL, daippovog Ayyitem vig.
Oyeme tu, Pausanias, hijo del sabio Anquito.

(Trad. A. Bernabé)

La mayoria de los especialistas no alberga dudas de que Pausanias es el interlocutor al
que el narrador se dirige en el resto del poema. Segun algunos testimonios (hablaremos
de ellos enseguida) este Pausanias habria sido uno de los discipulos de Empédocles.
¢Pero qué sentido tiene la enorme importancia que Empedocles le concedié al
convertirlo en el principal destinatario de las palabras de Apolo? Porque no se trata
solamente de que el dios se dirija a él de vez en cuando, sino de que Pausanias es el
verdadero destinatario de su discurso, el que debera esforzarse méas que ningun otro por
aprender de sus ensefianzas. Incluso cuando se dispone a revelar algo tan importante
como el remedio contra los males y el refugio contra la vejez, Apolo se toma la molestia
de dirigirse directamente a Pausanias para recordarle que «solo para ti daré termino a
todo esto» (fr. 111.2). (Qué hacia a Pausanias tan especial para convertirlo en el
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principal interlocutor de Apolo y en el centro de una celebracién que debia reunir a
miles de personas? ;Por qué era la Unica de entre todas ellas que cuando el dios
terminase de hablar deberia ser capaz de detener la furia de los vientos que abaten los
campos, o de atraer la lluvia que alimenta a los arboles, o de hacer el resto de las cosas
que el dios le promete en el fragmento 111?

Las noticias que tenemos de Pausanias son escasas y a menudo estan envueltas en
relatos poco fiables. Pero aun asi, si las repasamos con atencion nos permitiran acceder
a unos pocos datos (muy pocos, como se vera) que sin mucho riesgo podemos atribuir al
personaje historico. En primer lugar, disponemos de una breve mencién de Galeno, que
situa a «Filistion, Empédocles, Pausanias y sus compafieros» entre los médicos de Italia
que rivalizaron con los de Cos y Cnido (Meth. Med. X.5 [= 31 A 3 DK]). Filistion de
Locres pertenecié a la generacion de Platon, y su obra, cuyo rastro ha sido localizado en
el Corpus hippocraticum y en el papiro conocido como Anonimo Londinense, recoge
algunas ideas muy parecidas a las que encontramos en Empédocles (Wellman, 1901;
Longrigg, 2002: 82-176). Es bastante verosimil que el eslabon entre Filistion y
Empédocles hubiera sido Pausanias.

En segundo lugar, disponemos de un epigrama dedicado a Pausanias que nos ha
llegado con ligeros cambios a través de dos fuentes distintas. Didgenes Laercio lo
atribuye a Empédocles (D.L. 8.61 [=31 A 1 DK]) y la Antologia Palatina, a Simoénides
(Anth.Gr. 7.508 [=31 B 156 DK]), aunque las dos atribuciones deben ser espurias. Se
trata de una pieza breve que béasicamente se limita a celebrar a Pausanias, hijo de
Anquito y Asclepiada, que gracias a su talento libré a muchas personas de sus dolencias
y de terminar en las moradas de Perséfone. La diferencia mas importante entre las dos
versiones es que mientras la de Didgenes Laercio dice que Pausanias se crio en la
ciudad de Gela, la de la Antologia Palatina sostiene que fue enterrado alli. Son dos
cosas distintas, pero no necesariamente incompatibles. No hay nada que impida que
Pausanias hubiera sido criado y enterrado en la misma ciudad.

Varias noticias mas de Didgenes Laercio refuerzan esta estampa del Pausanias
médico y discipulo de Empédocles. Sus fuentes son Aristipo, Sétiro, Heraclides,
Hipdboto y Timeo. Al parecer Heraclides, siempre segun Laercio, le dio un papel
importante a Pausanias en el relato de la mujer exanime y en el de la legendaria muerte
de Empédocles. En el primero, Empédocles le habria transmitido la informacion que
permitio reanimar a esta mujer que llevaba treinta dias sin pulso ni respiracion (D.L.
8.60-61). Y en el segundo, Pausanias habria sido el primero de sus discipulos en darse
cuenta de su desaparicion y en proponer a los demas que debian adorarlo como si fuera
un dios (D.L. 8. 67-68). Hipdboto afiade que en realidad, Empédocles se arrojé al
volcan, y que Pausanias lo negaba (D.L. 8.69). Y Timeo, que no habia que hacerle
ningun caso al cuentista de Heraclides, el mismo que en otros relatos contaba que un
hombre cay6 de la luna (D.L. 8.72). A pesar de ello, Timeo no pudo resistirse a
comentar que si Empédocles hubiera muerto en Akragas, Pausanias le habria levantado
algin monumento funebre, 0 una estatua, o un altar, ya que se trataba de un hombre rico
(D.L. 8.71). Esta noticia de Pausanias como un hombre rico parece corresponderse con
el Unico testimonio que nos ha llegado acerca de su padre, el «sabio Anquito». Se lo
debemos a la coleccién de anécdotas que Jamblico reunié sobre la vida pitagoérica, en
una de las cuales se relata que Anquito, estando de huésped en la casa de Empédocles,
fue atacado por un joven a cuyo padre Anquito habia sentenciado a muerte (lambl. VP
113). Antes de que el joven pudiera saciar su sed de venganza, Empédocles cambid el
modo de su lira y entond una cancién tan madura y pacificadora que la ira del joven
desaparecio y Anquito se salvo de la muerte. La anécdota no inspira mucha confianza,
pero es dificil que hubiera podido circular si Anquito no hubiera sido un hombre
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importante. El hecho, ademas, de que estuviera alojado como huésped en la casa de
Empédocles refuerza la noticia del epigrama de Didgenes Laercio de que Pausanias se
crio en la ciudad de Gela. Esta debido de ser la patria de Pausanias y de su padre
Anquito.

En resumen, creo que de toda esta coleccion de anécdotas y testimonios, hay cuatro
datos que resulta plausible atribuir al Pausanias histérico. En primer lugar, que fue
discipulo de Empédocles, o recibio lecciones suyas. En segundo lugar, que se dedicé a
la medicina. En tercer lugar, que seguramente provenia de Gela, como su padre
Anquito. Y en cuarto lugar, que procedia de una familia importante. No parece mucho,
pero el contraste de estos datos con los fragmentos de Empédocles y con la puesta en
escena del ritual sera suficiente para deshacer la incognita que ha pesado durante tanto
tiempo sobre el misterioso papel que Pausanias desempefiaba en el himno de
Empédocles.

Si volvemos una vez mas al agora o el ekklesiasterion de Akragas, y recuperamos el
momento en el que irrumpia la procesion que provenia de Gela, no tardaremos mucho
en darnos cuenta de que en este escenario el Unico destinatario posible del discurso de
Apolo era el koros que encabezaba la procesion, el joven architheoros que representaba
al dios y entraba en la ciudad escoltado por una comitiva de ramas de laurel. Pausanias,
con el paso del tiempo, se convertiria en un medico importante. Pero esto no es lo que
quedo grabado en el himno de Empédocles, sino el momento en el que desempefio el
papel de koros en la procesion que los gelenses enviaban a Akragas. Tal y como
podemos leer en Claudio Eliano, interpretar este papel ritual era una de las mayores
dignidades a las que podia acceder un joven de buena familia, cuyos parientes
seguramente se harian cargo de los gastos de la procesion. «Los delfios —dice Eliano—
siguen enviando [al valle de Tempe] a los hijos de las mas nobles familias, capitaneados
por uno de ellos». Y mas adelante: «Los habitantes de estas regiones [por las que pasaba
la procesion cuando regresaba del valle de Tempe] los escoltan con un respeto y honor
(aidoi xai Tiuf}) no menor al que otros otorgan a quienes llevan las ofrendas sagradas de
los hiperboreos para el mismo dios» (Ael. VH 3.1, trad. Juan Manuel Cortés).

Otra de las dafneforias méas importantes de la que tenemos noticias es la que los
beocios de Tebas dedicaban a Apolo Ismenios, a menudo comparada con la del festival
del Septerion. Segun Pausanias (el gedgrafo), el joven (moic) que desempefiaba esta
dafneforia era elegido entre los hijos mas hermosos y fuertes de las casas mas
distinguidas, y era nombrado durante un afio sacerdote (iepetdc) del templo de Apolo
Ismenios. Su sobrenombre, afiade, era dagvnedpoc, dado que estos jovenes llevaban
coronas de laurel (otepdvoug yap @O @v daevng) (9.10.4). Pindaro compuso al menos
tres daphnephorika para estas procesiones de Tebas, en las que el muchacho que habia
sido elegido era escoltado hasta el templo de Apolo Ismenios por un coro de mujeres y
jévenes que llevaban ramas de laurel (frs. 94a-c Snell). T. Hubbard llamé la atencién de
que el narrador de uno de ellos (94a) se presentaba a si mismo no solo como un
sacerdote (iepomorog) sino también como un adivino (uavtig), «lo que sugiere poderes
extraordinarios que le eran otorgados por el favor del dios» (2011: 350). En dos de estas
composiciones Pindaro reservo un lugar destacado para cantar las virtudes de Aioladas
y su familia (94a-b), uno de cuyos nietos, Agasicles, era el daphnephoros del fragmento
94b. Con toda probabilidad, fue esta familia la que corri6 con los gastos de la procesion
y encargo el trabajo de Pindaro. La sugerente investigacién de Hubbard ha contribuido a
poner de relieve la importancia que tuvo esta clase de patrocinio para la difusion de la
obra de Pindaro antes de que se desarrollara el mercado de la venta de libros. Estas
composiciones tenian un gran valor politico, y las familias que las encargaban
intentaban rentabilizarlas distribuyendo copias como regalos personalizados entre su red

Pensamiento al margen. Numero 12. Miscelanea (2020)



Las Purificaciones de Apolo 163

internacional de amigos y la del poeta. Incluso cuando se trataba de un encargo de la
ciudad o de una agrupacion religiosa, era normal contar con este tipo de patrocinio para
sobrellevar los gastos que implicaba entrenar a un coro y contratar a un poeta de la
estatura de Pindaro (Hubbard, 2011: 347-348, 363).

En la produccién del himno de Empédocles tuvieron que concurrir unas
circunstancias parecidas, que no resulta dificil apreciar una vez que tenemos en cuenta
el modelo ritual de la dafneforia. Pausanias era el koros que encabeza la procesion de
Gela, algo que podemos empezar a visualizar con la ayuda del fr. 2.8-9. Aqui, el
narrador, Apolo, se dirige a él con estas palabras:

Fr. 2.8-9:

8 (...) o0 <&”> oDv, énei 08 EMbong,
nevceat, o0 TAéov e Ppotein pfitic dpopev?.

8 (...) Asi que t0, ya que hasta aqui te has acercado,
sabras, pero no mas de lo que el mortal entender puede alcanzar.

(Trad. A. Bernabé, modificada)

La expresion «ya que hasta aqui te has acercado» indica claramente el sentido de la
procesion, y es algo que se aplica mucho mejor a la persona que viene de fuera que a la
que simplemente se ha acercado desde dentro de la ciudad.

Fr. 3.6-8:

6 unodé o€ vy’ endd&oto Pioeton dvOea TIUTiC
TpoOg Ovmtdy dveréodar, ¢’ @ 0’ doing mhéov eimelv
Odpoet, kol tote 01 coQing €n” dxpoist Boalet.

6 Y al menos no te forzara a tomar las flores del reputado honor
gue los mortales dan, a costa de hablar mas de lo que es sagrado
con temeridad, y entonces te asentaras en las cumbres de la sabiduria.

(Trad. A. Bernabé, modificada)

En el resto de los fragmentos que hemos conservado, Empédocles solo utiliza la palabra
«honor» (tyun) para referirse a los dioses o lo divino??. Esta es la Unica ocasion que
recurre a ella para referirse a un mortal, y lo hace en los mismos términos en los que se
refiere a los dioses sempiternos, «excelsos por las honras que reciben». Estos términos
son también los mismos que Claudio Eliano atribuye a los miembros de la procesion
que regresa del valle de Tempe, que son escoltados por los habitantes de los territorios
por los que pasan con el mismo respeto y honor con el que acomparian a los portadores
de las primicias de Apolo. En el tercer verso, el narrador vuelve a utilizar la palabra
dxpo (las «cumbres») con la que en el fr. 112.2 habia aludido al lugar donde moraban
los dioses, es decir, la Acrépolis. Las «cumbres de la sabiduria», como es l6gico, son las
cumbres de la Acropolis en las que moran los dioses. El sentido del fragmento, por
tanto, es claro. Apolo le advierte al joven portador del laurel que si quiere alcanzar la

2L Fr. 2.9: 00 mAeiov ye Wright : 00 mAéov fj& Karsten, Diels, Bernabé.

22 Es decir: las raices (fr. 17.28), la Amistad y la Discordia (fr. 30.2), y los dioses (frs. 15.8, 21.12, 132.3,
afii]2 y 119.1, [el sujeto de este ultimo fragmento, como podemos leer en Plutarco, es el daimon del fr.
115, o sea, Apolo]).
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sabiduria de los dioses no debe hablar mas de la cuenta de las cosas sagradas, para
alimentar su vanidad y los honores que la gente le brinda a su paso.

Pero veamos ahora otro detalle que ha pasado generalmente desapercibido. El
narrador del poema de Empédocles es Apolo, y los dioses no suelen prodigarse mucho
cuando se trata de cantar las alabanzas de los mortales. Apolo no es una excepcion, y
practicamente no hay ningun lugar del poema en el que podamos sorprenderlo hablando
de las virtudes de alguien que no viva en el Olimpo. Salvo en dos ocasiones.
Curiosamente, mientras que la primera ha quedado en general fuera del radar de los
estudios empedoclianos, la segunda ha generado rios de tinta. Sin embargo, esta
circunstancia no disminuye un apice la relevancia del primer caso. Apolo, el dios de la
sabiduria, se dirige al padre de Pausanias con el calificativo de «sabio» (0 «prudente»,
daippwv) (fr. 1.1), y esto revela una inusual deferencia del dios hacia un mortal que
contrasta poderosamente con la vision de miserables (dsi\oi) e infelices (vimot) que
tiene de la mayoria (cf. frs. 11.1, 124.1, 132.2, 141.1). Pero antes de seguir
profundizando en esto, veamos el segundo caso. Se trata del fr. 129, que como supo
apreciar Wright, parece estrechamente relacionado con el fr. 132. En el primero, el dios
entona la alabanza de un hombre que logré un «inmenso caudal de pensamientos», y en
el segundo, advierte de la dicha del que logré hacerse con un «caudal (o tesoro) de
pensamientos divinos». Seguramente, se trata de la misma persona.

Fr. 129:

NV 8¢ TIG &V KEIVOIoV AVT|p TTEPLOCLA EIODC,
0g On WAKIGTOV TTPamid®V EKTHGATO TAODTOV,
TOVTOIOV T€ HOMGTO GOPAY EMPOVOS EPYOV”
onndte yop macnow dpé&atto Tpamidecaty,

5 PETG YE TOV OVTOV TAVTOV AEDCECKEY EKAGTOV,
Koi 1€ 06K” AvOpOTOV Kai T  €IKOoV 0idVESTY.

Habia entre ellos un varén de saber poco corriente,
gue habia logrado un inmenso caudal de pensamientos
y poseia el maximo dominio de los mas varios conocimientos practicos,
pues cuando desplegaba sus pensamientos todos,
5 facilmente alcanzaba su mirada cada cosa de todas cuantas hay
en diez o incluso en veinte generaciones de hombres.

(Trad. A. Bernabé)
Fr.132:

0¢ Oeiwv Tpamidwv £KTcaTo TAODTOV,
de1l0g &’ ® okotdecoa Oedv TEPL 0OEN LEUNAEY.

Dichoso el que logr6 un caudal de pensamientos divinos,
e infortunado aquel a quien tan solo le interesa una oscura opinion sobre los dioses.

(Trad. A. Bernabé, modificada)

El fr. 129 nos ha llegado a través de tres manos, Didgenes Laercio (8.54), Jamblico (VP
67) y Porfirio (VP 30), y las tres afirmaron que Empédocles estaba hablando de
Pitagoras. Esto alimentd durante mucho tiempo las especulaciones pitagorizantes acerca
del fragmento, hasta que empez0 a prestarse atencion al hecho de que Didgenes Laercio
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termind su comentario con una frase inquietante: «Pero otros dicen que dijo esto en
relacion a Parmenides». Esto solo puede significar una cosa. En la edicion, o
compilacion, del poema de Empédocles que manejaban nuestras tres fuentes y los
«otros» a los que alude Laercio no aparecia el nombre del destinatario de esta alabanza.
Podria haber sido Pitagoras, pero también, Parménides, o cualquier otro. En su intento
de averiguarlo, algunos especialistas han reparado en la singularidad del «entre ellos»
(év keivowowv) del primer verso. Fuera quien fuera el destinatario de las palabras del
narrador del fragmento, debia tratarse de alguien que no estaba aqui, entre los que
escuchaban sus palabras, sino entre unos misteriosos ellos que estaban en otra parte. Se
han propuesto varias candidaturas para este lugar (una edad heroica: Zuntz, 1971: 209;
el inframundo: Van der Ben, 1975: 181), pero todo lo que no sea el mundo de
Empédocles, como sostuvo M. R. Wright (1981: 257), resulta problematico. Aun asi,
cualquier planteamiento sobre este asunto deberia de ser capaz de responder a una
cuestion importante: ¢qué sentido tenia que en medio de una celebracion de caracter
popular y religioso el cantor de himnos se arrancara a lanzar un elogio tan fogoso de
Pitagoras o Parménides?

Lo unico que realmente tiene sentido en este contexto es lo que ya hemos visto
hacer a Pindaro en sus daphnephorika. Empédocles, cuanto introdujo a Pausanias, se
preocupd de decir quién era su padre, el sabio Anquito, y esta preocupacion debid
incluir al resto de los personajes ilustres de la familia. Pindaro menciondé en el
daphnephorikon 94b a Aiolidas, a su hijo Pagondas y su mujer, y al hijo de ambos,
Agasicles, el joven que habia sido elegido como daphnephoros. La familia de
Pausanias, al igual que la de Agasicles en Tebas, debidé de ser una familia rica e
importante de Gela. Y lo mas probable es que fuera ella la que encargara el himno de
Empédocles y la que corriera con los gastos de la procesion. El destinatario del fr. 129
tuvo que ser uno de los parientes ilustres de Pausanias, y dado que se habla de él en
pasado, pudo tratarse del fundador de la familia, o tal vez, del padre del sabio Anquito,
es decir, del abuelo del propio Pausanias. El «entre ellos» del primer verso debe aludir a
los ciudadanos de Gela entre los que vivio este personaje ilustre. El elogio a la familia
de Pausanias conviene también a la descripcion que el narrador hace de Akragas en el
fragmento 112.3 como una tierra acogedora para los extranjeros.

El «inmenso tesoro de pensamientos» que este personaje fue capaz de reunir es
tanto un tesoro «divino» (fr. 132.1) como un dominio poco corriente de toda clase de
acciones sabias o0 conocimientos practicos (fr. 129.1-3). La naturaleza de estos
conocimientos debe estar sin duda relacionada con el mensaje que el narrador no se
cansa de repetir a lo largo de todo el poema, y es que los hombres estan ofuscados por la
idea de que las cosas nacen y mueren, cuando lo Unico que existe es la mezcla y
separacién de las raices (que son divinas) (por ejemplo, frs. 8 y 9). Esta relacion la
podemos percibir particularmente en los frs. 11.1 y 15.1. En el primero, al sefialar que
con esta clase de preocupaciones los hombres demuestran carecer de «pensamientos de
largo alcance» (Soiyoepovég), un contraste deliberado con la prudencia de los
pensamientos del «sabio» (Sdaippwv) Anquito. Y en el segundo, al sefialar que un
hombre «sabio» (co@dg) tampoco se haria en su «interior» (0 su corazén, @p1nv) este
tipo de «augurios» (pavtevesOar), lo que seguramente debemos leer en el contexto del
amplio dominio de toda clase de acciones «sabias» que el narrador atribuye al sujeto del
fr. 129. La declaracion de que el hombre sabio hace augurios introduce un detalle
interesante cuya intencion puede ser mas que poética. Recordemos que el narrador del
daphnephorikon 94a se presentaba a si mismo como un sacerdote (igepomoéioc) y un
adivino (uavtic). Los vasos comunicantes entre la méantica y la medicina eran muy
estrechos en la Antigliedad, y ambos conducian a los templos de Apolo y los santuarios
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de Asclepio. Es aqui donde cobra especial significacion la futura profesion de
Pausanias. El ejercicio de la medicina, en los tiempos de Empédocles, era una profesion
familiar, y si Pausanias terminé dedicandose a ella es muy probable que el linaje de su
familia estuviera relacionado con esta profesion. Esto ayudaria a justificar la eleccion de
un poeta como Empédocles, que en todo momento se muestra capaz de comprender esta
clase de intereses y de aludir a ellos a lo largo de su poema.

Resulta extraordinariamente llamativo que el iepandrog del daphnephorikon 94a
apareciera también en varias inscripciones de los siglos 111-1 a.C. como el nombre de un
importante sacerdote eponimo entre los gelenses (IG XIV 256 [=Dubois 1989, 161];
257; 258; SEG XII 380 [=Dubois 1989, 160]). La importancia que este cargo tenia para
ellos se desprende facilmente del hecho de que lo utilizaran para designar el afio, pero se
encuentra particularmente realzada en un decreto de Asylia que los gelenses
concedieron al santuario de Asclepio de la ciudad de Cos (SEG XII 380 [=Dubois 1989,
160]). El decreto estd fechado en el 242 a.C., y ofrece datos muy relevantes sobre la
estrecha relacién que el santuario y la ciudad de Cos mantuvieron con los gelenses y
otras ciudades de la Magna Grecia. Gela, como sabemos, fue una colonia de origen
rodio y cretense, cuya poblacion, después de atravesar por varias guerras, habia sido
desplazada a Phintias (Licata) en el momento de la redaccion del decreto. El texto
reconoce a Cos su importancia en la fundacion de Gela, concede a su santuario la Asylia
(una declaracion de su caracter sagrado e inviolable), y compromete la participacion de
los gelenses en las fiestas, concursos y sacrificios que el santuario habia convocado para
honrar a Asclepio. Pero ademas, los gelenses se comprometen también a celebrar sus
propios sacrificios en el santuario de Asclepio de su ciudad, lo que nos ha permitido
saber que tenian su propio santuario de Asclepio, y que los sacerdotes encargados de
estos sacrificios eran los hieromnamons y los hierapoloi. Estos Gltimos, como hemos
visto mas arriba, aparecen en las inscripciones del siglo 1 a.C. como los cargos
eponimos de la ciudad (IG XIV 256 [=Dubois 1989, 161]; 257; 258). El culto a
Asclepio tuvo una gran implantacion en toda el area comprendida entre Siracusa y
Akragas, donde en la segunda mitad del siglo 1v a.C. se levanté uno de sus santuarios
mas importantes en Sicilia (De Miro, 2003; Cali, 2009: 159-173). El Asklepieion de
Akragas mantuvo siempre una estrecha relacion con el templo de Apolo (cf. Adornato,
2011: 111-117), una circunstancia que se suele repetir en otros lugares de Grecia,
incluido el santuario de Apolo en Delfos (Adornato, 2011: 116)3.

No esta claro que el papel de los hierapoloi entre los gelenses fuera el mismo en el
siglo 1 que en el siglo 11 a.C., ni si podemos remontar su existencia hasta el siglo v a.C.,
pero la posibilidad de que estos sacerdotes tuvieran un origen similar al de los
daphnephoroi de Tebas o los koroi de la procesion del Septerion de Delfos (de los que
en realidad provendria la influencia de los hierapoloi de Gela)?* tiene muchos puntos a
su favor. Si este es el caso, a mediados del siglo v a.C. estos sacerdotes habrian salido
de entre los hijos de las familias mas prominentes de Gela, y la procesién para la que
Empédocles compuso su himno seria el acontecimiento donde se celebraria su puesta de
largo y su primera accion ritual. El festival del Septerion estaba claramente relacionado
con la celebracion del ciclo de las estaciones y la propiciacion de la abundancia de las
cosechas (lo que no quiere decir que este fuera su Unico sentido). Esta abundancia se
auspiciaba con la celebracion del ritual, pero los fragmentos de Empédocles nos

23 Para el caso de Siracusa, cf. Cali (2009: 162). Para los Asklepieia de Epidauro, Corinto, Cos y
Pergamo, cf. Cali (2009: 172 n24). Para el santuario de Delfos, cf. Scott (2014: 154, 226).

24 as dafneforias que se celebraban en Delfos y Tebas tuvieron un mismo origen: Tesalia. Pero fue la
influencia del santuario de Delfos lo que mas contribuy6 a que esta préactica cultural y religiosa circulara
por la Magna Grecia.
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permiten acceder a otro aspecto importante de la estructura del ritual que no
encontramos suficientemente desarrollado en otras fuentes. Podiamos intuirlo en el
testimonio de Claudio Eliano, cuando decia que la procesion que regresaba del valle de
Tempe era recibida con todos los respetos y honores por los habitantes de las regiones
por las que pasaba, pero sobre todo en el interesante fragmento de un daphnephorikon
que nos ha transmitido Plutarco (seguramente de Pindaro), que utilizd como ejemplo de
cdmo los beocios que vivian alrededor del templo de Apolo Galaxio sentian la presencia
del dios por la buena calidad y la abundancia de la leche de los ganados (Pi. 104b Snell
[=Plu. De Pyth. Orac.409B])%. Si sumamos ambos detalles, nos daremos cuenta de que
era el paso del dios, es decir, del koros, daphnephoros, o hierapolos que lo
representaba, lo que propiciaba la exuberancia de las cosechas y los ganados. Y esto se
corresponde exactamente con lo que el narrador del fr. 111 le promete a Pausanias, es
decir, con la capacidad de detener los vientos que arruinan los sembrados, o de invocar
a la lluvia que alimenta a los arboles, o de hacer el resto de las cosas que traeran la
abundancia a los hombres y les procurardn un remedio contra los males y un refugio
contra la vejez. Los poderes «méagicos» de Pausanias, por tanto, no tenian nada que ver
con los encantamientos de la hechiceria, y si con la extendida préctica cultural y
religiosa de bendecir los campos y el ganado. Lo méas probable es que el koros que
regresaba del valle de Tempe fuera purificando con el laurel los campos y los ganados
de los pueblos por los que pasaba, igual que hacia el daphnephoros de los beocios, y
también, el koros de la procesion que los gelenses enviaban a Akragas, después de
realizar los ritos de purificacion, y de su entrada triunfal en la ciudad de Empédocles?®.
Este recorrido del koros y su comitiva por el sur de la isla debia servir para consolidar y
ampliar los vinculos culturales, politicos y religiosos entre los territorios de ascendencia
rodia y doria y para darle cohesion a la red de mitos y rituales en torno a la que
constituian su identidad (cf. Malkin, 2011: 65-118). El hierapolos mantendria sus
funciones religiosas durante el resto del afio, y la ciudad y los campesinos recurririan a
él en casos de sequias u otros desastres naturales?’. El titulo de hierapolos, ademas, se
corresponde con el hymnopolos de Empédocles. El hierapolos seria el sacerdote del
centro de la Era, un titulo que aludiria a su capacidad para purificar los campos, las
cosechas y las eras en las que se aventaba el grano, y tal vez al lugar donde se celebraba
su consagracion ritual: la Era o ekklesiasterion de Akragas, donde Empédocles
interpretd su himno para Pausanias.

7. Las raices y el ciclo de las estaciones

Conviene que leamos ahora el fr. 111 y tratemos su relacién con un aspecto crucial del
pensamiento de Empédocles, objeto de grandes disputas entre los especialistas, pero
mas facil de abordar a la luz que nos brinda el contexto del ritual. Me refiero a la nocion
del «ciclo» (k0kAog) de las raices, que no debe interpretarse en sentido cosmogoénico
sino estacional. El ciclo de las raices es el ciclo de las estaciones.

%5 El narrador de este breve fragmento habla de como la leche manaba a borbotones del ganado como el
agua de las fuentes, y de como las casas se quedaban sin cantaros para recojerla.

% para el uso del laurel en los ritos de purificacion, cf. Ogle (1910: 287-311).

27 Los griegos distingufan perfectamente entre la actividad de los sacerdotes asociados a los templos y la
de los magos (péyor), hechiceros (yonteg), sacerdotes mendicantes (dyvptat), o simplemente, charlatanes
(&Aaloveg). Los ritos que realizaban los primeros (por ejemplo, para purificar los campos o propiciar las
cosechas) eran piadosos y no se consideraban practicas magicas. Por el contrario, la actividad de los
segundos (por ejemplo, la venta de encantamientos) siempre estuvo revestida de connotaciones negativas.
Cf, Hernandez Castro (2019a: 128-138).
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Fr.111:

eapupaka 6’ 66ea YeyYAol KaK®V kol ynpaog dAkap
7evoT, EMEL LOVVD GOl YD KPOVED TAOE TAVTA.
TONGEIS & AKOUATOV GVvEP®Y PEVOG Of T €Ml yoiov
0pVvoLEVOL TVOLiot KoTapdivhBovoty Gpodpag:

5 Kol oA, v €0€Ancba, maAiviita Tvevpar’ EnAEeElg:
Onoeic &’ & duPpoto kKelovod Kaiplov avypov
avBpdmoig, Oncelg 0 Kol £ avypoio Bepeiov
pevpata devdpeodtpenta, Tat’ aifépt varcoval,
8Eeic 8 €€ Aldao katapOiuévou pévog avepoc?.

Cuantos remedios hay contra los males y un refugio contra la vejez
vas a aprenderlos, pues s6lo para ti daré término a todo esto.
Haras cesar la fuerza de los vientos incansables que por cima de la tierra
se abaten y arruinan con sus soplos los sembrados.
5 Y atu vez, si lo deseas, resucitards compensadoras brisas
y dispondrés tras la lGgubre lluvia un tiempo seco bienvenido
para los hombres, y dispondras también, después de la sequia veraniega,
fluidos que moran en el éter, alimento de arboles,
y sacaras de Hades la fuerza de un varon desfallecido.

(Trad. A. Bernabé, modificada)

Los dos primeros versos del fragmento, tal y como sefialo6 M. R. Wright (1981:262),
aluden claramente al verso 193 del himno homérico a Apolo, donde las Musas que
cantan al dios evocan los dones de los dioses inmortales y los sufrimientos de los
hombres, que son tan desgraciados que ni siquiera saben hallar «un remedio contra la
muerte y un refugio contra la vejez» (Bovdtold T dkog kai ypaog dikop). La decision
de Empédocles de sustituir la palabra «muerte» (0dvartog) por la palabra «malesy»
(xaxol) deberia haber sido un contratiempo para los partidarios de la tesis de que el
narrador se disponia a revelar la receta de la resurreccion de los muertos, pero ni
siquiera esto ha podido socavar el peso de la tradicion y de la habilidad de Didgenes
Laercio para encajar la poesia de Empédocles dentro de sus historias. Cualquier griego
sabia que resucitar a los muertos no era algo que fuera licito para los hombres (aunque
fueran hijos del poderoso Apolo, como Asclepio), y nuestro narrador ya ha dejado claro
que solo hablara de aquellas cosas que les sea licito escuchar a los hombres (fr. 3.4).

Lo que viene a continuacion apunta con claridad al ciclo de las estaciones, y a como
la fuerza vital de las raices puede intervenir para propiciar que este ciclo resulte
benéfico para los hombres y sus cosechas. Este es un aspecto muy importante del
pensamiento de Empédocles, que ha dado lugar a multiples malentendidos, y en el que
es necesario profundizar para establecer la relacion del himno de Empédocles con los
ritos estacionales. Un buen punto de partida es la declaracién del narrador de que todas
las cosas provienen de la mezcla y separacion de las cuatro raices. Tomemos, por
ejemplo, unos versos del fr. 21.

Fr. 21.9-14:

8k TV mavO’ doa T’ v 8o0 T’ EoTt Kai E6Ton OmicoM,
10 dévdped T’ EPAdonoE Kal AvEPEG MOE YUVOIKEC,

B Fr. 111.8: 167 aifépt varoovion Wright : té T 0i0épt voietdovot Bollack, Bernabé.
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Ofipéc T’ olwvoi te kol VOaToOpEupoveS 1xODC,
Kai te Beol dohyaimveg THfiol PéproTot.
avTd Yop €0t TavTa, O AAANA®V O BEovTa
yivetor GALOIOTA TOYOV dLOKPLoLG GpeiPet.

De ellas todo cuanto fue y cuanto es y ha de ser luego
10 broto: arboles, varones y mujeres,
fieras, pajaros y peces de acudtica crianza,
y dioses sempiternos, excelsos por las honras que reciben.
Ellas son las Gnicas reales, pero en su muto recorrerse
se tornan en cambiantes formas, pues la mezcla las hace variar.

(Trad. A. Bernabé, modificada)

Como trataremos con atencion mas adelante, un detalle que no deberia pasarsenos por
alto es que el narrador ha incluido aqui a los «dioses sempiternos» (0goi doAyaimveg).
Esto, como han puesto de relieve varios autores, parece corresponderse con una vaga
alusién a la «teogonia» de Empeédocles que Porfirio introdujo en uno de sus comentarios
(Porph. Abst. 2.20. cf. Guthrie, 1965: 255, Hershbell, 1970: 160-161; Rangos, 2012:
321). No se ha conservado, por desgracia, ningin fragmento de ella, y esto ha
contribuido a sembrar las dudas entre los especialistas sobre la naturaleza de estos
dioses sempiternos (cf. Rangos, 2012: 317-322; Santaniello, 2012: 304-306). Sin
embargo, no tenemos ninguna razon para creer que Empédocles inventara dioses
nuevos. Estos dioses sempiternos, al igual que los daimones (Saipovec) de vida
perdurable a los que menciona en el fr. 115.5, o los inmortales (&4Bdvatot) que viven
ajenos a las miserias de los mortales del fr. 147.1, solo pueden ser los dioses olimpicos.
Pero dejemos para mas adelante esta cuestion.

Para Empédocles, todas las cosas brotan de la mezcla y separacion de las cuatro
raices. De ahi que resulte especialmente apropiado el épAdotnoe del fr. 21.10, que en
sentido metaférico podriamos haber traducido como «nacid», pero cuyo sentido literal,
brotd (del verbo Practdvem), conviene mucho mejor a las raices. Es la mezcla y
separacion de las cuatro raices lo que hace brotar a todas las cosas, incluidos los
arboles, los hombres y las mujeres, y los dioses sempiternos. Empédocles describio este
proceso en varios pasajes. El fr. 17 es uno de ellos, y podria haber resultado
especialmente esclarecedor si la interpretacion no se hubiera visto lastrada por la idea de
que la nocion de ciclo en Empédocles tiene un caracter cosmogonico. Pero el narrador
no esta hablando de la aparicion y desaparicién de varios mundos (la tesis de la doble
cosmogonia ha sido convincentemente cuestionada por varios autores, cf. Santaniello,
2004: 23-81)%, sino de como la fuerza vital o el caracter de las raices va creciendo o
decreciendo durante el curso de las estaciones de acuerdo a la dignidad (o el honor, la
Tiun) que le ha tocado por suerte a cada una de ellas. Empédocles se esta haciendo eco
de un tema muy popular de la poesia de Homero: el reparto por suertes entre los dioses
de los dominios del mundo para que cada uno tuviera la dignidad que se merece (Il.
15.185-196, cf. Guthrie, 1965: 141-142). Para apreciarlo con claridad, veamos un pasaje
del fr. 17.

29 Algunos autores a favor de la doble cosmogonia: Bignone (1916: 545-598), Guthrie (1965: 167-185),
O’Brien (1969), Martin y Primavesi (1999). En contra: Solmsen (1965: 109-148), Holscher (1968: 173-
212), Bollack (1965: 95-124), Van der Ben (1984: 281-296). Amplia bibliografia en Santaniello (2004: 24
n2).
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Fr. 17.27-35:

TadTe Yap 1600 T8 avTa Kol filka yévvay Eaot,
Tpfc & AN Alo uédet, mapo & fBog EkaoTw,
€V 0¢ LEPEL KPOTEOLGL TEPUTAOUEVOLO XPOVOL0.

30 Kol TPOG Toic 00O’ dp T1 Emryiyveton 008’ dmoAnyeL.
gite yap £pOeipovio Srapmepéc, ovkET dv Hoay.
00710 &’ €movénceie 10 TV Ti Ke, kol Tdbev ENOOV;
7] 8¢ ke kai KfiEdmdlotto, Emel TdVS’ 0VOEV Epnov;
AL T’ Eotv Tadta, Ot AAMANA@V &€ BEovTa

35 yivetar 8AAote GALa kai veksg aidv Opoia.

Todas ellas [las raices] son iguales y tienen la misma edad,
mas cada una ostenta una dignidad diferente, diverso es el caracter de cada
[una.
Por turnos prevalecen en el curso del tiempo
30 y fuera de ellas nada nace luego ni perece,
ya que, si no cesaran de destruirse, ya no serian,
mientras que al todo, ¢qué podria acrecentarlo? ;Y de donde vendria?
¢Y como podrian perecer, si nada hay vacio de ellas?
Pues solo ellas son reales, mas en su mutuo recorrerse
35 se tornan una cosa cada vez, sin dejar nunca de ser ellas mismas.

(Trad. A. Bernabé, modificada)

Empédocles no menciona aqui la palabra «ciclo» (koxloc), pero si lo hizo en el fr. 26.1,
donde la utiliz6 para sustituir la palabra «tiempo» (ypdvoc) del verso 17.29, es decir:
«por turnos prevalecen en el curso del ciclo». Tiempo y ciclo parecen en Empédocles
expresiones intercambiables. ¢Pero qué queria decir con que las raices prevalecian por
turnos en el curso del ciclo o del tiempo? Ya habiamos anticipado que la palabra que
hemos traducido por «curso» (mepithduevog, envolver o rodear), aparece asociada tanto
en la Iliada como en Hesiodo con el afio que completa su curso. Especial relacion con
Empédocles parece tener el verso 184 de la Teogonia, donde se empieza a narrar lo que
sucedid después de que Cronos castrara a su padre. La sangre de Urano fecundo la
Tierra (Gea), y al «completarse el curso de un afio» (mepumAopévov 6 EviawT@V)
nacieron las poderosas Erinias, los altos Gigantes y las Ninfas que llaman Melias. Es
practicamente seguro que Empédocles tuvo en cuenta este pasaje de Hesiodo, pero su
decision de sustituir una expresion tan concreta como éviavtog por otras aparentemente
mas abstractas como ypovog y kbkAoc sembrd la impresion entre sus lectores modernos
de que estaba hablando del curso del tiempo en general, y no del curso de una parte del
tiempo. Sin embargo, los griegos utilizaban estos términos tambien para referirse al
curso de los afos, el paso de las estaciones, o el ciclo de las cosechas. Podemos verlo
con claridad en el siguiente pasaje de la Helena de Euripides: «;Desde hace cuanto
tiempo (ypovov) esta arruinada la ciudad?», pregunta Helena. Y Teucro responde:
«Cerca de siete afios de cosechas han pasado (kbxhovg)»®! (E. Hel. 111-112, cf. LSJ s.v.
xpovoc, kvkAog). En Empédocles, como en Hesiodo, el curso del tiempo en el que las
raices prevalecen por turnos es el curso del afio en el que se completa el ciclo de las

30 Fr. 17.30: 8p 1 émrytyveron Wright : épti Tt yiveron Lloyd-Jones, Bernabé.
31 ‘EAévn
111 mbdoov xpdvov yap damendpdnTar TOMG;
Tebkpog
EMTOL GYESOV TL KOPTILOVG ETMV KOKAOVG,.
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estaciones y las cosechas. ¢Pero qué quiere decir que las raices «prevalezcan por
turnos» en el curso del ciclo de las estaciones?

Las raices, dice Empédocles, son iguales y tienen la misma edad, pero cada una
ostenta una dignidad (tyuny) y un caracter (R0oc) diferentes. La dignidad es el campo de
accion que le ha tocado a cada raiz, como por ejemplo, los mares, los rios y las nubes,
son los campos o la dignidad en los que actua la raiz del agua. Y su caracter es su modo
de accion, es decir, el modo en el que se expresa su fuerza vital, lo que en el fr. 111y
otras partes el narrador describe con la palabra pévog. Por ejemplo, cuando habla en el
fr. 27.2 del pévog «frondoso» (Adotog) de la tierra, o en el fr. 111.3 del pévog de los
vientos «incansables» (dxdauatol) que abaten y arruinan los sembrados. EI modo de
accion, la manera en la que se expresa la fuerza vital de la tierra, es siendo espesa y
frondosa, mientras que el modo de accion del aire, su caracter, es ser ligero e
incansable. Por consiguiente, que las raices «prevalezcan por turnos» en el curso del
tiempo quiere decir que en el ciclo de las estaciones el caracter de cada una de ellas
prevalece sobre el caracter de otras. Es propio del verano que el caracter de la raiz del
fuego prevalezca sobre el caracter de la raiz del agua. Pero con esto conviene ser
cuidadosos. El narrador no dice que durante el verano solo actué la raiz del fuego. Lo
unico que dice es que durante el verano el caracter de la raiz del fuego es tan fuerte que
hace retroceder al caracter de las otras raices. Los rios, por ejemplo, llevaran menos
agua, y las nubes no descargaran sobre la tierra. De esta manera, las raices estan
constantemente haciéndose avanzar y retroceder las unas a las otras, y por esto nos
parece que se acrecientan y se destruyen. En realidad, lo que se acrecienta y disminuye
es su poder, su caracter, y siempre en relacion a las otras raices, no a nosotros,
miserables mortales. No hay duda de que en el invierno, la fluidez nutricia del agua (fr.
111.8) y la frondosa fertilidad de la tierra (fr. 111.9, cf. fr. 27.2), prevalecen sobre las
compensadoras brisas de la primavera (fr. 111.5) y el tiempo seco del verano (fr. 111.6).
Es decir, que los caracteres de Nestis (Perséfone) y Hades prevalecen sobre los de Hera
y Zeus. Pero las cosas cambiaran con el curso de las estaciones, y las compensadoras
brisas llamaran a la puerta para dejar atras la gelidez del invierno. En el fr. 111 el
narrador recorre todo el curso de las estaciones, y nos recuerda que el caracter de las
raices puede ser benéfico o despiadado con los hombres y sus cosechas. Los versos del
fr. 111.3-4 se refieren al invierno tardio, en el que la raiz del aire empieza a reclamar sus
fueros con vientos incansables que amenazan con arruinar los campos. Pero el joven
sacerdote de Apolo podra aplacar la furia de Hera y convertirla en la compensadora
brisa de la primavera (fr. 111.5). El caracter de Perséfone todavia no se ha retirado, y su
lugubre lluvia seguird nutriendo los campos (fr. 111.6), hasta que el impetu de Zeus
resplandeciente haga cesar las lagrimas de la diosa, y llegue por fin un tiempo seco y
bienvenido para los hombres (fr. 111-5-6). Pero Zeus también puede ser implacable, y
retener demasiado la peligrosa sequia del verano (fr. 111.7). Es entonces cuando el
sacerdote de Apolo volvera a invocar a Perséfone para que traiga los fluidos que moran
en el éter y sirven de alimento a los arboles (fr. 111.8), y al poderoso Hades para que
insufle a los campos el vigor de la nueva cosecha, que los hombres desfallecidos
aguardan con desasosiego durante el invierno (fr. 111.9).

Esta es la razén por la que el narrador nos dice en el fr. 17.34 que las raices nunca
dejan de recorrerse unas a otras, pero es igualmente importante lo que afiade a
continuacion: el hecho de que en este recorrerse unas a otras las raices se conviertan en
una cosa distinta en cada ocasion. Esta cosa en las que se convierten es «el todo» (to
nav) al que se refiere el fr. 26.7 («hasta que en uno combinadas [las raices] acabe por
surgir en lo profundo el todo»), que no es el mundo, el universo, ni nada parecido, sino
cada una de la miriada de formas que el benévolo influjo de la Amistad irreprochable
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hace brotar de las raices (fr. 35.13-17, o también, las formas que con afan Cipris va
moldeando, cf. fr. 73.1-2), es decir: los arboles, los varones y las mujeres, las fieras y
todo lo demés. Cada una de estas formas es un «todo» que la Amistad ha unido en «un
solo orden» (§va xoopov, cf. fr. 26.5), que no es tampoco el orden del mundo (el
koopog en Empédocles nunca tiene este sentido), sino el orden de cada cosa, tanto de
los erizos de «puntiagudas cerdas» (fr. 83.1-2), como de las «tortugas de piel como la
piedra» (fr. 76.2). Son, en definitiva, las raices (y no las «almas», como escribid
Clemente [Strom. 4.150.1], cf. Hernandez Castro, 2019a: 123-124), las que al mezclarse
y adoptar un orden, brotan como adivinos, cantores de himnos, médicos y dirigentes,
para volver a brotar (avopiactodot) en otra ocasion como dioses, «excelsos por las
honras que reciben» (fr. 146.1-3).

8. Dioses con forma humana

Sin embargo, este no es el Unico sentido en el que Empédocles utiliz6 la palabra
koopog. Al igual que Parménides, también lo hizo en un sentido muy natural para un
cantor de himnos: el orden del discurso o de las palabras que estaba pronunciando. Pero
una vez mas, el peso de la tradicion, el sesgo de nuestras fuentes, y el estado
fragmentario de su obra, han convertido en un embrollo lo que cualquier griego que
hubiera tenido la oportunidad de escucharle habria comprendido desde el principio. Este
problema, afortunadamente, no lo hemos tenido con Parménides, que utiliza claramente
la palabra x6opog con este sentido en el fr. 28 B 8 DK (dos veces: frs. 8.52 y 8.60).
Aqui, el kéopoc es el orden de las palabras de la Diosa, algo que no ha suscitado ningdn
problema entre los especialistas gracias a que en este fragmento es la propia Diosa la
que nos informa de que el x6cpog al que se refiere es el de sus «palabras» (énéwv) (fr.
8.52). El &moc, como en este caso, puede ser la palabra de una divinidad, pero también
unas palabras de consejo o el sentido de un discurso. Tenemos un ejemplo muy grafico
de como el koéopog se puede combinar con el &rog para indicar el orden del discurso en
Iliada 2.213-214. Alli, podemos leer que Tersites, en su corazén, sabia «muchas y
desordenadas palabras» (8nca @peciv fiowv dxoopd te ToAAd), Y que sabia también como
utilizarlas para disputar locamente con los reyes, «pero no segin un orden» (étap ov
kotd kocpov). No es dificil apreciar como en estos dos casos el koopog alude con
claridad al orden de las palabras: las de la Diosa, en el caso de Parménides; y las de
Tersites, en el de la Iliada.

El uso que hace Empédocles de la palabra xoéouoc en el fr.134.5 es exactamente el
mismo que encontramos en estos pasajes, pero el sesgo de nuestras fuentes, y el peso de
la tradicion, ha enturbiado completamente su lectura. Me veo obligado a plantearlo aqui
no solo para resolver este equivoco, sino porque se trata del equivoco en el que se ha
fundamentado la interpretacion del Empédocles critico con la representacion de los
dioses con forma humana. Se comprendera facilmente que este Empédocles no encaja
en absoluto con el perfil de un cantor de himnos que debia ser la estrella mas importante
de los festivales religiosos por los que pasaba. Empédocles era un poeta popular, y no lo
hubiera sido durante mucho tiempo si aprovechaba sus actuaciones publicas para
intentar redimir a los griegos de la forma en la que solian representar a sus dioses. De
hecho, si nos sentamos a escuchar su poema, no tardaremos en ver desfilar a los dioses
de Empédocles como si estuviéramos sentados en el palco de Homero. Podemos ver a la
Musa, por ejemplo, sujetando las riendas de su carro (fr. 3.5); o a la reina Cipris,
moldeando a las criaturas con las manos de una alfarera (frs. 73.1-2, 95.1); o a los
dioses inmortales, celebrando su dicha sentados alrededor de una mesa (fr. 147.1). Hay
mas ejemplos, que algunos especialistas han intentado esquivar jugando la baza de la
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metafora (un punto de vista ponderado en Picot y Berg, 2013: 5-19). Pero esta estrategia
resulta demasiado arriesgada en un contexto donde todavia no habia aparecido nuestra
distincion categorial entre lo literal y lo metaférico (se utilizaban metéforas, pero no se
consideraba que hablar metaféricamente fuera menos riguroso que hacerlo literalmente,
cf. Lloyd, 1990: 14-38), y en el que cada vez descubrimos nuevos ejemplos de
expresiones que los griegos utilizaban literalmente, y que solo por nuestros prejuicios
interpretdbamos metaforicamente (cf. Vernant, 1995/2007: 2100-2106; Padel, 1992: 43-
44). Cuando Empédocles, por ejemplo, dice que el mar es el sudor de la tierra (fr. 55.1),
¢estd hablando del mar como si fuera el sudor de la tierra, o estd diciendo que lo era
realmente? (cf. Hernandez Castro, 2019e: 144-147).

La critica a la representacion de los dioses con forma humana no era el problema de
Empédocles, sino el de los filosofos que le sucedieron e intentaron utilizar su obra para
fundamentar la nueva nocion de lo divino que empez0 a irradiar desde la Academia. Y
muy particularmente, del filésofo que mas ha influido en la interpretacion de este
aspecto del pensamiento de Empédocles: Amonio (cf. Tempelis, 1998: 99-151; esp. 101
y 101 n377). Veamos ahora el fr. 134, donde Empédocles utiliza la palabra xécpoc, y el
comentario de Amonio con el que este fragmento ha llegado hasta nosotros.

Amonio, De Interpretatione 249.1-11 [=fr. 134 DK]:

o tadta 68 kol O Akpayoviivog copog Emppomicag Tovg mepl Oedv g
avOpomoed®dv Ovtov mapd  Toic TowmrToig  Agyopévovg  pobovg,  Emnyoye
TPONYOVUEVOG eV Tepl “ATOMMVOG, TTEPL 0D v oTdL TPooeXdS 6 Adyog, Katd 62
TOV aOTOV TPOTOV Kol wepl ToD Beiov mavTOg AMAMDG ATOPAIVOUEVOS

003 Yap AVOPOUEN KEPUAT] KaTd YLio KEKAGTAL,

[00 pév and vadrtolo 600 KAASOL BiGGOVGLY,]

00 TOdEG, 0L Bod YoUV’, 01 UNden AayvnevTa,

GALG PpTV 1epn) Kol ABEcPaTOg EMAETO PODVOV,
5 PpovTict KoooV Emavto Kataicsovso fofioy.

o1t Tod "iepn" kal Ty VEP volv aivitTouevog aitiav.

Por estas razones el sabio acragantino también criticd los mitos que los poetas
contaban a proposito de los dioses como siendo de forma humana y ensefid,
principalmente sobre Apolo, de quien continuaba tratando su discurso, pero también
mostrando el mismo tipo de opinion sobre la totalidad de lo divino en general:

Y es que no lleva una cabeza humana sobre sus miembros,
[ni dos ramas se levantan de su espalda,]
ni tiene pies, ni rodillas veloces, ni genitales peludos,
sino que solo es un corazon sagrado e inmenso
5 que recorre la totalidad del orden [de mi discurso] con atenciones
[cordiales y veloces.

Refiriéndose con la palabra «sagrada» a la causa que estd mas alla del intelecto.

(Trad. D. Hernandez Castro)

El debate mas reciente en torno a este fragmento ha estado encabezado por las posturas
de O. Primavesi y J.-C. Picot. El primero, recogiendo el testigo de un comentario de W.
Jaeger, plante6 que esta divinidad a la que alude el fragmento, el «corazon sagrado e
inmenso» (ep1v iepn kai aBécearoc), era la misma divinidad a la que se refiere el fr. 29
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(y por tanto, los frs. 27 y 28), con cuyo texto presenta estrechas concomitancias
(Primavesi, 2006: 71-73; cf. Jaeger, 1947: 141-142, 237 n62). Alli, el protagonista de
las palabras del narrador ya no es un «corazon sagrado», sino un «redondo esfero», que
en el fr. 29.3 es «igual por todas partes a si mismo y por doquier ilimitado», y en los frs.
27.4 y 28.2 estd «ufano por la permanencia que lo circunda» (c@oipog kvkAotepnic
povin mepmyél yaimv). La palabra povia es muy importante, porque puede significar
«unidad», si se deriva de povog, 0 «quietud», si se deriva de péve (cf. O’Brien, 2010:
268-271). Algunos autores que han optado por la segunda opcion la han traducido por
«inmovilidad», y esto es algo que utiliza J.-C. Picot para poner en cuestion que la gpnv
iepn Y el oopaipog xvkhotepng puedan ser la misma cosa (2012: 8-9). El corazén
sagrado, como se aprecia en el fr. 134.5, recorre la totalidad del wo6opog con
pensamientos veloces, y esto es algo que no parece convenir a la inmovilidad del
redondo esfero, mucho menos si este k6cpog que se dedica a recorrer es la totalidad del
orden del mundo. Sin embargo, traducir la povia del Esfero por «inmovilidad» resulta
equivoco, ya que el sentido en el que hay que entender la quietud del Esfero no es
espacial sino temporal. El Esfero es la forma de lo divino primordial antes de que se
produjera la separacién de las raices, y lo que es originariamente divino sigue existiendo
incluso después de la separacion, porque lo que lo caracteriza es precisamente que
existe siempre, es decir, su permanencia. Por eso las raices son divinas, porque son las
raices de lo divino. Y por eso también los dioses olimpicos son sempiternos, porque no
son desde el principio (a pesar de su inmortalidad) sino que han llegado a ser por la
mezcla de las raices.

Segln O. Primavesi, Empédocles habria utilizado a Apolo como una representacién
alegorica del ceoipog kvkAotepng, exactamente igual que en el fr. 6 habria utilizado a
Zeus, Hera, Hades y Nestis, como una representacion alegdrica de las cuatro raices
(2006: 66-73). J.-C. Picot no comparte el alegorismo de O. Primavesi, y junto a su
colaborador W. Berg, apuesta por una interpretacion mas literal. Desde su punto de
vista, cuando el narrador dice que las raices son los dioses no esta hablando
metafdricamente, sino que esta diciendo que los verdaderos dioses son las raices, y que
es la imaginacion de los hombres lo que ha terminado haciendo que estos dioses tengan
forma humana. El verdadero Zeus, por tanto, es el fuego. Pero no porque Empédocles
quisiera desacralizar la naturaleza de lo divino sino porque queria sacralizar las fuerzas
de la naturaleza. Zeus es el fuego, pero el fuego es sagrado (Picot y Berg, 2013: 15-19).

O. Primavesi y J.-C. Picot estan por consiguiente de acuerdo en que el narrador del
fr. 134 pretende realizar la critica al antropomorfismo de los dioses que le atribuye
Amonio. Picot no cree que el corazon sagrado de este fragmento sea el mismo que el
Esfero de los fragmentos 27, 28 y 29, pero esta de acuerdo con Primavesi en que el
sujeto del que esta hablando el narrador del fragmento es Apolo. Para Primavesi solo se
trataria de una alegoria del Esfero, mientras que para Picot, Empédocles estaria
recortando la silueta de un Apolo solar. Zeus es el fuego, pero lo que Empédocles nos
estaria diciendo en este fragmento es que Apolo es «la parte mas noble de Zeus-Fuego»,
es decir, la sabiduria, que es tanto un atributo de Apolo como del Sol que alcanza con su
vista todos los rincones del mundo (Picot, 2012: 13-18). En cualquier caso, ambos
autores interpretaron que el narrador del fragmento estaba hablando de Apolo en tercera
persona.

Sin embargo, no solo no conservamos ningun fragmento de Empédocles en el que el
narrador diga explicitamente que Apolo es el ceaipog kvkhotepng 0 la ppnv iep, Sino
que esto es algo que en realidad ni siquiera dice el propio Amonio. Lo que dice Amonio
es que Empédocles criticd a los mitos que contaban ciertos poetas, y que ensefio estas
cosas «principalmente» (mponyovuéveg) de Apolo, «de quien continuaba tratando su
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discurso» (mepi o0 fv odTdL Tpooeydc 6 Adyoc). Estos mitos a los que alude Amonio
son los que Hesiodo contaba al principio de la Teogonia, tal y como el propio Amonio
aclara un poco maés adelante, en la continuacion del pasaje de De Interpretatione que no
fue incluida en la compilacién de DK (Ammon. in Int. 249.11-25), ofreciendo tres
ejemplos concretos: el relato de la castracion de Urano (in Int. 249.18-19), el de
Afrodita saliendo de la espuma del mar (in Int. 249.19-20), y el de los nifios que fueron
tragados y vomitados por Cronos (in Int. 249.20)*2. Para Amonio, era totalmente
incongruente pensar que de cosas que no tienen forma humana, como el cielo (ovpavdc)
y la tierra (yf), pudieran provenir cosas con forma humana, como Cronos o Afrodita (in
Int. 249.15-18). La fuerza de su argumento, por consiguiente, se basaba en la
despersonalizacion de los dioses Urano y Gea, y todo parece indicar que fue esta
despersonalizacion lo que le atrajo de Empédocles, que también utilizd los términos
ovpavog Y yi para referirse a las raices del aire y la tierra. Sin embargo, en el caso de
Empédocles, el argumento se trae por los pelos, porque nosotros sabemos que para
Empédocles era perfectamente posible concebir que de las raices del aire y de la tierra
pudieran provenir seres con forma humana. No hace falta pensar, por el momento, en
los felices dioses. Basta con mirarnos a nosotros, los desdichados seres humanos.
Amonio, en este punto, estaba mezclando sus propios argumentos con los argumentos
de Empédocles.

Hay muchos ecos de la obra de Hesiodo en el poema de Empédocles, pero uno de
los més evidentes es la declaracion del narrador de que el Esfero no tiene «genitales
reproductores» (undsa yevvievta) (fr. 29.2). No es posible que Empédocles hubiera
dicho esto sin tener en cuenta los 6rganos reproductores mas famosos de la historia y el
relato de su castracion a manos de Cronos. El verso completo dice que el Esfero «no
tiene pies, ni rodillas veloces, ni genitales reproductores», que es practicamente lo
mismo que el narrador dice del Corazon Sagrado en el fragmento 134.3: «no tiene pies,
ni rodillas veloces, ni genitales peludos (undea Aayvhevta)». Este es uno de los
argumentos mas contundentes que han empleado los partidarios de la tesis de que el
narrador estaba hablando de lo mismo en ambos pasajes, y seguramente estén en lo
cierto. El Esfero de Empédocles se corresponde con lo divino primordial que esta
implicito en Hesiodo antes de que aconteciera la separacion (el chaos, la apertura) entre
el Cielo y la Tierra (que empezaron siendo «una sola forma» [poper pic], como en la
Melanipa de Euripides, fr. 484 Nauk [=D.S. 1.7.7], cf. Cornford, 1950: 98; Martinez
Nieto, 2000: 38-48). Empédocles se distancié del relato de la castracién de Urano
porque en el momento de la separacion las raices estaban todavia muy lejos de la
mezcla que las haria brotar con la forma de los dioses sempiternos o los seres humanos.
Lo que estaba criticando no era la representacion de los dioses con forma humana sino
la idea de que las raices hubieran tenido forma humana desde el principio. Pero el
alcance de sus palabras se amplié cuando Amonio las utiliz6 como municién para su
asalto a la representacion tradicional de los dioses.

El narrador del poema de Empedocles describe lo divino primordial con la
expresion opnv iepn kai abéceotog, que al traducir como un «corazon sagrado e
inmenso» estamos privando de una connotacion importante. La @pnv era también la
sede de los pensamientos, y de ahi, todos sus derivados, como el daippwv del
«prudente» Anquito; la ppoévnoig de la intencion, el pensamiento, o la prudencia; y las
epovtideg de las veloces «atenciones» con las que la ppnv iepr) recorre la totalidad del
koopoc. Sin embargo, la gpnv era también el diafragma o la region pericardica, un

32 i 82 avéEetar KT TO PAIVOLEVOV GKOVEY aidoia 0Vpavod kai TovTmV EkTopd, Kol Tfg Appoditng
€€ autdVv &ig v Bdraccoav Prpbéviav yéveowy, Taidwv O Katamdoels Kol avdig EuéTong, Kol 6o Toig
gmmolarotépois EmpPonbodvieg obtwg dneppaivovia tAdrtovow ot udbor (Ammon. in Int. 249.18-20).
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organo en el que los pensamientos estan conectados con los sentidos, como supieron
apreciar Rangos (2012: 323-324) y Picot (2012: 7-8) en su comentario a este fragmento.
Si Empédocles hubiera querido decir «mente» habria escrito vodg (como hace en los frs.
136.2, 2.8 y 17.21, para aludir a la inteligencia de los hombres, cf. Picot, 2012: 11). Por
eso resulta mas apropiado traducir @pnv iepry como «corazon sagrado», y seguir la
eleccion de Rangos de mostrar en la traduccion la connotacion emocional que sin duda
las o@povtideg tenian para Empédocles y las personas que lo escuchaban. Los
pensamientos de la divinidad son solicitos, cuidadosos o atentos.

Una vez casamos todo esto con el sentido de kéouoc que hemos recogido de
Parmenides y la Iliada, no resulta dificil reconocer que lo que recorren estas atenciones
cordiales y veloces de la divinidad es el orden del discurso que estd pronunciando
Apolo. Empédocles omitié en este verso las palabras «discurso» (AOyog) o «relato»
(udBog), pero esto no es un problema porque Parménides también lo hizo la segunda vez
que en el fr. 28 B 8 DK utilizé la palabra «orden» (fr. 8.60), algo que se pudo permitir
porque tan solo unos versos antes ya habia aclarado que este orden era el del discurso o
las palabras de la Diosa (fr. 8.52). El caso de Empédocles tuvo que ser el mismo, dado
que el narrador estd constantemente aludiendo a su «discurso» (AOoyog) o «relato»
(udB0og), que es, no lo olvidemos, un «buen discurso sobre los dioses felices» (fr. 131.3),
y muy significativamente, «un relato de origen divino» (fr. 23.11). Y fue, en definitiva,
el propio Amonio quien deslizo al Adyog dentro del fr. 134, cuando después de decir en
su comentario que Empédocles estaba hablando «principalmente» de Apolo, afiadio:
«de quien continuaba tratando su discurso (Aoyog)» (in Int. 249.4).

Podemos ahora leer el fr. 134 con la transparencia de los que lo escucharon por
primera vez de los labios de Empédocles. El narrador, Apolo, habla de lo divino
primordial, que no es ninguno de los dioses sempiternos, sino algo cuya permanencia
supera incluso a la de los dioses que habitan en el Olimpo. Puede que estos dioses vivan
para siempre, pero no han estado ahi desde el principio. Ellos también han llegado a ser,
como los seres mortales, y estan enraizados en lo divino. No busques, le dice Apolo al
joven Pausanias, en las raices profundas de la divinidad, ni los pies, ni las &giles
rodillas, ni los peludos genitales de Urano, porque solo encontrards un corazon sagrado
e inmenso, que es lo que recorre con sus atentos y rapidos pensamientos el orden del
discurso que la Musa me ha enviado para ti.

Para Empédocles, los dioses no eran ninguna alegoria, ni se identificaban tampoco
con las fuerzas de la naturaleza. El hecho de que en ocasiones llamara a las raices con el
nombre de los dioses olimpicos se debe a que para Empédocles y las personas que lo
escuchaban era facil identificar el cardcter de estos dioses con el caracter de las raices.
No es con los dioses, sino con su modo de accién o su caracter (10oc), con lo que
Empédocles identificaba a las raices de los divino. Por eso en la mayor parte de las
ocasiones no se limita a identificar, por ejemplo, a la raiz del fuego con Zeus, sino con
Zeus «resplandeciente» (apyng) (fr. 6.2). La raiz del fuego es Zeus porque el caracter
del divino Zeus es resplandecer como la raiz del fuego. Y lo mismo podemos decir de
Nestis, que derrama sus lagrimas para volver con su madre, como la raiz del agua
derrama la lluvia del invierno para que las cosechas vuelvan a crecer en primavera (fr.
111.8). Empédocles era un cantor de himnos popular y piadoso, y no hubiera sido
popular ni piadoso aprovechar uno de los festivales religiosos méas importantes de su
ciudad para cuestionar el modo en el que lo griegos percibian a los dioses. Resulta
imposible liberar al Apolo del fragmento 112 de los atributos de los dioses olimpicos.
Es un dios que avanza con el paso firme de un lado a otro, que entra y sale de las
ciudades, que es cefiido por cintas y floridas coronas. Saluda a los otros dioses y se
compadece del dolor de los seres humanos. Puede que sea un dios lejano, pero no es un
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dios ausente. Si se le invoca con piedad, es capaz de recorrer de una zancada la distancia
que le separa de nosotros. Apolo, el dios de la lejania, es también el dios que llega, el
dios que escucha nuestras plegarias, el dios que responde. La gente seguia a Apolo
porque sabia donde encontrarlo. M. Buber sefialdé que la verdadera raiz del
antropomorfismo es nuestra necesidad de favorecer el encuentro con lo divino
(1952/2016: 9-10), una reflexion que a K. Kerényi le parecio particularmente oportuna
para acceder al horizonte de la experiencia religiosa griega, no solo porque la figura
humana aproxime lo divino al hombre, sino porque es la mas apropiada para contar de
manera creible el encuentro (1971/1999: 29). Y esto es precisamente lo que hace
Empédocles: cantar himnos para que los hombres puedan encontrar el camino de los
dioses.

9. Los Ka@appoi de Apolo
Fr. 115:

£0T1 Avaykng ypiua, 0edv YHeIcpo ToAcdV,
(1010V TAATEEGGL KATEGPPNYIGUEVOV OpKOIG:
£UTé TIC ApmAokinct ove eika yoio puvnt,
Opkov 0TI K’ EmiopKov poapTNoag EMOUOCoT),

5 daipoveg oite pokpainveg Aeddyact Pioto
TPic pv popiag dpag amd pokdpmv aAdAncbo,
@LOUEVOV TTavTOoin d1i XPOVOL idea BvnTdV,
apyoréag Brotolo petaArldocovta keAevBovG.
aiféplov pEV Yap oPe PEVOG TOVTOVIE SLDKEL,

10 movToc 8 & ¥Bovog ovdag AménTuce, Yoo & &g avydg
neiiov poébovtog, 0 6’ aifépog EuPare divaug:
dALoc &’ €& dALov déxeTal, GTVYEOLGL OE TAVTES
TGV Kod &y0 VOV e, puyag 0edtev Kai GG,
veikel povopéve micvuvog®.

Hay un decreto de Necesidad, de antiguo refrendado por los dioses,
eterno, sellado por prolijos juramentos:
«Cuando alguno, por sus errores, mancha sus queridos miembros con un
[crimen sangriento,
y viola por tal yerro el juramento que prestara
5 —nhablo de dioses a los que toca una vida perdurable—,
ha de vagar por estaciones tres veces incontables, lejos de los Felices,
en la hechura de formas de mortales, variadas en el tiempo,
mientras que va alternando los penosos caminos de la vida,
pues la fuerza del éter lo impulsa hacia la mar
10 y la mar vuelve a escupirlo al terreno de la tierra, y a su vez esta a los fulgores
del sol resplandeciente, mas él lo precipita a los vortices del éter;
cada uno de otro lo recibe, mas todos lo aborrecens.
Yo soy uno de ellos, desterrado de los dioses, errabundo,
y es que en la discordia enloquecida puse mi confianza.

(Trad. A. Bernabé, modificada)

3 Fr. 115.3: 6B ¢ika yvia pv Wright : @ove ¢ida yvio piqvm Stephanus, edd., Diels. | 115.4: 8¢ xai
Wright : 6pkov 6tig k” conjetura Wright, Bernabé.
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Tanto Empédocles como los tedlogos de Delfos a los que criticd Plutarco utilizaron la
palabra daipwv para referirse a Apolo, una formula habitual de Ilamar a los dioses
olimpicos en la poesia épica (Willamowitz-Moellendorff, 1929: 658-659; Primavesi,
2006: 54). En ambos casos, el dios se ve arrastrado al exilio como consecuencia de un
@ovog, un crimen sangriento. Los griegos utilizaban esta palabra para referirse a un
asesinato, una matanza, o un derramamiento de sangre, incluido el que se producia
durante un sacrificio (LSJ s.v. eovog). Como veremos mas adelante, Empédocles juega
con todos estos sentidos porque su intencion es enlazar la desmesura de los grandes
sacrificios con la desmesura que termina llenando de cadaveres las calles de la ciudad.
Para los tedlogos de Delfos, este povog va acompafiado del estigma de «manchas
antiguas e inolvidables» (Plu. De defect. orac. 418C)**; para Empédocles, de la mancha
(wmaive) que sufren los dioses cuando violan un antiguo (raAaidg) juramento (fr. 115.1-
3). Este juramento del Decreto de Necesidad, como han sefialado varios autores, es una
transposicion del Juramento del rio Estigia que encontramos en la Teogonia de Hesiodo
(Hes. Th. 793-806, cf. Guthrie, 1965: 252; Hershbell, 1970: 150; Wright, 1981, 273).
Los dioses que lo violaban eran expulsados durante nueve afios del Consejo y los
banquetes de los dioses, igual que el Apolo del festival del Septerion fue condenado a
vagar durante los nueve afios del ciclo de festivales enaetéricos (ocho afios en computo
inclusivo). Plutarco habla de los vagabundeos (zidvad) y la servidumbre (Aotpeia) del
dios (De defect. orac. 418B) (una referencia a la servidumbre de Apolo para el rey
Admeto de Feras), y el narrador del poema de Empédocles, de su condena a vagar
(&AdAnpuan) por las estaciones y a transitar por los penosos (épyaiéa) caminos de la vida
(fr. 115.6-8) En ambos casos, el dios ha sido desterrado (euydg) de los dioses (De
defect. orac. 418B, fr. 115.11), y este destierro solo terminara cuando Apolo limpie su
mancha con las purificaciones (xaBappoi) (De defect. orac. 418B).

La alusion del narrador a las «estaciones tres veces incontables» (tpig puv popiog
®pog) ha dado lugar a intentos bastante arduos de traducir esta expresion a una cifra
concreta (en miles de afios, cf. O’Brien, 1969), pero estos intentos no han tenido
suficientemente en cuenta que la palabra pvpiog es siempre en Empédocles una cantidad
indeterminada, como las «miles» de personas gque siguen a Apolo en el fragmento 112.9
(cf. frs. 35.7, 16, 110.7). El problema se resuelve facilmente cuando traducimos las
dpon por las estaciones (y no los «tiempos» en general), que son tres veces incontables
porque este era el nimero de estaciones en la época de Empédocles (invierno [ygiuna],
primavera [Eop] y verano [0époc]). Esta idea esta reforzada en los versos siguientes,
donde nos encontramos con una imagen invertida del fr. 111. Las formas de mortales
que el dios deberd adoptar en su penoso destierro por los caminos de la vida seran
variadas en el tiempo, es decir, en el curso del tiempo (fr. 17.29), que es el curso del
ciclo de las estaciones (fr. 26.1). El narrador nos informa de que las raices aborrecen a
los que se han dejado arrastrar por la discordia enloquecida (fr. 115.14). Su carécter (el
de las raices) los escupira de una estacion a otra, por las que tendran que vagar sin
descanso hasta que logren purificar la mancha de sus crimenes sangrientos.

Esta idea de que el crimen del dios le condend a vagar adoptando toda clase de
formas de mortales fue aprovechada por las escuelas platonicas y pitagoricas para poner
en circulacion la idea de que el daimon de Empédocles era un alma que vagaba por el
ciclo de las reencarnaciones. En particular, hay dos versos que parecian prestarse
particularmente para este fin, y esto les garantizé un lugar en las compilaciones y una
copiosa presencia en nuestras fuentes.

3 (g dANoTOV TIVGV Kol ToAm@Y pacudtov pviuog ereElovag.
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Fr. 117:

710M ybp moT’ €yd yevOunV KoDpOG 1€ KOPT TE
Bapvog T olvog T kol EEahog EMAomog iyBvG.

Que yo ya he sido antes un joven y una joven,
un matorral y un pajaro y un mudo pez del mar.
(Trad. A. Bernabé)

Sin embargo, los que citaban estos versos eran los mismos que pensaban que
Empédocles habia dicho de si mismo que era un dios y que el daimon del que hablaba
se correspondia con el alma de los pitagdricos, dos cosas que a estas alturas deberian ser
descartadas por completo. Por el contrario, para los dioses no suponia ningun problema
adoptar la forma de los mortales. G. Zuntz ya se dio cuenta de que el «mudo pez del
mar» parecia una alusion al delfin, el animal sagrado de Apolo (1971: 199). Pero
podemos extraer algo mas que una mera alusién. En el himno homérico, Apolo se hara
visible (gidopevoc, h.Ap. 499) ante los marineros cretenses con las formas de un delfin
(h.Ap. 400) y de un vigoroso varén en su primera juventud (h.Ap. 449-450) (es decir, un
koDpog). Por consiguiente, resulta posible acreditar que Apolo adopté al menos dos de
las formas que se citan en estos versos sin tener que recurrir al fastidioso método de los
pitagoricos. Como sabemos, Apolo también estuvo estrechamente asociado a un pajaro
(el cuervo) y un arbusto (el laurel). Las historias en las que los dioses adoptaban la
forma de pajaros son abundantes (cf. Johansson, 2012). En 11.7.58-60 se nos dice que
Apolo y Atenea se posaron, «semejantes a unos buitres» (£owoteg aiyvmioiot), sobre lo
alto del roble del padre Zeus. Y en 11.15.236-237, que Apolo descendid de los montes
del Ida «semejante a un halcon». Adoptar la forma de un arbol o una planta no era lo
mas habitual para una divinidad, pero tampoco era imposible, como demuestra el caso
del propio laurel, que fue en lo que se transformé la ninfa Daphne (Hyg. Fab. 203, Paus.
8.20.2-4, 10.5.5). Y en cuanto a la x6pn, tal vez se trate de una referencia a la Pitia, en
cuyo cuerpo muchos griegos pensaban que entraba Apolo cada vez que pronunciaba un
oraculo (Plu. De defect. orac. 414D-E; cf. Graf, 2009: 68). Lo méas probable es que con
estos versos Empédocles simplemente intentara acercar a su audiencia la experiencia
religiosa del encuentro, enumerando las formas mortales que a los griegos les resultaba
maés facil asociar con Apolo. Escuchando las palabras del dios, uno podia imaginar que
aquel extrafio delfin con el que su barco se habia cruzado camino de Rodas, o aquel
cuervo que se posd sobre el altar del templo de Apolo, o aquel hermoso joven
desconocido que unos comerciantes habian encontrado a las afueras de la ciudad, era el
dios que estaba recorriendo los penosos caminos de la vida para limpiar la mancha de su
desmesura. Lo que esta claro es que para la inmensa mayoria de los griegos de la época
de Empédocles era mucho mas facil considerar que se habian cruzado con Apolo en la
forma de un hermoso joven, un pajaro, un delfin, un arbusto de laurel, o una joven
poseida por el dios, que aceptar la extrafia idea de que los dioses morian y se
reencarnaban en cada una de estas cosas.

La naturaleza de la desmesura de Apolo (su voraz apetito por las hecatombes
perfectas) ha quedado reflejada en un fragmento de gran interés, del que nos ha llegado
una segunda version a través del Papiro de Estrasburgo. La enorme importancia de este
fragmento se debe a que nos permite visualizar el modo en el que los partidarios de la
reforma que se produjo en Delfos lograron convertir la muerte de la serpiente en un
episodio vergonzoso del que el dios tendria que purificarse. La serpiente era una criatura
que sembraba la desgracia entre los hombres, y para la tradicidn, su muerte constituyé
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un motivo de celebracion que fue consagrado con los Juegos Piticos (schol. Pind.
hypoth. Pyth. a, c; Ou. Met. 1.445; Hyg. Fab. 145.5). Pero los partidarios de la reforma
supieron apreciar que el flanco mas débil del Apolo de la Ganancia era el ansia
descarnada con la que perseguia los deliciosos aromas de las hecatombes perfectas a lo
largo de todo el himno homérico, y lograron dotar a este ansia de las connotaciones
politicas y religiosas que les permitirian proyectar al mito y al ritual contra sus
enemigos. Hay una conexion directa entre la aparicion del tema de las purificaciones en
el ritual del Septerion y los relatos que empezaron a circular condenando la desmesura
de los grandes sacrificios con los que los ricos, los aristocratas tesalios, o los tiranos de
Sicilia intentaban comprar la voluntad de Apolo. El objetivo no era simplemente criticar
la desmesura con la que la tirania regaba de sangre los altares, sino enlazar esta aficion
por las carnicerias con la inclinacién a convertirlas en matanzas de seres humanos. En el
De esu carnium de Plutarco podemos comprobar coOmo en su época seguian
perfectamente ensambladas todas las piezas. Justo después de apelar a «los axiomas de
Pitdgoras y Empédocles», Plutarco introducird una comparacion entre la desmesura con
la que los tiranos fueron aumentado sus delitos de sangre, y como la institucién de los
sacrificios abri6 las puertas a una sed insaciable de sangre que termind conduciendo a
los crimenes, las guerras y los asesinatos (De esu carn. 998A-B). Porfirio establecera
muchas veces esta relacion entre los sacrificios sangrientos y la invencion de la guerra
(Porph. Abst. 2.7.2, 2.12.1, 2.57.3.). Pero mucho antes de que esta conexion entrara a
formar parte del argumentario de las escuelas que defendieron la abstinencia, los
partidarios de la reforma la utilizaron como una carga de profundidad contra la tirania.

Fr. 139:

of pot 81’ od Tpdohev e Sitdrece VnAedg Huop
npiv oxETAL Epya Popdg mepi yeideot unrticacOat.

iAy de mi, que no acabd conmigo un dia implacable,
antes de haber concebido con mis labios acciones salvajes para comer!

(Trad. A. Bernabé, modificada)

Fr. d5-6 MP:

oipot, 81’ o0 TPdchev pe SidAece Vhedc O
TPV yNAiG oxéTAl Epya Popdc mépt unricacOot.

iAy de mi, que no acab6 conmigo un dia implacable,
antes de haber concebido con mis garras acciones salvajes para comer!

(Trad. A. Bernabé, modificada)

La diferencia entre la lectura que recoge el Papiro de Estrasburgo y la que nos habia
transmitido Porfirio se reduce Unicamente a la sustitucion de la palabra «labios»
(xeiheot) por «garras» (ynAaic), pero se trata de un cambio que conviene bastante a los
dioses que se alimentan de los aromas de los sacrificios y las hecatombes perfectas. La
aparicion de las «garras» de Apolo se explica perfectamente por la metafora del leon
despiadado que el propio Apolo utiliza contra Aquiles en un pasaje de la Iliada que
algunos especialistas han destacado sobre el resto por su aparente tonalidad moral
(Dirlmeier, 1939: 283-284; Schadewaldt, 1965/1970: 669-685; mas escéptico: Davies,
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1997: 45-46). En general, la figura del ledn era una metéfora de la nobleza del guerrero
o de las virtudes heroicas del combate, pero en este pasaje Apolo la utiliza para acusar a
Aquiles de ultrajar el cadaver de Héctor con una ferocidad que esta muy lejos de la
piedad con la que se debe tratar a los cadaveres de los muertos. Este pasaje presenta
enormes concomitancias con el fr. 137 de Empédocles, asi que merece la pena que lo

citemos con cierta extension y pongamos uno al lado de otro.

Iliada, 24.39-54:

40

45

50

40

45

50

Fr.137:

AN Olo® Ay Ogoi BodrecO’ Emapnyew,

® obT” dp Ppévec eictv Evaicipot obte vompuo
yvaumtov Evi oTilecct, AMéwv & B¢ dypio oldey,
Og T’ €mel Gp peyddn te Pin xai dynvopt Boud
glkac elc” émi pijho Ppotdv tva dodto AaPnotv:
¢ Aythevg EAeoV eV ATMAEGEY, 0VOE Ol 0idMS
yiyveton, T dvopag péyo oivetar nd’ dvivnot.
HEAAEL LEV IOV TG Kol pidtepov dAlov OAécoaL
Né xaoiyvntov Opoydotplov g Kol viov:

AL fitotl KAadoog Kal 0dvpdpevog uebénke:
TANTOV Yap Moipat Bupov Bécav avOpdmoicty.
avtap 8y’ "Extopa diov, énel gilov fitop dmnopa,
innov édntov mepi ofu’ £Tdpoto eidolo

EAKeL: o0 pfv ol 10 Y& KAAAIOV OVOE T duevov.
un ayod®d mep £6vTL vepesonBEmpéy ol MUels:
KOOV yap On yodov dekilel peveaivov.

Pero es al maldito Aquiles, dioses, a quien preferis proteger,

a uno que no tiene atenciones correctas ni un pensamiento flexible
en el pecho, y que solo conoce ferocidades, cual ledn

gue ddécil a su enorme fuerza y a su arrogante &nimo

ataca los ganados de los mortales para darse un festin;

asi Aquiles ha perdido toda compasién y no tiene ninguna vergiienza,
don que a los hombres causa un gran dafio o un gran beneficio.
Otros deben de haber perdido sin duda a un ser alin mas querido,
bien a un hermano de madre, bien a un hijo;

pero después de llorar y lamentarse remiten en su pena,

pues las Moiras han hecho el animo humano apto para soportar.
Mas este, tras arrebatarle el corazén, sigue al divino Héctor
atando a los caballos y en torno del timulo de su compafiero
arrastrandolo. Y eso ni es lo mejor ni lo méas ventajoso para él.
iCuidad que nosotros nos indignemos con él, por noble que sea,
pues su ira ya no ultraja mas que arcilla inerte!

(Trad. E. Crespo Giiemes, modificada)

HOpOTV 8° AAAGEavVTa Tatnp Gikov VIOV deipog
o@alel EMELYOUEVOG UEYO VITTLOG Ol OE TopelvToL
AMocdpevov Boovtes 6 8’ AviKoLGTOG OPOKAE®Y
oPA&NG &V LEYAPOIoT KAKTV AAEYOVATO d0ITA.

MG O abTC TATEP’ VIOG EAMV Kol UNTEPQA TOAOEC
Bouov dmoppaicavte Qilag katd capKag E50VoLV.
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Alza el padre a su querido hijo, con una forma cambiada,
y entre plegarias se apresta a degollarlo, el enorme infeliz. Y los otros, sin
[saber lo que hacen,
lo sacrifican, aun cuando los implora. Pero aquél, sordo a los quejidos,
después de degollarlo, en las estancias dispone el sordido festin.
5 De igual modo un hijo que toma a su padre o a su madre unos nifios
les arrancan la vida y devoran la carne antes amada.

(Trad. A. Bernabé, modificada)

Las interpretaciones pitagorizantes de Empédocles sacaron tanto partido de este
fragmento como del 117, consiguiendo que se normalizara en su lectura la sombra de la
metempsicosis que ellas mismas estaban proyectando. Sin embargo, la cercania que
muestra el narrador del fr. 137 con el de este pasaje de la Iliada no puede ser accidental.
En ambos casos, se trata de una dura reprobacion a la falta de compasion y de
verguenza que los verdugos muestran con sus victimas. Estas faltas estdn motivadas por
la locura de la discordia (fr. 115.14), que es lo que hace que los verdugos vean a sus
victimas como si fueran los corderos de un sacrificio. Su locura los ha convertido en
animales salvajes, que se arrojan sobre sus victimas como el leon sobre el ganado. La
locura de la discordia, dice el narrador del fr. 137, hace que los padres sean incapaces de
reconocer a sus propios hijos (y los hijos, a sus padres), porque esta locura les hace
verlos como las victimas de un sacrifico. Para los que se dejan arrastrar por ella, incluso
sus seres queridos pierden su aspecto humano, y ninguna plegaria ni lamento puede
detener la implacable voracidad de sus cuchillos.

Si el narrador del fr. 137 habla de la locura que produce la discordia con la misma
piedad que el Apolo de este pasaje de la lliada es porque se trata del mismo Apolo.
Empédocles tenia buenas razones para inspirarse en €l, ya que nos encontramos ante
uno de los Apolos que mejor transmitia la impronta del santuario de Delfos. Esta
impronta se puede reconocer facilmente en la férmula de «lo mejor y mas ventajoso»
(kdAov kol duewvov) del verso 24.52, que era practicamente la misma que solian
emplear los que consultaban al oraculo de Delfos (Adov kai Guewvov). Y este Apolo
hablaba mucho mas en serio que el Apolo de los pitagoricos. El hijo al que el padre
deguiella en el fr. 137 no es el alma del hijo reencarnada en el cuerpo de una victima
sacrificial. Es su hijo en carne y hueso, degollado con sus propias manos sin compasion
ni verguenza, porque la locura de la discordia le ha hecho incapaz de reconocer a sus
propios hijos. Por desgracia, esto era algo que los griegos conocian muy bien, y que
Tucidides retratara en su descripcion de la guerra civil de Corcira: «La muerte se
presentd en todas sus formas y, como suele ocurrir en tales circunstancias, no hubo
exceso que no se cometiera y se llegd mas lejos todavia. Los padres mataron a sus
hijos» (Th. 3.81.5, trad. J. J. Torres Esbarranch).

El Apolo de la lliada recrimina a Aquiles que no tiene un «pensamiento flexible» y
unas «atenciones correctas». Esto nos remite inmediatamente a las ppéveg que planean
todo el tiempo por los fragmentos de Empédocles. El sabio (o el daippwv, como
Anquito) es el que ha sido capaz de reunir un «tesoro de divinos pensamientos» (las
nponideg también son las gpéveg, cf. Chantraine s.v. @pnv), porque este tesoro se
corresponde con los pensamientos o «atenciones cordiales» (epovtidec) de la divinidad.
Por el contrario, el insensato es el que ha dejado que en sus pensamientos anide la
discordia, porque la discordia solo conduce a la locura de las matanzas, y aquellos que
la siembran seran aborrecidos por los dioses, y condenados a vagar por los penosos
caminos de la vida. Los griegos convertiran la metafora del ledn salvaje en una metafora
de la tirania (Alc. fr. 70.6 Lobel-Page, 129.23-4 Lobel-Page; Thgn. 1181 West; Hdt.

Pensamiento al margen. Numero 12. Miscelanea (2020)



Las Purificaciones de Apolo 183

5.92B.3, Hdt. 5.56, cf. Brock, 2013: 90). Por eso los delfios arreglaron la cabafa de la
serpiente que hacian arder en el ritual del Septerion para que pareciera la morada de un
tirano o un rey (Plu. De defect. orac. 418A), y por eso Empédocles, para el que las
metaforas a menudo eran mas que simples metéforas, convirtio al Apolo que se dejaba
arrastrar por su voraz apetito en un leon sediento de sangre (el ledn, en Empedocles,
representaba las llamas de la discordia, cf. Picot y Berg, 2015: 384-389, fr. 127.1-2).
Pero después de purificarse, el dios alcanzar la sabiduria, y compadecido por la miseria
de los mortales, y la piedad que demuestran al celebrar sus Purificaciones, accedera a
revelarla al joven Pausanias y a la multitud de personas que se apifian a los pies de su
templo implorando un remedio contra sus males y un refugio contra la vejez. Apolo dira
la verdad de muchas maneras, pero una de las méas bellas es la que esta resumida en el
fragmento 109.3: «con el amor vemos el amor y con la discordia la discordia
miserable». Porque con el amor se invoca al cuidado de los dioses, y con la discordia, a
la locura de los hombres y sus matanzas.

10. Conclusiones

Nuestra investigacion nos ha permitido alcanzar varias conclusiones importantes. La
primera es que la identidad del narrador de todos los fragmentos o citas que hemos
conservado de Empédocles es Apolo. ElI cimulo de evidencias que apuntan en esta
direccion proviene principalmente de la interpretacion del propio texto, pero de una
interpretacion que ha ampliado sus margenes para incluir los contextos (narrativos,
culturales, politicos, religiosos, rituales, topogréficos, y de otro tipo) que tuvieron que
intervenir en la producciéon del sentido del poema de Empédocles. No basta, por
consiguiente, con sefialar que el narrador del poema es Apolo. Es necesario responder a
toda una serie de preguntas que tienen que ver con el modo y la funcion con los que este
Apolo se insertaba en los diferentes contextos de la Grecia de mediados del siglo v a.C.
En este sentido, el Apolo de Empédocles no era cualquier Apolo. Era el Apolo que
surgi6 del movimiento de reforma politica y religiosa que estallé en Delfos a finales del
siglo vi a.C., y que este movimiento puso en circulacion por toda la Magna Grecia a
través de la formidable red de templos y zonas sagradas que el santuario tenia
esparcidos por todo el mundo griego. EI Apolo de Empédocles era el Apolo de las
Purificaciones que acompafi6 a la entrada de los Alcmeonidas en Delfos y al control que
la democracia ateniense ejerceria sobre el santuario durante las décadas siguientes.

La segunda conclusion es que el himno de Empédocles fue compuesto para ser
interpretado en el contexto de un ritual, un ritual que seguia el esquema del festival del
Septerion. Las evidencias en este sentido son también abrumadoras, y no solo por la
correspondencia del texto con el esquema del ritual (incluso en el nombre, los
Katharmoi), sino por la consistencia de esta interpretacion con el contexto social,
politico y religioso. Pero ademés, como sostuvo B. Kowalzig, la relacion entre el ritual
y el mito es mucho méas que una simple correspondencia. El ritual y el mito estan
constantemente interactuando entre si, de manera que tanto el relato de Empédocles
como el ritual en el que se representaba dicen mucho mas de si mismos cuando los
relacionamos el uno con el otro que cuando los intentamos comprender por separado. El
ritual, por ejemplo, hacia que resonaran los aspectos del relato de Empedocles que
estaban relacionados con la propiciacion del ciclo de las estaciones y la abundancia de
las cosechas. Pero el relato, a su vez, impregnaba de connotaciones politicas y religiosas
cada uno de los gestos y episodios del ritual. En este sentido, el gesto del vuelco de la
mesa que se celebraba en el ritual del Septerion recupera todo su relieve politico y
religioso cuando el relato de Empédocles nos permite devolverle al joven que volcaba la
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mesa la voz iracunda de Apolo clamando contra la desmesura de los grandes sacrificios.
El vuelco de la mesa era un gesto ritual que tenia profundas implicaciones politicas y
religiosas, que apuntaban directamente a la linea de flotacion de la tirania y al Apolo de
la Ganancia que sus aliados tesalios habian instalado en el santuario de Delfos. Los
mitos y los rituales estaban tremendamente politizados en el siglo v a.C., y esto implica
que cualquier intento de acceder al sentido del himno de Empédocles y del ritual en el
que se representaba deberia ser capaz de establecer de un modo consistente la posicion
que tenia dentro de las luchas politicas de la ciudad. Mi segunda conclusién, por
consiguiente, es tan concreta como la primera. El himno de Empédocles formaba parte
de un ritual que tenia una importante funcion politica y religiosa. La puesta en escena de
las Purificaciones de Apolo era un manifiesto contra la tirania y una fuente de
legitimacion de la democracia. Grecia, como sostuvo J. Herington, provenia de una
cultura de la cancién (song culture) (1985; cf. Bierl, 2009: 20-32) y en este contexto no
resulta nada extrafio que el pensamiento de la democracia se expresara en los géneros
discursivos de la poesia.

En tercer lugar, el texto de los fragmentos y la topografia de la ciudad de
Empédocles nos permiten establecer que la interpretacion estaba perfectamente
emplazada. Empédocles compuso su himno para que fuera interpretado en la ciudad de
Akragas, y lo més probable es que estuviera precedido por una procesion que partia de
la ciudad de Gela. El itinerario mas razonable de esta procesién empezaria en el
témenos de Apolo que se encontraba al sureste de la Puerta del Emporion, donde el
koros que representaba a Apolo podia realizar los ritos de Purificacion en las aguas del
rio Akragas y coronarse con el laurel de un &rbol sagrado. Mé&s adelante, el koros y su
comitiva atravesarian la Puerta del Emporion y se dirigirian a la zona del agora, donde
una multitud los esperaria para celebrar el regreso del dios y presenciar la interpretacion
de los peanes. Pero es bastante probable que la interpretacion del himno de Empédocles
coincidiera con una renovacion del festival, que traslado la interpretacion de los peanes
al ekklesiasterion de la colina de San Nicola. En ese caso, el itinerario de la procesion
continuaria por la plateia I-L y el stenopos que la atraviesa a la altura del
ekklesiasterion. Es dificil que el esfuerzo que acarre6 la empresa de representar un
himno como el de Empédocles se reprodujera en otras ocasiones, asi que lo mas
probable es que en las siguientes celebraciones del festival se volviera a la
interpretacion de los peanes. El festival de las Purificaciones que celebraban los
acragantinos y los gelenses tuvo que constituir una pieza importante en la red de mitos y
rituales que servian de soporte a la identidad de los pueblos de ascendencia rodia y doria
que colonizaron el sur de Sicilia. Una vez concluidos los ritos que se celebraban en
Akragas, lo méas probable es que el koros que encabezaba la procesion (tal vez, el
hierapolos de Gela del que nos hablan las inscripciones) recorriera los campos de este
territorio purificando las cosechas y los ganados y propiciando la llegada de la
abundancia.

Esto nos lleva a la cuarta conclusion. ElI himno de Empédocles, al igual que el
festival del Septerion, tenia dos capas que se correspondian con los dos estratos mas
importantes que se sedimentaron en el culto del Apolo de Delfos. El primer estrato, de
ascendencia tesalia, estaba relacionado con los ritos de propiciacion del ciclo de las
estaciones y la fertilidad de la tierra. Este era el Apolo Kerdoos o de la Ganancia. Y el
segundo, de ascendencia ateniense, llevaba la huella de los ritos de purificacién que los
atenienses importaron de Jonia y que terminaron convirtiéndose en el programa politico
y religioso de la democracia. Este era el Apolo Katharsios o de las Purificaciones. En el
himno de Empédocles, al igual que en el festival del Septerion, las dos capas estaban
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perfectamente ensambladas. Y esto constituye un fuerte argumento a favor de la tesis
del poema Unico que defendio C. Osborne.

En quinto lugar, nuestra investigacion no solo ha arrojado luz sobre la identidad del
narrador del poema sino también sobre la identidad de sus interlocutores. La
persistencia con la que Apolo se dirige a Pausanias es consistente con el enorme foco de
luz que en el contexto del ritual se proyectaba sobre el koros que representaba a Apolo.
Es posible que Pausanias y su familia fueran el eslabon que conecta a Empédocles con
la medicina de los templos de Apolo, los santuarios de Asclepio, y las escuelas italico-
sicilianas que terminaron dejando su huella en el Corpus hippocraticum. Los segundos
interlocutores de Apolo son los «amigos» a los que alude explicitamente en los
fragmentos 112 y 114, que solo pueden ser los dioses olimpicos, que habitaban en las
moradas de la Piedad, es decir, en la Acrépolis de Akragas y en la zona sagrada del
Valle de los Templos. La tercera interlocutora, como ya sabiamos, es la musa Caliope,
lo que brinda a la tesis del narrador-Apolo un gran apoyo de las fuentes y la iconografia,
incluidas las importantes representaciones de las jarras aticas del pintor Shuvélov que
fueron importadas por contemporaneos de Empédocles y halladas en la necropolis de
Vassallaggi, una poblacion que habia sido colonizada por los acragantinos. Los cuartos
interlocutores, como sabiamos también, son los desdichados seres humanos. Es
importante sefialar que uno de los argumentos que se han utilizado tradicionalmente
para defender la tesis de las dos obras era la dificultad de encajar esta variedad de
interlocutores en una trama consistente, una dificultad que desaparece con la tesis del
narrador-Apolo y el contexto topografico, ritual y narrativo de las Purificaciones. Ya
fuera en el agora o en el ekklesasterion, resulta completamente consistente que el cantor
de himnos hiciera que el narrador, Apolo, se dirigiera en primer lugar a la musa
Caliope; después, a sus amigos los dioses; de vez en cuando, a los miseros mortales; y
la mayor parte del tiempo, al protagonista del ritual, el joven que representaba a Apolo,
y cuya importante funcion religiosa se consagraba en este festival.

La sexta y ultima conclusion es que Empédocles tuvo que ser un cantor de himnos
popular, probablemente, una autoridad politica y religiosa, con fuertes vinculos con la
sabiduria de Apolo que irradiaba del santuario de Delfos. Su papel en el festival de las
Purificaciones que celebraban los acragantinos era demasiado relevante como para que
hubiera podido desempefarlo si no hubiera llevado el estilo de vida que cabia esperar de
un cantor de himnos popular y piadoso. Empédocles no pudo ser ni un hechicero, ni un
mago, ni un sacerdote mendicante, ni un charlatan. Es imposible que dijera de si mismo
que era un dios o0 que resucitaba a los muertos. No hay nada en sus fragmentos que se
pueda atribuir al orfismo o al pitagorismo que no se explique mejor desde la sabiduria
de los templos de Apolo. Y por el contrario, hay muchos elementos en estos fragmentos
que son directamente incompatibles con las doctrinas 6rficas y pitagoricas. Los intentos
de resolver esta cuestion apelando a un Empédocles disidente, centauro o heterodoxo no
hacen mas que esconder la cuestion debajo de la alfombra. La verdadera solucion pasa
por empezar a cuestionar el sesgo de las fuentes que nos han transmitido la mayoria de
sus fragmentos. Empédocles no fue pitagérico, pero los pitagoricos si fueron
empedoclianos, e hicieron todo lo posible por presentar su obra a la luz de sus propias
doctrinas para rentabilizar el prestigio de un sabio de la Antiguedad. La virulencia con
la que en algunos pasajes de Empédocles se atacaba a la desmesura de los grandes
sacrificios favorecio esta maniobra de apropiacion, junto al problema de la identidad del
narrador, que solo debi¢ aflorar a partir del momento en el que empezaron a circular las
copias escritas de su obra y sus versos comenzaron a estar disponibles para las
compilaciones alejandrinas. La identidad del narrador estaba perfectamente establecida
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por el contexto del ritual, pero fuera de este contexto, las ocasiones en las que el
narrador se identificaba a si mismo debian ser escasas.

Los dioses del himno de Empédocles no eran tampoco los dioses de Amonio. La
musa Caliope montaba en carro como una auriga, la reina Cipris modelaba las raices
como una alfarera, y los dioses se sentaban a celebrar su dicha alrededor de una mesa.
Puede que el hecho de que Empédocles no criticara la representacion de los dioses con
forma humana resulte una decepcién para los que miden la dignidad filosofica con la
misma regla que Amonio, pero a cambio, obtenemos un Empédocles de carne y hueso,
un Empédocles sin herraduras que era capaz de conectar con la religiosidad popular de
su tiempo, y de convertir la celebracion del festival de las Purificaciones de Apolo en
una conmovedora experiencia religiosa en la que los miseros mortales podian sentir la
presencia de los dioses.
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12. Figuras

Google Earth

Figura 1: Topografia del festival de las Purificaciones de Apolo (Akragas). 1. Camino de Gela.
2. Rio Akragas. 3. Bosque sagrado y témenos de Apolo. 4. Templo H (Asklepieion). 5.
Prolongacion stenopos: Agora-Templo A (Apolo/Adornato, 2011)-Templo H (Asklepieion). 6.
Puerta IV (o del Emporion) (Tripodi, 2003; cf. Fiorentini, 2009, Adornado, 2011). 7. Templo
A (Apolo / Adornato, 2011). 8. Agora (inferior). 9. Plateia I-L. 10. Stenopos. 11.
Ekklesiasterion. 12. Valle de los Templos. 13. Templo F. 14. Templo B (Zeus Olimpico). 15.
Puerta Aurea (época bizantina, cf. Tripodi, 2003). 16. Puerta V. 17. Santuario de las
Divinidades Ctdnicas. 18. Templo D. 19. Puerta Il (o de Gela). 20. Puerta I. 21. Templo C. 22.
Acropolis (Pefiasco Atenea). 23. Rio Hypsas. 24. Templo G. 25. Muralla. | Flechas: Itinerario de
la procesion de las Purificaciones de Apolo. Hipdtesis a: 1. Camino de Gela. 2. Rio Akragas. 3.
Bosque sagrado y témenos de Apolo. Ritos de Purificacion. 4. Asklepieion (a partir del siglo 1v
a.C.). 5. Camino de la Puerta IV. 6. Puerta IV. 7. Templo de Apolo. Consagracion del koros o
hierapolos (Pausanias). 8. Agora. Interpretacion del himno de las Purificaciones de Apolo
(Empédocles). Hipotesis b: 9. La procesion continta por la Plateia I-L. 10. Stenepos. 11.
Ekklesiasterion. Interpretacion del himno de las Purificaciones de Apolo (Empédocles). | En
color verde, las plateiai de la ciudad. Solo se indican los stenopoi y las puertas que conciernen a
la investigacion de este trabajo. El trazado de las murallas y las vias, segun el plano de Schmiedt
y Griffo (1958). | Imagen de Google Earth. Elaboracion propia.
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Figura 2. Apolo y la musa Caliope. Oinochoe atribuida al pintor Shuvélov (activo en la segunda
midad del siglo v a.C.). Hallada en la necrépoli de Vassallaggi (tumba 65). Inv. AG 1506.
[Copyright Regione Siciliana — Assessorato Reg.le dei BB. CC. e I. S. — Su concessione del
Parco Archeologico e Paesaggistico della Valle dei Templi - Museo Archeologico “Pietro
Griffo” - divieto di duplicazione con qualsiasi mezzo].
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Figura 3. Vista del ekklesiasterion de Akragas desde el angulo norte. A la izquierda, lateral de
la Iglesia de San Nicola. En frente, pasarela de acceso. Al fondo, panoramica del Valle de los
Templos.
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Figura 4. Vista del ekklesiasterion de Akragas desde el angulo sur. Al fondo, lateral del Museo

Archeologico Regionale «Pietro Griffo» di Agrigento. A la derecha, esquina de la Iglesia de San
Nicola.
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Figura 5. Vista del Valle de los Templos desde la pasarela del acceso al ekklesiasterion.
Columnas del Templo A (Apolo | Adornato, 2011). En primer plano, parte de la vegetacion que
se extiende a los pies de la colina de San Nicola. Identificados ejemplares de ciprés comln
(cupressus sempervirens), almendro comun (prunus dulcis), ciprés de Arizona (cupressus
arizonica) y olivo comun (olea europea).
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Figura 6. Vista del ekklesiasterion de Akragas desde el angulo norte. Al frente, pasarela de
acceso. Al fondo, panordmica del Valle de los Templos.
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Figura 7. Vista del ekklesiasterion de Akragas desde el angulo norte. Al frente, pasarela de
acceso. Al fondo, panoramica del Valle de los Templos. Vista del Templo F (o de la
Concordia).
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Figura 8. Vista del Templo A (Apolo | Adornato, 2011) desde el lado sur.
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Figura 9. Vista de las ruinas del templo de Asclepio (H) (en segundo plano, detrés de la casa
rural). Al otro lado de la carretera, el cauce del rio Akragas.
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Goagle Earth

Figura 10. Vista del Asklepieion desde el sur. A la izquierda, ruinas del templo de Asclepio (H).
A la derecha, area del bosque sagrado. Al fondo, Valle de los Templos. Imagen de Google
Earth.
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Figura 11. Vista del Asklepieion desde el sur. Delante, ruinas del templo de Asclepio (H). A la
derecha, area del bosque sagrado. Al fondo, Valle de los Templos.
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