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		El agua forma parte esencial de la vida y del paisaje, está unida a experiencias vitales del ser humano y, en consecuencia, tiene un hueco ineludible en el imaginario colectivo. En las cosmogonías mitológicas, y desde los inicios de la filosofía griega, el agua es considerada un elemento primordial, a partir del cual, ya sea en solitario ya sea por combinación con otros elementos, surgen dioses y hombres. Pero el agua no solo se relaciona con la creación, sino también con la regeneración y la purificación. De ahí que en el mundo griego esté muy presente en ritos y cultos de todo tipo; y de ahí también que, en el imaginario, la inmersión en el agua se asocie al cambio e incluso, en contexto escatológico, al paso al Más Allá. De hecho, la inmersión total en el agua, esto es, el diluvio, es un motivo presente en la mitología de muy diversas culturas que simboliza el fin de una era y la regeneración del mundo en el nivel cósmico1.

		Los simbolismos en torno al agua derivan en gran medida de la propia naturaleza de ese elemento y permean todas las manifestaciones de la cultura griega, la literatura entre ellas2. Así, el hecho de que el agua no tenga una naturaleza estable –puede cambiar de estado al evaporarse o congelarse, entre otras cosas–, ni tenga una forma o color definidos, hace que quede asociada en el imaginario griego a la transformación y la metamorfosis. Por eso, personajes como Tetis o los viejos del mar3, vinculados fuertemente al elemento acuático, tienen la capacidad de mutar su forma (son shape-shifters).

		Esa inestabilidad del agua, especialmente cuando se aplica al mar, incide en su carácter peligroso. De ahí que los griegos miren al mar siempre con respeto y recelo, y asocien sus aguas a menudo con el sufrimiento e incluso con la muerte. Pero la inestabilidad del agua se vincula también con estados de ánimo, sobre todo con aquellos más difíciles de controlar, lo que genera imágenes poéticas de gran belleza, en las que ese elemento representa las pasiones, especialmente las más virulentas y desenfrenadas, como el amor.

		El agua, además, separa espacios y, por lo tanto, es límite y frontera, pero paradójicamente al mismo tiempo es la vía de unión entre aquello que separa. Esto es particularmente significativo en el caso de Océano, entendido como un río que circunvala la tierra (vista como un disco plano), sobre el que se apoya la bóveda terrestre y que da acceso al inframundo. Océano marca así la separación tanto entre el mundo de los hombres y el de los dioses, como entre el mundo de los vivos y el de los muertos4, y al mismo tiempo es punto de unión entre esas tres esferas (la esfera celestial de los dioses, la terrenal de los mortales y la del inframundo de los difuntos). No es extraño, por tanto, que en la imaginería se conciba como un lugar intermedio entre lo visible y lo invisible, lo conocido y lo desconocido, la vida y la muerte, etc.

		Esa función de límite o frontera hace que el agua sea un elemento muy presente en los mitos heroicos. Los héroes son concebidos en la mitología como «boundary-crossers»5; por eso, muchos de los héroes principales de la literatura griega llevan a cabo sus hazañas cruzando elementos hidrográficos, especialmente el Océano, que es un lugar prohibido, lejano y desconocido para los mortales. Al cruzar los cauces de agua, todos esos héroes se ven transformados de alguna manera, ya sea a nivel social (adquieren un nuevo estatus), ya sea a nivel cognitivo (adquieren sabiduría).

		Pero, sobre todo, el agua en el mundo griego se caracteriza por su ambivalencia, pues es fuente de vida y de regeneración, pero también causa muerte y destrucción; favorece la comunicación y el comercio, pero aleja y separa; ayuda a desvelar la verdad (con su función ordálica), pero oculta secretos en sus profundidades; forma parte de la vida cotidiana, pero está poblada por seres fantásticos...

		Estudios previos

		El creciente interés por el medioambiente se ha reflejado dentro de los estudios literarios en el surgimiento de la ecocrítica, que ha fomentado en las últimas décadas una mayor atención a la presencia de la naturaleza en las obras literarias. En la literatura antigua, y concretamente en la literatura griega, la naturaleza se entiende en gran medida de forma animada al estar estrechamente vinculada a los dioses, que en ocasiones se manifiestan a través de ella. La atención a la naturaleza en esa literatura es, por lo tanto, consustancial a los estudios de la misma. El elemento acuático, en concreto, lo muestra con claridad. Así, por ejemplo, la lluvia, esencial para la agricultura y la vida en general, se entiende como una de las manifestaciones de Zeus, el más importante de los dioses olímpicos; Poseidón es soberano del mar y, por tanto, de su voluntad depende el éxito de actividades importantísimas, como la pesca o la navegación; Océano personifica el agua primordial de la que surgen dioses y hombres y que establece los límites de las distintas esferas que componen el cosmos; los ríos son considerados divinidades y representados en la iconografía con forma semihumana6; e incluso también las fuentes o manantiales están asociados a seres divinos, concretamente las ninfas, una categoría amplia dentro de la cual existen divinidades más específicas, que se conciben también de forma grupal, casi como un colectivo, y que están íntimamente relacionadas con diferentes masas de agua; se trata de las oceánides, las nereidas o las náyades, famosas por su belleza, sensualidad y sus dotes para la danza y el canto. No obstante, no todas las divinidades asociadas al agua son hermosas o amigables con el ser humano: son famosos también los hostiles monstruos marinos como Escila, Caribdis, las temibles sirenas o Ceto, entre otros.

		La atención al agua en el mundo antiguo ha experimentado un importante crecimiento en los últimos años. Ya en 1921 M. H. Ninck dedicó una  monografía, Die Bedeutung des Wassers im Kult und Leben der Alten. Eine symbolgeschichtliche Untersuchung, a la relevancia del agua tanto en la vida como en el culto dentro del mundo antiguo. En la misma línea, G. Argoud encabeza el grupo de editores responsables de la publicación de L’Eau et les hommes en Méditerranée et en Mer Noire dans L’Antiquité. De l’époque mycénienne au régne de Justinien (1992), una obra que reúne un total de treinta y tres contribuciones que abordan temas que van desde la historia de los estudios del agua, hasta el papel del agua en la vida cotidiana, pasando por su presencia en el mito o en los textos jurídicos, así como también su empleo en la tecnología hidraúlica. Más recientemente, en 2018, J. L. Brandâo y P. Barata Dias han coordinado el volumen O melhor é a água: da antiguidade clássica aos nossos días, que divide los estudios de este elemento en cuatro bloques: el primero está dedicado al agua primordial, desde un punto de vista filosófico, literario y religioso; el segundo se centra en el agua como escenario dentro de la obra literaria; el tercero abarca el ámbito histórico y arqueológico; y, finalmente, los últimos capítulos se dedican a la tradición humanista y contemporánea.

		El agua y su relación con distintos aspectos de la religión griega ha sido el tema principal de un monográfico en la revista Les Études Classiques (2019) editado por M.-C. Beaulieu y P. Bonnechère. Este monográfico se centra en temas como el papel del agua en rituales iniciáticos o de paso, su presencia e importancia en los centros oraculares, o los ríos del inframundo en las creencias escatológicas; además, incluye una sección final dedicada a diversas reflexiones sobre el agua en la cultura griega.

		Una de las últimas obras dedicadas al agua en el mundo grecorromano es el monográfico de 2025 publicado en el número 26 de la revista Agua y Territorio, coordinado por M. C. Encinas y J. M. Nieto, que reúne once trabajos de diferentes especialistas en los que se aborda el estudio del agua en relación con la mitología, la literatura y la cultura grecorromana e incluso su pervivencia hasta el mundo moderno.

		Ahora bien, entre los estudios del agua, predominan especialmente aquellos dedicados en concreto al mar. Así, A. J. Gullón Abao, A. Morgado García y J. J. Rodríguez Moreno ofrecen en El mar en la historia y en la cultura (2013) un conjunto de veinte capítulos divididos en cinco bloques dedicados a los estudios del mar, la imagen de este, las criaturas que lo pueblan, su vinculación con el viaje y, por último, el mar como lugar de combate. El mar como vía de comunicación en el mundo grecorromano es el tema de la obra colectiva de 2002 L’information et la mer dans le monde antique, dirigida por J. Andreau y C. Virlouvet, y compuesta de doce capítulos dedicados en su mayoría al mundo romano.

		Sobre el mar específicamente en el mundo griego destaca la obra de A. Lesky titulada Thalatta: Der Weg der Griechen zum Meer (1947), en la que el autor defiende que los griegos no fueron hombres de mar, sino que se adentraron en él a partir de la época cretense. Además, presta atención a las divinidades del mar y a su presencia en la mitología y la literatura griegas. De forma similar, en 1993 S. Vryonis publica The Greek and the Sea, una obra que analiza la vinculación de los griegos con el mar en época antigua, durante el período bizantino y, por último, en época moderna. Posteriormente, J.-N. Corvisier publica Les Grecs et la mer (2008), donde aborda la conquista del mar en el mundo griego desde la época creto-micénica hasta la helenística, con especial atención al mar como medio de vida, vía de comercio, escenario de guerra, pero también como elemento indispensable del imaginario colectivo. J. Santos Yanguas y B. Díaz Ariño coordinan Los griegos y el mar, volumen colectivo publicado en 2011, que cuenta con catorce capítulos divididos en tres áreas temáticas, a saber, la geografía del mar, el mar en la actividad política, económica y social, y el mar en el imaginario griego. A esta última cuestión se dedica por completo la obra de M.-C. Beaulie, titulada The Sea in the Greek Imagination (2016), probablemente el estudio más extenso sobre la importancia del mar en ese ámbito.

		Además de estas monografías que abordan temas amplios, son muchos los estudios más breves que existen sobre aspectos concretos relacionados con el mar. Así, por ejemplo, W. C. Greene publica en 1914 un artículo sobre el mar en la poesía griega («The Sea in the Greek Poets»), A. Lindenlauf analiza la imagen del mar como frontera irreversible en la Antigua Grecia («The Sea as a Place of No Return in Ancient Greece», 2003), P. Murgatroyd estudia la utilización del mar y del mundo marítimo para construir imágenes que expresan ideas relacionadas con el amor o el sexo («The Sea of Love», 1995), M. Daraki analiza la relación del mar específicamente con el dios Dioniso («La mer dionysiaque», 1982), etc.

		También Océano, concebido como un río que circunda la tierra, ha sido objeto de la atención de los estudiosos. Así, por ejemplo, H.-G. Nesselrath («‘Where the Lord of the Sea Grants Passage to Sailors through the Deep-Blue Mere no More’: The Greeks and the Western Seas», 2005) se centra en el valor liminar de Océano y en los rasgos que tiene en el imaginario colectivo como un lugar peligroso, prohibido para los mortales y en el que se sitúan numerosos emplazamientos míticos. Por otro lado, el rasgo fundamental de Océano es que contiene el agua primordial. Este aspecto ha sido objeto de numerosos estudios, el más destacado de los cuales, sin duda, es la monografía de J. Rudhard titulada Le thème de l’eau primordiale dans la mythologie grecque y publicada en 1971, en la que el autor analiza primero el agua primordial en los mitos o sistemas no homéricos, para posteriormente hacerlo de forma más extensa en las cosmogonías de tipo homérico. Esta temática ha sido retomada por A. Bernabé, quien le dedica un capítulo («El agua primordial, entre el mito y la filosofía») dentro del volumen colectivo ya mencionado de Brandâo y Barata Dias, en el que otros artículos también abordan la temática del agua primordial desde perspectivas diversas.

		Por su parte, T. Houlle, en la monografía titulada L’eau et la pensé grecque. Du mythe à la philosophie (2010), analiza la relación del líquido elemento con la esfera de los dioses, aborda el estudio del agua primordial, pero también del agua como principio dentro del pensamiento filosófico griego, y termina prestando atención a la física de esta en la teoría de los elementos y de los humores.

		Otro aspecto que ha sido puesto de relieve es el valor ordálico del agua, en el sentido de que estar en ella implica estar sometido al juicio de los dioses. Por eso, G. Glotz dedica más de la mitad de su monografía sobre la ordalía (L’Ordalie dans la Grèce primitive, 1904) a la relación de esta con el agua, ya sea salada o dulce en cualquiera de sus formas. Ese valor ordálico se relaciona con la justicia y, en consecuencia, también con la verdad, en el sentido de que el juicio de los dioses saca a la luz la inocencia o culpabilidad de los mortales.

		Aunque el mar y el Océano han acaparado la mayor parte de los estudios centrados en el agua, también otros elementos hidrográficos han sido objeto de atención. H. Brewster, en The River Gods of Greece: Myths and Mountain Waters in the Hellenic World (1997), se centra en los dioses-río, ya que los ríos son concebidos en el mundo griego como hijos de Océano y, por tanto, como entidades divinas. Por su parte, J. Luque Moreno ha dedicado dos artículos a Éstige, la mayor de las Oceánides, pero también la personificación del principal río del inframundo («Agua de Éstige, agua de la vida» y «Agua de Éstige, agua del horror», ambos de 2007).

		De hecho, el agua tiene una presencia preeminente en el paisaje infernal, pues la entrada al Hades se concibe en la mayoría de los casos como el paso a través de un cauce acuático, tanto para las almas de los muertos como para aquellos que emprenden una catábasis. A. Jiménez San Cristóbal («Ríos y lagunas de camino al Hades», 2015) estudia precisamente las masas de agua que en el imaginario separan el mundo de los vivos del Hades (Océano, en Homero, que fue sustituido por Aqueronte o por la laguna Aquerusia o la Alcionia en la tradición posterior) y deben ser sorteadas por quienes quieren acceder al inframundo. Los ríos infernales en las obras de Platón, que los dota de un nuevo carácter, han sido objeto de estudios como el de Suárez de la Torre en el monográfico de la revista Les Études Classiques antes mencionado («Plato’s Rivers of the Underworld», 2019).

		La creencia de que los ríos infernales brotan en determinados puntos del mundo de los vivos en forma de fuentes o manantiales confiere a esas aguas ctónicas poderes proféticos, lo que explica que estas sean un elemento fundamental en la mayoría de los centros oraculares7. Esta idea, sin embargo, ha sido revisada recientemente por S. Georgoudi («Sources and Fountains in the Oracular Sanctuaries: A ‘Mantic’ Water?», 2019), que analiza en profundidad la presencia y significado del agua ya no solo en Delfos, sino también en otros oráculos famosos, como el de Dodona, Dídima o Claros.

		El poder purificatorio del agua, tanto a nivel físico como espiritual, es una de las cualidades más destacadas de ese elemento y decisiva para su uso en libaciones y rituales llevados a cabo en los santuarios griegos. Sobre este tema trata la intervención de S. G. Cole en el libro de 1988 Early Greek Cult Practices, tema que ha sido retomado en un amplio artículo de 2023 («Ritual Usage of Water in Greek Sanctuaries») por P. Klingborg, H. von Ehrenheim y A. Frejman.

		Los usos del agua en el mundo grecolatino también se extienden al entretenimiento. Son famosos los espectáculos acuáticos, como batallas navales, escenas mitológicas y coreografías de carácter acuático. Esos espectáculos probablemente se desarrollaban en lagos, estanques artificiales o, en muchas ocasiones, en teatros o anfiteatros inundables. G. Traversari reúne en una monografía (Gli spettacoli in acqua nel teatro tardo-antico, 1960) los testimonios sobre teatros inundables y espectáculos acuáticos, y más recientemente A. Berlan-Bajard (Les spectacles aquatiques romains, 2006) centra su estudio en las fuentes escritas, iconográficas y arqueológicas romanas.

		Son muchos más, sin duda, los puntos de vista y enfoques desde los que se ha abordado la investigación respecto al agua en la cultura grecolatina. Esta breve panorámica, aunque no es exhaustiva, recoge algunos de los principales estudios sobre el tema en el mundo griego y pone de relieve el interés que ese elemento ha suscitado entre los distintos especialistas. En este volumen la atención se dirige concretamente a analizar la presencia del agua en la literatura griega, mostrando la importancia que tiene en la transmisión de significados.

		El agua en la literatura griega

		La relevancia del agua se percibe ya en la obra más temprana de la literatura griega, la Ilíada de Homero. Mientras los aqueos levantan el campamento junto a sus naves a la orilla del mar, los troyanos se encierran tras los muros de su ciudad. Entre unos y otros fluye el río Escamandro, llamado Janto por los dioses (Il. 20.74). El río, concebido como una divinidad, tiene una vinculación afectiva con los troyanos, que han realizado sacrificios en su honor y hacia los que él se muestra protector; además, establece un límite, que cobra protagonismo en momentos determinantes. Destacado es, sobre todo, el pasaje del canto veintiuno en el que Aquiles, tras conocer la muerte de Patroclo, regresa al campo de batalla cegado por el dolor y la rabia, que lo impulsan a actuar de forma despiadada. Su crueldad se hace patente, por ejemplo, en el episodio con Licaón, hijo de Príamo, al que Aquiles mata pese a sus súplicas y arroja al río para que su cuerpo sea pasto de los peces, de manera que quede privado de las exequias fúnebres (Il. 21.122-127), lo que precisamente ocasiona el enfado del río (Il. 21.136-138). También mata y abandona junto al agua, donde puede ser devorado por anguilas y peces (Il. 21.201-204), a Asteropeo, hijo del río Axio, ante quien Aquiles se precia, además, de ser superior por el hecho de descender, a través de Éaco, de Zeus, un dios al que considera superior a todos los ríos.

		Junto al vado del Escamandro son muchas las muertes que Aquiles provoca entre los troyanos, hasta el punto de que logra teñir las aguas de rojo con la sangre de sus víctimas y obstruir el curso del río con sus cadáveres. Esas acciones de Aquiles desencadenan un combate terrible con el propio río (Il. 21.233-384), que se muestra como vengador de los troyanos, y a punto está el pélida de perder la vida, si no es por la intervención de los dioses, sobre todo de Hefesto8. El episodio con el río Escamandro supone un punto crucial en el desarrollo de Aquiles, quien, tras la muerte de Patroclo, renuncia a las funciones vitales básicas (comer, dormir…) y se deja llevar por la cólera y la crueldad, lo que culmina precisamente en el enfrentamiento con el dios-río, a partir del cual, y tras matar a Héctor, Aquiles empieza a calmarse y retoma de nuevo esas funciones que había abandonado. De hecho, se ha percibido una similitud entre el Escamandro y los ríos del inframundo que ha llevado a ver la lucha de Aquiles con el río como una catábasis en la que el héroe, tras sufrir un proceso de «muerte» simbólica, baja al inframundo, de donde regresa, tras la derrota del río, renovado y preparado para aceptar su destino9. Pero la victoria sobre el Escamandro no solo es esencial en el desarrollo de la figura de Aquiles, pues marca el clímax de su cólera y el inicio de su recuperación, sino que, además, se puede entender como un anuncio de la derrota de Troya, que, como su propio río10, será víctima también de las llamas11.

		El río Escamandro, por lo tanto, no solo es una frontera física entre aqueos y troyanos, sino que también lo es simbólicamente entre la vida y la muerte, hasta el punto de que, como ya se ha dicho, se ha señalado su carácter escatológico y su similitud con Estigia12. Esto queda reflejado en el canto último de la Ilíada, cuando Príamo lo cruza para poder llegar hasta la tienda de Aquiles y suplicarle que le devuelva el cuerpo de su hijo Héctor, con la intención de honrarlo con los rituales fúnebres pertinentes (Il. 24.349-695). Ese viaje de Príamo se ha interpretado también como una catábasis, precisamente por la confluencia de cuatro elementos, a saber, una tumba, el río, la oscuridad y un guía divino, en este caso Hermes, que se une a Príamo en el río para acompañarlo hasta Aquiles y se separa de Príamo también en ese lugar, cuando el soberano regresa a Troya13. El nombre del río, sin embargo, no aparece en ese pasaje (cuando lo hace, tiene visos de ser una adición posterior), lo que refuerza el valor del agua en general como espacio liminar que separa ámbitos diferentes14.

		En cambio, en Odisea el principal elemento hidrográfico, sin duda, es el mar (o Ponto). Este es el antagonista del héroe en el poema, pues es Poseidón quien castiga a Odiseo y lo mantiene separado de su hogar en un continuo peregrinar; pero el mar es también la vía que finalmente le permite arribar a Ítaca y recuperar su posición en su reino y en su familia15.

		Por otra parte, Océano, entendido por los griegos como un río que circunda la tierra, es considerado por Homero origen de todos los dioses y de todas las cosas al unirse con Tetis (Il. 14.201, 14.246, 14.302), lo que podría simbolizar la unión del agua dulce con la salada16. Se trata de una versión cosmogónica diferente a la que se encuentra en la Teogonía de Hesíodo, donde el comienzo es Gea, la tierra. Como principio de todo, Océano contiene el agua primordial y es origen del agua en todas sus formas y manifestaciones (Il. 21.195-197). Por ello es padre de los ríos y de las tres mil oceánides (Hes. Th. 337-370), la mayor de las cuales es Estigia o Éstige (Hes. Th. 775-777), que, al recibir una décima parte del agua de Océano, constituye el principal río del inframundo. Esa relación entre Océano y Éstige deja patente la relación de aquel con el mundo de los muertos. De hecho, en Odisea (10.511-515) el camino al inframundo pasa necesariamente por cruzar el Océano y encontrar el lugar en el que confluyen los infernales ríos, que son el Aqueronte, Piriflegetonte (o río de las llamas) y Cocito (o río de los lamentos), que brota de la Estigia17. Sin duda, el agua forma parte esencial también del mundo de los muertos.

		Aunque Hesíodo ofrece una cosmogonía diferente a la de Homero, en la que, como se ha dicho, el origen del mundo es Gea, lo cierto es que Ponto y Océano surgen rápidamente como descendientes de Gea, con la diferencia de que a Océano esta lo concibe con Urano y a Ponto lo alumbra sin participación masculina (Th. 131-133). Posteriormente, son muchas más las divinidades de carácter acuático que van surgiendo de ellos. Y, mientras en Teogonía Hesíodo explica el origen de esas divinidades acuáticas, en Trabajos y días pone de relieve los peligros del mar. De hecho, según la visión hesiódica, la tierra está vinculada al trabajo honrado del hombre virtuoso, de manera que aquel que tiene un recto proceder disfruta de la fertilidad del campo, el ganado y la mujer, y no tiene necesidad de adentrarse en el mar. Por el contrario, al que comete malas acciones Zeus lo castiga privándolo de medios de subsistencia y forzándolo a dejar la tierra y adentrarse en el mar, donde el dios puede incluso provocar el desastre (Op. 230-247). La obra incluye un calendario de navegación (Op. 618-694), que sigue al calendario del labrador (Op. 383-617); así, tierra y mar se asocian en este poema, según parece, a formas distintas de vida.

		La lírica también concede un lugar importante al agua. Semónides, en su famoso yambo sobre las mujeres, las compara con el mar para poner de relieve su carácter cambiante (Fr. 7, vv. 27-43). Famoso es también el comienzo de la Olímpica 1 de Píndaro, en la que el poeta, con la intención de ensalzar a Hierón de Siracusa, afirma que «Lo mejor es el agua» y compara la victoria de Hierón precisamente con ese elemento18. Por su parte, Baquílides (9.39-65), en su oda de celebración de la victoria de Automedes de Fliunte, elogia a los habitantes de esa ciudad destacando que son los descendientes del Asopo, río que la recorre, y en otro poema (3.86), al hablar del carácter efímero del ser humano, lo pone en contraste con el límpido éter y con el agua del mar que nunca se pudre, lo que resalta las propiedades divinas del ponto. El viaje a través de elementos acuáticos es un tema principal en algunas piezas líricas, como la Pítica 4 de Píndaro, que relata el viaje de los Argonautas, o la Oda 17 de Baquílides, que narra el viaje de Teseo. En esas composiciones, el agua aparece con frecuencia como última frontera, como límite, y como dificultad a superar.

		Pero, sobre todo, son abundantes entre los líricos las alusiones al agua en el contexto del simposio: el vino debe siempre consumirse mezclado con agua, o, como con una preciosa imagen dice el poeta ditirámbico Timoteo de Mileto (Fr. 780 Page), se debe mezclar «la sangre de Baquio con las recién vertidas lágrimas de las ninfas»; es decir, el agua acompaña al vino como las ninfas a Dioniso formando parte de su cortejo. Beber el vino puro es un rasgo de salvajismo19, mientras que, diluido con agua, el vino se torna una bebida civilizada20.

		El agua es también un elemento esencial en los inicios de la filosofía21. Tales de Mileto, considerado uno de los primeros filósofos, atribuye un papel fundamental al líquido elemento como origen de todo. Aristóteles (Met. 1.3, 983b-984a) considera que dicha atribución deriva de la observación de que la simiente de todas las cosas es húmeda y el agua es el principio de las cosas húmedas. Pero, además, Tales pudo haber considerado el agua como el elemento primordial idóneo, según señala Bernabé (2019: 32), por su condición «como masa material sin límites internos, su aparente capacidad para generar vida y su profunda versatilidad para el cambio (moverse, evaporarse, hacerse nube, congelarse)». El agua es importante incluso en aquellos filósofos que no lo consideran el elemento primigenio. Así, Jenófanes, por ejemplo, aunque defiende como elemento originario la tierra (Jen. B 27 DK), considera que a ella se añade el agua y que precisamente de la combinación de ambos elementos surgen todos los seres vivos (Jen. B 29 DK). Incluso, en su intento por dar una explicación «física» del mundo, Jenófanes concede cierta preeminencia al elemento acuático al afirmar que el mar, y no uno de los dioses, es lo que da lugar al agua, el viento, las nubes, la lluvia y los ríos (Jen. B 30 DK). En oposición a la tierra, que es el elemento que permanece firme, el agua tiende al cambio y a la transformación, y ambos se complementan para dar lugar al mundo tal como es conocido. También Parménides en su figuración del mundo considera que la tierra está afianzada sobre el agua (Parm. Β 15a DK). Y una de las innovaciones de Empédocles es considerar que no existe una única raíz originaria de la que proceden los demás elementos, sino cuatro (tierra, agua, fuego y aire) y de ellas y de sus múltiples combinaciones procede todo. Evidentemente una de esas raíces es el agua, a la que da el nombre divino de Nestis (Emp. B 6 DK), diosa siciliana que podría identificarse con Perséfone. Esta teoría de los cuatro elementos o raíces tuvo una gran repercusión al ser aceptada por Aristóteles y adaptada en la medicina hipocrática en relación a la clasificación de los humores.

		En el teatro, el agua asume funciones diversas. En la comedia de Aristófanes, se muestra, en el contexto del consumo de vino, como elemento con el que este debe ser mezclado (Eq. 1187-1188), pero su presencia bajo la forma de corriente fluvial destaca especialmente en Ranas, una comedia que transcurre en el inframundo, donde el agua marca la frontera entre el mundo de los vivos y el de los muertos. En el género trágico, el agua aparece por doquier. Como elemento de purificación destaca en la tragedia sofoclea Áyax (vv. 654-659), donde el héroe acude al mar para purificarse antes de suicidarse. Aunque la purificación en Grecia se lleva a cabo habitualmente con agua dulce, el agua del mar es la más adecuada para purificar la culpa de los delitos más graves, sobre todo los relacionados con la muerte. De ahí la acción del telamonio, que se dispone a quitarse la vida a sí mismo. El mar en Hipólito de Eurípides, en cambio, se asocia al peligro, pues es el origen del monstruo que provoca la muerte del protagonista. El agua tiene una función destacada también en Coéforas de Esquilo, cuyo título alude precisamente a las esclavas del hogar que acuden con libaciones a la tumba de Agamenón. Sin embargo, en la versión que Eurípides ofrece en Electra, es la propia heroína, casada con un campesino, la que acude a una fuente en busca de agua y, como sucede con frecuencia, la fuente se convierte en el lugar de encuentro con su hermano Orestes. El mismo tragediógrafo en Bacantes (vv. 519-529) hace que el coro invoque a la fuente Dirce como hija del río Aqueloo y la interpele, a ella y no al rey, como representante de la ciudad de Tebas para que reconozca a Dioniso como una divinidad que debe ser venerada. El coro reprocha a la fuente, como metonimia de toda la ciudad de Tebas, que rechace a Dioniso cuando ella misma lo asistió en su primer nacimiento colaborando con Zeus, padre de la criatura: el soberano de los dioses, tras recoger al neonato Dioniso, prematuramente nacido de Sémele cuando esta fue fulminada por su rayo, antes de introducirlo en su muslo para acabar la gestación, lo baña en las aguas de Dirce y es en ese momento cuando le da su nombre de dios, Baquio, como en una especie de bautizo divino. Las aguas de Dirce, por lo tanto, son esenciales en el nacimiento de Dioniso, pues no solo lo purifican, sino que asisten al reconocimiento del recién nacido por parte de Zeus como hijo suyo y, por tanto, como uno de los olímpicos22.

		Además, algunos ríos y, sobre todo, el mar son fundamentales como emplazamiento en muchas tragedias. En Persas de Esquilo, el estrecho del Helesponto sirve para realzar el poder del ejército persa y el potencial de su amenaza, mientras que otro estrecho, el de Salamina, se convierte en escenario de la demoledora derrota. En Suplicantes, del mismo autor, el Nilo, entendido como metonimia del país que atraviesa, adquiere protagonismo, ya que las Danaides huyen precisamente de un matrimonio con los hijos de Egipto23. Filoctetes de Sófocles tiene lugar en una isla desierta que ha mantenido al héroe incomunicado durante diez años. El mar en esa obra aisla, pero también es el camino de salvación para el héroe, que lo contempla con la esperanza de que alguien llegue en un barco y lo lleve de regreso a la civilización, como finalmente sucede. No obstante, seguramente es Eurípides el dramaturgo que más explota la localización liminar en muchas de sus obras. Así, Ifigenia en Áulide se sitúa en la costa griega y gira precisamente en torno a la imposibilidad de hacerse a la mar para alcanzar Troya, mientras que Troyanas se sitúa en la costa troyana y se centra en los preparativos para el viaje de regreso. En ambas el viaje por mar va precedido de un sacrificio.

		En el género historiográfico, el mar y los cursos de agua tienen un papel destacado como obstáculos importantes que salvar en cualquier expedición. Por ejemplo, Heródoto narra el modo en que Darío construyó un puente sobre el Bósforo (y después sobre el río Istro) en la campaña escita (Hdt. 4.83-89, 4.97) y explica la manera en que Jerjes hizo lo propio sobre el Helesponto (estrecho de Dardanelos) en un episodio en el que el mar es personificado y sometido al castigo del rey persa, cuando este no consigue cruzarlo en el primer intento (Hdt. 7.34-36). De hecho, el enfrentamiento con un curso de agua es un elemento que se repite, pues no solo Jerjes castiga al Helesponto, sino que también el rey Ciro castiga al río Gindes en represalia por el ahogamiento de uno de sus caballos en sus aguas (Hdt. 1.189). Dado el carácter divino del agua, esos enfrentamientos se pueden entender como un acto de hybris por parte de personajes bárbaros. Lógicamente, el agua también castiga a los mortales por sus acciones impías. Un ejemplo de ello se encuentra en Hdt. 8.129, donde una bajamar invita a los hombres de Artabazo a cruzar a pie un curso de agua, pero en mitad del trayecto se produce una brusca e inusitada pleamar y los ahoga. Esa situación se interpreta explícitamente como un castigo de Poseidón por haber profanado su templo.

		La relevancia del agua no desciende en época helenística. En la poesía bucólica, los ríos, fuentes, arroyos e, incluso, el mar forman parte del escenario idílico y pastoril que siempre está de fondo. Teócrito dedica unos de sus Idilios (22) a los Dioscuros, tripulantes ambos de la nave Argo y divinidades protectoras de la navegación, y otro Idilio (13) a Hilas, compañero de Heracles en el viaje de los argonautas, que, cuando acude a una fuente a recoger agua, es secuestrado por las ninfas, encaprichadas de su belleza. Este episodio es la causa de que Heracles no continúe en la expedición, pues se queda en ese paraje buscando a Hilas. Ese mismo episodio se relata en el poema épico Argonáuticas, de Apolonio de Rodas, una obra dedicada a la expedición marítima de los argonautas y en la que el agua es lógicamente protagonista. En el poema se ponen de relieve los peligros asociados al mar, como pueden ser las tempestades, Escila y Caribdis, las sirenas, etc., pero se trata también, con otro enfoque y de manera más extensa, el episodio de Hilas, que desemboca en que Heracles deje de formar parte de la expedición (A.R. 1.1207 ss.) y que es la causa de una discusión entre los argonautas, cuando Telamón acusa encolerizado a Jasón de haber planeado el abandono de Heracles deliberadamente para librarse de quien podría hacerle sombra (A.R. 1.1289-1295). Sin embargo, Glauco, deidad marina profética, surge ante ellos y explica que el destino de Heracles no es, según voluntad de Zeus, continuar la expedición con los argonautas, lo que hace que Telamón aplaque su cólera y busque la reconciliación con Jasón (A.R. 1.1329-1335). Si del agua procede el problema, del agua procede también la solución en esta obra24.

		El viaje de los argonautas se retoma en otro poema épico de época tardía, las Argonáuticas órficas, cuyo autor se desconoce. El poema, escrito en primera persona como si su autor fuese el propio Orfeo, ofrece una versión diferente en muchos puntos (sobre todo, a partir del v. 745) de la de Apolonio. Se narran, pues, las aventuras de los argonautas desde la perspectiva de ese héroe, presentado como protagonista de actos rituales y hazañas entre las que destacan aquellas donde el mar y los seres monstruosos que lo pueblan son vencidos gracias al don musical de Orfeo; por ejemplo, el canto de este héroe detiene el movimiento de las infranqueables rocas Cianeas, que destrozan a los barcos que intentan cruzarlas (vv. 704-710), y su música es también la que vence a las sirenas (vv. 1268-1290).

		En la épica imperial, concretamente en Posthoméricas de Quinto de Esmirna, se conserva una de las versiones más detalladas del naufragio de los aqueos y de la muerte de Áyax Oilíada en su viaje de regreso desde Troya. En esta versión, Atenea se queja de la impiedad que existe entre los hombres y justifica el castigo a Áyax, y al común de los aqueos, como acción ejemplar para que los hombres cambien su conducta (Q.S. 14.418 ss.). La tempestad provocada por Atenea es de tal virulencia que se compara explícitamente con el diluvio de Deucalión (Q.S. 14.602-604), enviado por Zeus para castigar a los mortales. Así, el agua y el mar son enviado por los dioses para hacer pagar a los hombres por su impiedad y, en consecuencia, para restablecer la justicia y el orden en el mundo. Esa relevancia del agua perceptible en Quinto de Esmirna es llamativa igualmente en otros autores épicos de época imperial, como, por ejemplo, Nono de Panópolis, en cuyas Dionisíacas los elementos hidrográficos son omnipresentes, probablemente para destacar el dominio del dios Dioniso sobre los distintos elementos, uno de los cuales es el agua25.

		Esta breve panorámica, aunque recoge tan solo unos escasos ejemplos de los innumerables que se podrían mencionar, es evidencia de la relevancia del agua en la literatura griega, en la que está presente en muchas ocasiones como personaje, pero también como escenario; a veces es fuente de vida, otras conduce a la muerte; representa el peligro y también la esperanza; es lugar de encuentro, pero impone una separación; es obstáculo y es solución; el agua en la literatura griega es todo eso y, sin duda, mucho más.
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						1 Existen en el mito griego tres diluvios. El más conocido de ellos es el de Deucalión y Pirra, pero también está el de Ogiges u Ógigo y el de Dárdano (Bilbao Ruiz, 2025: 42-43). Otras muchas culturas cuentan también con diluvios en su mitología; conocido es el del Génesis en la cultura judeo-cristiana, pero también hay un diluvio en el Corán, en la babilonia Epopeya de Gilgamesh y en las culturas americanas prehispánicas, como la de los mayas o los aztecas. Sobre el significado general del diluvio, cf. Eliade (1981: 220-222).


						2 Para una visión panorámica del agua en el imaginario griego, cf. Encinas Reguero (2025).


						3 Los viejos del mar son Nereo, Forcis y Proteo, tres seres inmortales, pero al mismo tiempo ancianos (están, por lo tanto, en el límite o frontera entre el ámbito mortal y el inmortal). Sobre los viejos del mar y sus características, cf. Beaulieu (2016: 36-42).


						4 Sobre la función que tienen Océano y los animales que lo habitan en la representación del tránsito hacia el Más Allá en la iconografía, cf. Cabrera Bonet (2022).


						5 Mackie (1999: 490).


						6 Es frecuente que los ríos, aunque se representen con aspecto humano, tengan cuernos o cabeza taurina. En otras ocasiones pueden contar con una especie de cola serpentina en lugar de piernas. Sobre el tema, cf. Macías (2025: 71-72) con bibliografía.


						7 Fontenrose (1959: 548).


						8 El enfrentamiento entre el Escamandro y Hefesto implica una lucha entre el agua y el fuego, donde se invierten los patrones naturales, pues el fuego acaba imponiéndose al agua; además, el resultado del enfrentamiento anuncia prolépticamente la derrota de Troya, que sucumbirá a las llamas sin que el agua del Escamandro pueda evitarlo (Whitman, 1958: 139-140). El fuego tiene un importante valor simbólico en la Ilíada, donde se asocia a la pasión heroica y a la muerte. Al respecto, cf. Whitman (1958: 128-153).


						9 Mackie (1999: 498-500). Como explica Mackie (1999: 500), «[i]n the final books of the Iliad, 18-24, Achilles undergoes a symbolic process of death, mourning, descent, and renewal, one that immediately precedes his own physical death».


						10 Recuérdese que el Escamandro es padre de Teucro, el primer rey de Troya (Apollod. 3.12.1-2).


						11 Sobre el valor del Escamandro, cf. Mackie (1999); Holmes (2015).


						12 Mackie (1999: 491).


						13 Sobre el viaje de Príamo como una catábasis, cf. Mackie (1999: 488-490); Herrero de Jáuregui (2011), (2023: 98-123).


						14 Cf. Herrero de Jáuregui (2011: 44, n. 21).


						15 Sobre la polaridad entre tierra y mar en Odisea, cf. Burgess (2017).


						16 Océano, que es un río, se asocia al agua dulce, mientras que Tetis parece estar vinculada al agua salada. Así, la unión entre ambos se ha entendido como una unión entre los distintos tipos de agua, una idea que se encuentra ya en el Enuma Elish babilonio, donde el origen de la creación está en la unión de Tiamat, el agua salada, y Apsu, el agua dulce; cf. Bernabé (2018: 18-20) con bibliografía. Sobre los distintos relatos de creación, cf. Nieto Ibáñez (2025).


						17 Según Mackie (1999: 487), los nombres de los ríos –«a place of hate (Styx), wailing (Cocytus), misery (Acheron), and flaming fire (Pyriphlegethon)»– se pueden relacionar con el sufrimiento y dolor asociado a la muerte, los ritos funerarios y la cremación, de manera que estos ríos simbólicamente marcan la transición de la vida a la muerte.


						18 Cf. García Romero (2018).


						19 Sobre el consumo de vino puro por parte del Cíclope y su simbolismo, cf. Macías Otero (2019) con bibliografía.


						20 Véase, por ejemplo, Anacr. 356a Page; Melanipp. 760 Page; Euen. 2 Gerber.


						21 Para un estudio panorámico sobre los filósofos presocráticos, cf. Bernabé (2019).


						22 Sobre las distintas versiones del nacimiento de Dioniso que ofrecen los personajes de Bacantes, cf. Macías Otero (2020: 135-150). Para el papel de Dirce (y los problemas textuales del pasaje), véanse especialmente las pp. 139-140.


						23 Cf. Ángel y Espinós (2020).


						24 Sobre el mito de Hilas y su tratamiento literario, cf. Mauerhofer (2004).


						25 Miguélez Cavero (2011) aborda las posibles causas de la destacada presencia del agua en Dionisíacas. Además, sobre el agua en Nono de Panópolis, véase también Newbold (2001).
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El agua en el imaginario y los ritos


		Fuente del Olvido, laguna de la Memoria:
El agua en el imaginario órfico del Más Allá

		Alberto Bernabé

		Profesor Emérito, Universidad Complutense de Madrid (UCM) –
Instituto Universitario de Ciencias de las Religiones (IUCCRR)

		1. Propósito

		La imagen tradicional del Hades, que conocemos a partir de Homero, era la de un lugar de destino indiscriminado de los difuntos en el que se amontonaban sus «inanes cabezas» (ἀμενηνὰ κάρηνα, Od. 10.521), recibiendo todos el mismo trato, independientemente de cuanto sus portadores habían hecho en vida. Los órficos presentaron una imagen del Hades muy diferente de la tradicional, especialmente en las llamadas laminillas órficas de oro, cuyo texto contiene instrucciones al alma de los iniciados sobre lo que debe hacer en el momento de la muerte y su tránsito al Más Allá, el camino que debe tomar y las palabras que debe decir ante diversos personajes del Hades, con objeto de obtener un destino mejor que el de otras almas. El Hades es, pues, en esta nueva imagen, un lugar en el que se premia o castiga a las almas, según si cumplen o no (en este mundo y al llegar al Allende) unos determinados requisitos.

		En este proceso de obtener un destino u otro en el Hades, desempeña un papel fundamental el agua que se encuentra en el inframundo, en dos manifestaciones polares: una fuente que las almas recién llegadas al Hades deben evitar, y una laguna, llamada de la Memoria, de la que deben beber.

		En el presente trabajo me propongo ofrecer algunas reflexiones sobre la relación que, en contraste con la visión tradicional, se establece en las laminillas entre las aguas y la conservación o no de la memoria, las características de ambas aguas y el trasfondo ideológico y religioso que subyace a estas imágenes.

		2. Las laminillas órficas de oro

		Las llamadas «laminillas órficas de oro»1 fueron halladas en tumbas en las que habían sido colocadas en la mano, el pecho o la boca del difunto. Los lugares en que se han encontrado se circunscriben a áreas muy concretas (en especial, la Magna Grecia, Tesalia y Creta) y se datan en un amplio abanico temporal, ya que la más antigua, la de Hiponio, en Calabria, se remonta a 400 a.C., mientras que la más reciente, aparecida en Roma,  se fecha en torno a 260 d.C. Se trata de láminas de un tamaño muy reducido y dan la impresión de haber sido inscritas apresuradamente, dado el trazo muy descuidado de las letras y las numerosas faltas ortográficas que presentan.

		Sus textos se refieren al tránsito del alma del difunto al Hades, y contienen desde deseos de felicidad para ella y saludos a los dioses infernales hasta indicaciones precisas, como referencias a los lugares que debía recorrer y las palabras que debía decir a algunos habitantes del Hades, para alcanzar, a su llegada, un lugar de privilegio, que se suponía reservado a los iniciados en la ideología religiosa que está en la base de estos textos. Está claro que la situación especial que sus portadores esperan obtener en el otro mundo no depende de las laminillas mismas (aunque el objeto de oro siga teniendo un cierto valor de talismán o de identificación), sino del cumplimiento de las instrucciones que contiene su texto sobre lo que deben hacer o decir.

		Las laminillas fueron consideradas indudablemente órficas cuando aparecieron los primeros ejemplares, aún en el siglo xix, pero a mediados del siglo xx se inició un movimiento que ponía tal origen en duda y que incluso negaba que en la Antigüedad hubiera habido un movimiento órfico como tal. Sin embargo, las razones para seguir manteniendo que son órficas son más convincentes que las contrarias2, siendo lo más probable que sus usuarios creyeran que la voz que los instruía era la del propio Orfeo. Un ánfora apulia3 representa a Orfeo, que parece danzar al son de su lira y que se presenta ante un difunto sentado en el interior de su tumba. Parece que, de alguna manera, se consideraba que la tumba era el lugar de acceso por el que se transitaba al otro mundo. El muerto lleva en una mano un rollo de papiro, es decir, un texto, probablemente porque se utilizaban también papiros como un sustituto más barato para cubrir la función de las laminillas (Fig. 1).

			
				[image: Fig. 1. Ánfora apulia. Antikensammlung Basilea, n.º inv. 540 (Fotografía del autor).]
			

		Fig. 1. Ánfora apulia. Antikensammlung Basilea, n.º inv. 540 (Fotografía del autor).

		Las frases que se recogen en estos documentos son a menudo oscuras y se ha discutido y se sigue discutiendo sobre su sentido, en el ámbito del marco religioso que les dio origen, circunstancia a la que contribuye no poco que son expresiones ambivalentes, que a menudo tienen más de una significación. Da la impresión de que las frases que componen estos pequeños textos –a menudo reiteradas en más de uno de ellos– proceden de manera directa o indirecta de obras pertenecientes a una tradición literaria órfica sobre el camino de las almas al Allende, en las que se darían instrucciones al difunto sobre lo que debía decir y hacer en su recorrido. Sin embargo, cada laminilla tiene cierta autonomía, por lo que podemos colegir que los encargados de redactarlas lo hacían seleccionando elementos de la tradición poética, pero podían introducir en ellas variantes con cierta libertad.

		Contamos con varias ediciones del texto griego de las laminillas aparecidas, acompañado de traducción y comentarios4. A ellas puede acudir el lector que desee profundizar en el conocimiento de estos documentos.

		3. La laminilla de Hiponio y otras semejantes

		En este trabajo me voy a ocupar de los pasajes de algunas laminillas que advierten a las almas que van a llegar al Hades de que hay unas aguas de las que no deben beber y otras de las que sí, estas últimas protegidas por unos guardianes ante los que hay que pronunciar una especie de «santo y seña» para que le permitan al alma seguir su camino tras haber bebido de ellas. Veamos, primero, los textos pertinentes, para poder obtener de ellos el conjunto de ideas o creencias que se hallan en la base de la escena. El primero y el más antiguo es el de la lámina de Hiponio (ca. 400 a.C.; OC 325 [OF 474])5:

		Μναμοσύνας τόδε ἔργον. ἐπεὶ ἂν μέλληισι θανεῖσθαι

		εἰς Ἀίδαο δόμους εὐήρεας, ἔστ’ ἐπὶ δ<ε>ξιὰ κρήνα,

		πὰρ δ’ αὐτὰν ἑστακῦα λευκὰ κυπάρισ<σ>ος·

		ἔνθα κατερχόμεναι ψυχ̣αὶ νεκύων ψύχονται.

		ταύτας τᾶς κράνας μηδὲ σχεδὸν ἐγγύθεν ἔλθηις.						5

		πρόσθεν δὲ εὑρήσεις τᾶς Μνημοσύνας ἀπὸ λίμνας

		ψυχρὸν ὕδωρ προρέον· φυλακοὶ δὲ ἐπύπερθεν ἔασι.

		οἳ δέ σε εἰρήσονται ἐν<ὶ> φρασὶ πευκαλίμαισι

		ὅτ<τ>ι δὴ ἐξερέεις Ἄϊδος σκότος ὀρφ<ν>ήεντoς.

		εἶπον· ‘Γῆς παῖ<ς> εἰμι καὶ Οὐρανοῦ ἀστερόεντος· 						10

		δίψαι δ’ εἰμ᾽ αὖος καὶ ἀπόλλυμαι· ἀλ<λ>ὰ δότ’ ὦκα

		ψυχρὸν ὕδωρ πιέναι τῆς Μνημοσύνης ἀπὸ λίμ<ν>η̣ς̣.’

		καὶ δὴ τοὶ ἐρέουσιν {ι}ὑποχθονίωι βασιλεί<αι>,

		καὶ {δὴ τοὶ} δώσουσι πιεῖν τᾶς Μναμοσύνας ἀπ[ὸ] λίμνας

		καὶ δὴ καὶ σὺ πιὼν ὁδὸν ἔρχεα<ι> ἅν τε καὶ ἄλλοι						15

		μύσται καὶ βάκχοι ἱερὰν στείχουσι κλε<ε>ινοί.

		De Mnemósine esto es obra. Cuando esté en trance de morirse

		hacia la bien construida morada de Hades, hay a la diestra una fuente

		y cerca de ella, erguido, un albo ciprés.

		Allí, al bajar, las ánimas de los muertos se refrescan.

		¡A esa fuente no te allegues de cerca ni un poco!						5

		Pero más adelante hallarás, de la laguna de Mnemósine

		agua que fluye fresca. Y unos guardianes hay a sus orillas.

		Ellos te preguntarán, con sagaz discernimiento,

		por qué investigas las tinieblas del Hades sombrío.

		Di: «De Tierra soy hijo y de Cielo estrellado;						10

		de sed estoy seco y me muero. Así que dadme enseguida 

		a beber agua fresca de la laguna de Mnemósine».

		Y de cierto que consultarán con la reina subterránea,

		y te darán a beber de la laguna de Mnemósine.

		Así que también tú, una vez que hayas bebido, tomarás la vía,			15

		por la que los demás iniciados y bacos avanzan, gloriosos.

		Contienen textos semejantes al de la de Hiponio otras laminillas, en concreto, las de Entela, Petelia y Farsalo (OC 326-328 [OF 475-477]), que presentan ligeras diferencias con la primera, a algunas de las cuales me iré refiriendo en el curso del análisis de los versos que acabo de citar.

		4. «Instrucciones de uso» presentes o ausentes

		Comenzaré por referirme a un componente del texto al que podríamos llamar «instrucciones de uso», dado que es muy ilustrativo sobre el entorno y la función de estos textos. De él apenas quedan rastros en la laminilla de Hiponio, pero se encuentra en las últimas líneas de la de Petelia (OC 327.12 ss. [OF 476.12 ss.]) y en las primeras de la de Entela (OC 326.1-3 [OF 475.1-3]), en ambos casos en partes del soporte que presentan pérdidas de texto. Janko (2016: 109) advirtió que ambos pasajes se complementaban y que con ambos podía reconstruirse la misma secuencia:

		Μνημοσύνης τόδε ἔργον. ἐπῆν μέλληισι θανεῖσθαι

		ἐν χρυσίωι τόδε γραψάσθω μεμνημένος ἥρως,

		μὴ τόν γ᾽ ἐκπάγλως̣ ὑπάγοι σκότος ἀμφικαλύψας.

		Esto es obra de Mnemósine. Cuando esté a punto de morir

		que escriba esto en oro el héroe que recuerda,

		antes de que el terror lo domine, cubierto por el velo de tinieblas.

		El texto presenta las laminillas como un objeto que le permitiría recordar al difunto lo que debía hacer en el Más Allá6. Por ello se dice que «esto» (el texto de la laminilla) es obra de Mnemósine, es decir es el ámbito7 sobre el que la diosa ejerce su patronazgo, ya que es la diosa de la memoria, y está claro que el riesgo que la laminilla pretende evitar es que, al enfrentarse al camino al Inframundo, la oscuridad y el miedo que la acompaña obnubilen al alma del difunto y lo hagan errar en su objetivo, que es alcanzar el lugar reservado a los iniciados. Por medio del texto, la diosa propicia que el iniciado recuerde lo que debe hacer, conocimiento que se le habría transmitido en el curso de su iniciación. De este modo, la diosa se torna en protectora de las almas y guía de su viaje. Coincide con esta idea la invocación a la diosa en el Himno órfico 77.9-108:

		ἀλλά, μάκαιρα θεά, μύσταις μνήμην ἐπέγειρε

		εὐιέρου τελετῆς, λήθην δ’ ἀπὸ τῶνδ’ ἀπόπεμπε.

		Así que, diosa venturosa, a los mistas despiértales la memoria

		del sagrado rito, y el olvido de ellos aleja.

		Una temporal eventual ἐπεὶ ἂν (que debemos leer ἐπῆν de acuerdo con la métrica) sitúa el momento en que debe confeccionarse la laminilla. La expresión «el héroe que recuerda» (que falta en los demás ejemplares) parece aludir a la necesidad de mantener la memoria (de la iniciación, de los ritos, de los conocimientos religiosos adquiridos en vida) para ganar la condición de «héroe», esto es, de un ser sobrehumano bienaventurado en el otro mundo (cf. OC 327.11 [OF 476.11]).

		En la laminilla de Hiponio estas instrucciones se han omitido casi completamente, dejando un texto chocante: ἐπεὶ ἂν μέλληισι θανεῖσθαι / εἰς Ἀίδαο δόμους εὐήρεας, «cuando esté en trance de morirse / hacia la bien construida morada de Hades». Como principal de la oración temporal «cuando esté en trance de morirse» esperaríamos la referencia a tales «instrucciones de uso», pero su omisión produce una sintaxis abrupta en la que la oración principal ἔστ’ ἐπὶ δ<ε>ξιὰ κρήνα, «hay a la diestra una fuente», no es una indicación de lo que debe hacerse, sino una descripción del escenario del Más Allá, lo cual es chocante, porque se supone que la fuente se halla allí, independientemente de si el individuo está o no a punto de morir. Además, encontramos la curiosa expresión «morirse hacia el Hades», donde «morirse» se construye como un verbo de movimiento (y por ello lleva régimen con «hacia»), debido a que la muerte se concibe como un tránsito, como un viaje del alma hacia el otro mundo. Está claro que quien ha compuesto la laminilla de Hiponio partía de un texto como el que se reconstruye en las otras dos, pero lo ha abreviado con no demasiada pericia.

		La función que este breve párrafo confiere a las laminillas es la clave para entender la función de las aguas que se describen.

		5. La fuente y la laguna

		El poeta nos sitúa de inmediato en un primer punto importante del recorrido infernal, que es señalado por una fuente (κρήνα) junto a un ciprés blanco (λευκὰ κυπάρισ<σ>ος) donde las almas se refrescan9, y la voz que instruye al difunto10 le advierte de que no debe acercarse a ella.

		Tras estas instrucciones se evidencian los siguientes presupuestos de la doctrina profesada por el difunto (la difunta, en el caso de la laminilla de Hiponio):

			
					El Hades es un espacio con una determinada «geografía», en cuyo recorrido caben diferentes alternativas para los muertos, siendo importante elegir la correcta.

					El alma del difunto puede desplazarse, ver y hablar, así como decidir entre dichas alternativas.

					El recorrido del Hades es como una prueba de la que el alma que se ve obligada a realizarla debe salir airosa, haciendo y diciendo lo debido, para no elegir la alternativa peor.

					En esa prueba un elemento especialmente importante es la elección del agua que debe beberse, lo que, a su vez, supone dos premisas: a) que se supone que el alma del difunto tiene sed11 y b) que la elección del agua está en relación con el éxito o el fracaso de su recorrido infernal.

			

		La voz que da las instrucciones en el texto sigue señalando que, además de la fuente junto al ciprés, hay otro tipo de agua:

		πρόσθεν δὲ εὑρήσεις τᾶς Μνημοσύνας ἀπὸ λίμνας

		ψυχρὸν ὕδωρ προρέον.

		Pero más adelante hallarás, de la laguna de Mnemósine

		agua que fluye fresca.

		En este caso no se trata de una fuente (κρήνα), sino de una laguna (λίμνα), de la que se dice que es de Mnemósine, esto es, de la Memoria. La lógica más elemental sugiere que la fuente anterior es la fuente del Olvido. Hesíodo menciona en Th. 227 a Lete, personificación del Olvido, hija de Eris y de Ponos, la fatiga, y hermana de una serie de personificaciones siniestras. Ninguna personificación mejor para oponerla a Memoria. Dado, además, que el término para la «verdad», ἀλήθεια, significa etimológicamente «ausencia de olvido», de alguna manera la Memoria se torna en componente fundamental de la Verdad. 

		Propp12 da su propia interpretación sobre la dualidad de fuentes, que compara con un motivo de los cuentos rusos: el del agua viva y el agua muerta, por ejemplo, en Afanasiev 102:

		Ella roció al príncipe Iván con el agua muerta, y su cuerpo se recompuso;

		ella lo roció con agua viva y el príncipe Iván se puso en pie.

		Propp entiende que el agua que los vigilantes custodian es «agua muerta», que le procura una muerte definitiva a la persona que acaba de morir, lo que implica el derecho a habitar eternamente en el Hades, mientras que la que beben los difuntos incautos, que ignoran el correcto comportamiento al llegar al Hades, es «agua viva» que los conduce a una nueva vida en la tierra, esto es, a reencarnar.

		Pero hay, además, otra contraposición, que fue sagazmente puesta de relieve por Marisa Tortorelli13:

		La primera fuente anónima, prohibida al iniciado, es agua de vida y obliga al alma que allí se detiene a volver al ciclo vital, como se especifica en el v. 4 de Hiponio; la segunda, consagrada a Mnemósine, es agua de muerte, benéfica, que garantiza la liberación del cuerpo y la recuperación de la identidad celeste del iniciado. (…) Además de la calidad simbólica del agua como fuente de vida, medio de purificación y elemento de disolución, la calificación del agua de Mnemósine como λίμνη evidencia también la noción de espacio húmedo, cerrado, profundo, que refuerza la idea de «memoria» que se deriva del nombre de la diosa.

		Tortorelli señala asimismo las relaciones etimológicas y simbólicas que unen λίμνη con el λειμών o deseable pradera infernal.

		Un paralelo imperfecto de esta dualidad se presenta en el ritual de los consultantes del oráculo de Trofonio, en Lebadea14:

		τὸ ἐντεῦθεν ὑπὸ τῶν ἱερέων οὐκ αὐτίκα ἐπὶ τὸ μαντεῖον, ἐπὶ δὲ ὕδατος πηγὰς ἄγεται· αἱ δὲ ἐγγύτατά εἰσιν ἀλλήλων. ἐνταῦθα δὴ χρὴ πιεῖν αὐτὸν Λήθης τε ὕδωρ καλούμενον, ἵνα λήθη γένηταί οἱ πάντων ἃ τέως ἐφρόντιζε, καὶ ἐπὶ τῶιδε ἄλλο αὖθις ὕδωρ πίνειν Μνημοσύνης· ἀπὸ τούτου τε μνημονεύει τὰ ὀφθέντα οἱ καταβάντι.

		Después es llevado por los sacerdotes no enseguida al oráculo, sino a las fuentes de agua, que están muy cerca una de la otra. Allí debe beber del agua llamada Lete, para que le llegue el olvido de todo lo que hasta entonces pensaba; después de esto debe beber de nuevo de otra agua, la de Mnemósine, por la que recuerda lo que vio cuando bajó.

		El motivo de esta práctica bien podría ser que se busca «aislar» la experiencia oracular adquirida en el descenso a la cueva de Trofonio (que se iguala a la experiencia del acceso al Más Allá) de las experiencias en este mundo. El añadido de la segunda fuente se debe a que el difunto debe regresar a este mundo y guardar memoria de la instrucción recibida, algo que no ocurre en la experiencia ultramundana descrita en las laminillas, donde lo que se busca es permanecer en el Hades.

		Del agua del Olvido encontramos un interesante paralelo en Platón, R. 621a:

		καὶ οἱ ἄλλοι διῆλθον, πορεύεσθαι ἅπαντας εἰς τὸ τῆς Λήθης πεδίον διὰ καύματός τε καὶ πνίγους δεινοῦ· καὶ γὰρ εἶναι αὐτὸ κενὸν δένδρων τε καὶ ὅσα γῆ φύει. σκηνᾶσθαι οὖν σφᾶς ἤδη ἑσπέρας γιγνομένης παρὰ τὸν Ἀμέλητα ποταμόν, οὗ τὸ ὕδωρ ἀγγεῖον οὐδὲν στέγειν. μέτρον μὲν οὖν τι τοῦ ὕδατος πᾶσιν ἀναγκαῖον εἶναι πιεῖν, τοὺς δὲ φρονήσει μὴ σῳζομένους πλέον πίνειν τοῦ μέτρου· τὸν δὲ ἀεὶ πιόντα πάντων ἐπιλανθάνεσθαι.

		Se dirigían todos a la llanura del Olvido, en medio de un terrible calor asfixiante, pues el lugar está yermo de árboles y de cuanto produce la tierra. Y ya al atardecer acampaban junto al río de la Despreocupación (Ameles), cuya agua no puede llevarse en vasija alguna. Pues bien, todos se veían forzados a beber una cierta cantidad de agua, y los que no eran protegidos por su discreción bebían más de la cuenta. Y el que bebe en cada ocasión se olvida de todo.

		El narrador (Er) añade que no le permitieron beber, razón por la cual recuerda todo su recorrido infernal, lo que deja claro que el filósofo recurre a este expediente para explicar el motivo de que los seres humanos no recuerden sus existencias anteriores. En el esquema órfico, el agua del Olvido produce el mismo efecto, pero la de la Memoria permite liberarse de la metempsicosis y acceder a una residencia feliz y definitiva en el Hades. A diferencia del esquema de Platón, donde las almas son llevadas a donde les corresponde, según una instancia superior, el iniciado órfico al que se refieren las laminillas desempeña un papel activo en el proceso de decidir su futuro, de forma que, si hace lo que debe, tendrá éxito, pero, si se equivoca, volverá a reencarnarse. Las instrucciones sobre lo que debe hacer le fueron transmitidas en la iniciación. De ahí que sea preciso guardar memoria de ella, y esa es la función del agua de Mnemósine15.

		En la literatura posterior encontramos referencias al agua del Olvido, en especial en autores latinos (como Verg. Aen. 6.703-751; Prop. 4.7 ss.; Sen. Herc.F. 762 ss.), pero todas se mantienen en lo que podríamos denominar «esquema del agua única», ya que la ideología que subyace a este esquema no cuenta con la posibilidad de lograr la salvación de una residencia feliz en el Allende.

		6. A modo de conclusión

		Las laminillas órficas describen un recorrido infernal del alma tras la muerte que puede llevarlas a la permanencia definitiva y feliz en el Hades en compañía de otros iniciados o a la vuelta a la vida reencarnadas en un nuevo cuerpo. Crucial en esta tesitura es la adecuada elección entre dos cursos de agua con los que se encuentra en su recorrido. El alma, sedienta, encuentra primero una fuente, señalada por un albo ciprés que actúa de señuelo para almas incautas. La relación de la fuente del Más Allá con el Olvido es un esquema generalizado en el pensamiento griego tradicional, lo cual se aviene por diversos motivos con la imagen de lo que es una fuente. Por una parte, el agua se asocia a la capacidad de limpiar y, por tanto, de limpiar los recuerdos. Si la memoria se imagina como un lugar en el que se dibuja (luego, en el que se escribe), el olvido representa borrar lo dibujado, borrar lo escrito, con lo cual el agua se asocia con facilidad a la idea de borrar y al olvido. Por otra parte, al tratarse de una fuente, es un agua que brota y se escapa, sin retorno, en un flujo en el que constantemente otra agua ocupa el lugar de la anterior, de modo que quien la bebe pierde la memoria, ya que el agua sin retorno aleja y se lleva para siempre sus recuerdos y es esa una condición necesaria para permanecer en el Más Allá lleno de almas sin memoria, y es que, en una imagen del Hades como la homérica, la mejor forma de almacenar las almas de los difuntos es que olviden.

		Sin embargo, los órficos
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