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Pretendre tractar un tema tan ampli com 

és l'estudi del calendari i de la festa com a 

graó i fita que atorga sentit a la successió 

de dies de l'any és una empresa que topa amb 

un nombre de problemes metodològics gens menys-

preable, i encara més si tenim en compte que 

aquest estudi no es pot fer al marge de la 

consideració de les relacions entre festa i ri-

tual i entre festa i mite, relacions que, elles 

soles, no han exhaurit encara totes les pos-

sibles discussions i estudis. 

El material de què disposem en aquest te-

ma proposat és abundant, però desordenat, con-

fús i dispers alhora, i enfosqueix amb un ex-

cés de dades irrellevants tot l'estudi, mentre 

que, d'altra banda, no subministra alguns ele-

ments bàsics —la datació temporal de moltes 

festes, per exemple— que són imprescindibles 

per a treure conclusions vàlides. Difícils 

d'ordenar, els testimonis poden donar lloc a 

interpretacions diverses, segons els criteris 

amb què se'ls examini i, també, hom corre el 

risc d'exigir-los que diguin més del que la se-

va fragmentarietat permet de dir i, per tant, 

el risc de forçar les dades reals per a obte-
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nir-ne determinats resultats adients amb pos-

sibles teories preconcebudes. 

D'altra banda, aquest tema ha gaudit 

d'una llarga tradició filològica i d'una abun-

dant bibliografia que tampoc no faciliten l'a-

proximació al seu estudi. Els treballs exis-

tents són molt variats, d'acord amb els corrents 

filològics i antropològics imperants en el mo-

ment en què cadascun fou escrit, però tots to-

pen amb la mateixa dispersió de material que 

obliga a continus replantejaments de mètode. 

En aquesta situació, més que cercar noves res-

postes a la interpretació tradicional de les 

festes, calia, sobretot, fer-se preguntes no-

ves . 

A més, si el calendari és una ordenació 

humana del pas del temps, si'és una manera d'en-

tendre '1 per a viure'l, la societat que esta-

bleix aquest calendari significa coses a tra-

vés d'ell: l'ordenació del temps implica una 

determinada visió del món i de les relacions 

entre l'home i el seu marc, natural i polític. 

Aquest no és un problema només grec: el mateix 

estudi de la significació del calendari i del 

sentit dels rituals que s'hi integren pot fer-
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se en altres cultures i en altres indrets, i 

és ben coneguda la influència del cristianis-

me, per exemple, sobre cultures paganes i la 

transformació que ha fet de determinades festes 

antigues que han quedat integrades en un any 

que ha adquirit tota una nova significació. 

Sense que la base material del tema hagi 

estat, doncs, bàsicament augmentada, i volent 

evitar de recórrer, altre cop, camins ja fres-

sats moltes vegades, una pregunta que calia 

necessàriament plantejar-se en abordar el te-

ma era: ¿tenen les festes gregues alguna signi-

ficació en conjunt o cal observar-les sempre 

aïlladament? 0, dit d'una altra manera, l'or-

dre de les festes al llarg de l'any, ¿és per-

tinent o és arbitrari? ¿Pot descobrir-s'hi 

cap sentit? En darrera anàlisi, ¿quina és la fun-

ció de la festa, fita en un calendari, en el món 

grec? 

Plantejar-se la possibilitat d'una siste-

matització de les festes, incloses en un con-

text ampli d'interrelacions — oontext que, des-

prés, es va veure que constituïa el cicle de 

l'any— obria la porta a hipòtesis de treball 

diferents: analitzar-les en el conjunt del calen-

dari de cada indret, o agrupant els rituals del 
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mateix tipus, o fent una comparació de calen-

daris de diferents indrets. 

Aquesta darrera hipòtesi, l'estudi compa-

ratiu de calendaris de diferents ciutats, pre-

sentà de seguida problemes metodològics : greus 

que el feren pràcticament impossible. És molt 

difícil —inviable, diríem, a partir de les da-

des que posseïm— establir un calendari ordenat 

de les festes de cada indret, molt més encara 

comparar-lo amb altres. La denominació dels 

mesos sovint és confusa i variable segons els 

llocs, tant, que els mateixos grecs s'equivoca-

ven. Els testimonis dels rituals són molt abun-

dants, però la informació que donen és migrada: 

un culte conegut en un indret concret sovint no 

és datable en el temps i, per tant, difícilment 

situable en el conjunt de l'any. D'aquí que la 

comparació de calendaris diferents —una com-

paració que pogués dur a conclusions significa-

tives sobre l'organització del temps a Grècia — 

esdevingués pràcticament impossible. 

En canvi, analitzar els rituals que pre-

senten semblances és una tasca difícil, però 

realitzable malgrat la confusió de material que 

posseïm. Considerar globalment totes les festes 
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de sembra o de sega o les que fan referencia 

als ritus d'iniciació, d'arreu de Grècia, dóna 

la possibilitat de descobrir elements i caracte-

rístiques importants del conjunt que configuren 

tota una determinada estructura de l'any. Es-

tudiar el cicle de la natura i la seva manifes-

tació en el ritual duu a descobrir una concepció 

de l'any diferent de la moderna i que expressa 

una determinada manera de veure i d'ordenar el 

món. 

Novament es presenten aquí dues dificultats 

metodològiques greus. D'una banda, la manca de 

datació temporal segura de moltes festes impos-

sibilita de situar-les com a festes agràries 

d'una finalitat determinada i, a partir de les 

dades del ritual, no sempre és fàcil de fer una 

classificació, precisament perquè les festes 

que tenim ben testimoniades presenten prou con-

tradiccions com per aconsellar una bona dosi 

de prudència a l'hora d'atribuir dates hipotè-

tiques a les testimoniades pitjor. D'altra ban-

da, una festa és difícilment classificable a 

partir d'un sol criteri, ja que l'evolució de 

la història grega i la progressiva complexitat 

de les estructures polítiques i socials fan que 
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les festes, al seu torn, també es compliquin 

amb l'afegitó de nous elements i la reinterpre-

tació d'altres d'antics que ja no són compresos 

en el seu sentit originari pels mateixos que 

hi participen, i que han passat a formar part 

d'un conjunt significatiu en la història cívica 

d'aquests. Per això, cal ser cautes a l'hora 

d'aplegar rituals semblants, tenint en compte 

que la seva significació és més rica que la 

d'una classificació que tingui en compte només 

la dimensió agrària o iniciàtica. 

Una tercera possibilitat, la d'analitzar 

el conjunt de les festes anuals d'un mateix in-

dret a partir de la seva interrelació, es mos-

tra fàcil en el cas d'Atenes i difícil en les 

altres ciutats gregues, sempre pel mateix pro-

blema de dispersió i confusió de dades. Una 

aproximació al conjunt de festes àtiques mostra 

que les fetes no són actes aïllats i amb un sen-

tit exclusiu en elles mateixes, sinó que s'in-

tegren en un conjunt més ampli que, com a con-

junt, adquireix també un significat en ell ma-

teix. 

Aquest conjunt significatiu és, a Grècia, 

tot el cicle anual. Tant si comparem entre ells 
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els rituals semblants de diferents indrets com 

si, per altra banda, analitzem el conjunt de 

festes d'una sola ciutat —la d'Atenes, en el 

nostre cas—, s'arriba a la conclusió que l'any 

és una unitat significativa en el ritual grec. 

De l'estudi dels diferents rituals agraris en 

sorgeix una configuració de l'any en tres esta-

cions que no depèn del curs del sol, sinó de 

les característiques de la terra i de les tas-

ques a realitzar i en el qual les festes s'es-

tructuren d'acord amb aquestes tasques i amb 

1'objectiu que es pretén d'obtenir la propicia-

ció dels déus per a la supervivència natural i 

humana. 

En canvi, l'estudi dels rituals atenesos 

ens mostra una significació cívica de l'any, 

en què les tres estacions configuren progressi-

vament una història de la ciutat i dels seus 

fonaments mítics. Altre cop, la metodologia 

planteja problemes, el principal dels quals és 

escatir quin és el lligam entre el ritual i el 

mite que l'explica. La vella qüestió de la re-

lació mite/ritu es replanteja, però no en ter-

mes de prioritats o de relacions causa-efecte, 

sinó d'interacció: el mite i el ritu esdevenen. 
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de fet, dues cares de la mateixa moneda, que 

s *interrelacionen i s'engalzen per a configu-

rar un sentit únic. Les explicacions mítiques 

que els grecs donen a molts rituals no són, 

necessàriament, l'origen autèntic del ritual, 

sinó possiblement l'explicació posterior d'un 

ritu que no s'entén ja o que sorprèn i al qual 

s'atribueix un origen més o menys racional. 

Ara bé, encara que aquests mites etiologies no 

serveixin realment per a explicar les arrels 

autèntiques d'un determinat ritual que es remun-

ti a temps molt antics, no són mites triats a 

l'atzar pels qui els van atribuir a una festa 

determinada, ans prenen el seu sentit en rela-

ció precisa amb aquella festa, explicant, si no 

el que aparentment pretenen, els orígens de la 

festa, quelcom de molt més important, la sig-

nificació del ritu per a una època concreta. 

En aquest sentit — i no pas en el sentit d'una 

causa mítica amb una conseqüència ritual o a la 

inversa— s'entenen les festes d'un determinat 

període i, sobretot, poden relacionar-se entre 

elles en una globalitat significant. 

L'any, doncs, té ritualment un sentit, d'a-

cord amb el ritme de la vida que ordena el temps 
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d'una manera que respon a la manera de concebre 

el món i la ciutat. L'ordenament del cosmos que 

els grecs expliquen amb el mite i que expressa 

la idea del pas d'una situació inicial de caos 

i de desordre, en la qual res no era com avui, 

a la realitat cívica del present, es reflecteix 

en la successió del temps en el curs de l'any 

i aquest any esdevé, ell mateix, expressió d'a-

quest ordenament, natural o cívic. 

Aquest sentit de l'any, en la seva comple-

xitat i sobretot com a conjunt — n o com a suma 

d'unitats aïllades— és 1'objectiu bàsic d'a-

questa tesi. Les festes, doncs, són analitza-

des no pel significat que poden tenir en elles 

mateixes, isoladament, sinó en la relació que 

s'estableix entre elles, la qual permet d'enten-

dre molts elements rituals que, altrament, eren 

de difícil explicació i, alhora, ens fa pren-

dre en consideració una manera de concebre l'any, 

distinta de la nostra, amb un sentit en la seva 

totalitat. 



L'ANY I LES ESTACIONS A GRÈCIA 
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I. ORDENACIÓ DEL CICLE DE L'ANY 

I. 1. Problemes del calendari 

Una de les qüestions més controverti-

des pels estudiosos del món antic és la manera 

com s'arribà a l'ordenació del temps i el que 

això representà per a la vida organitzada de 

les ciutats-estat gregues. Dins del complex 

procés ordenador del món, el repartiment del 

temps en unitats més o menys estables que servis-

sin de punts de referència significa una fita 

important en la consolidació de la ciutat. La 

fixació del calendari és el procés complicat i 

lent que no es duu a terme de la mateixa manera 

arreu de Grècia i que presenta nombroses vacil-

lacions. Cal reconèixer que la història no ha 

estat generosa i que les dades arqueològiques, 

literàries i epigràfiques són tan incompletes 

que sovint condueixen més a deduccions caòtiques 

que a un aclariment sobre el calendari antic, 

atesa la confusió dels noms dels mesos i la im-

possibilitat de determinar amb exactitud els 

límits de les divisions en mesos i anys. 
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El coneixement del calendari d'altres 

territoris de la conca mediterrània ha dut a 

especulacions que han intentat omplir els buits 

que la investigació havia deixat oberts pel 

que fa a l'ordenament grec del temps (1), es-

tablint paral·lels amb Egipte i Mesopotamia i 

suposant a Grècia una situació semblant. Al 

mateix temps, la interpretació de moltes ins-

cripcions gregues possibilita un cert esquema 

de calendari civil, sobretot referent a les 

disposicions de caràcter estrictament ciutadà, 

en determinats llocs de Grècia, i particular-

ment a Atenes, d'on es posseeix un coneixement 

més complet (2). D'altra banda, a partir d'a-

questes inscripcions pot establir-se una no-

menclatura i una successió més o menys fiable 

de mesos i determinar-ne amb força versemblan-

ça la correspondència entre les diferents ciu-

tats-estat gregues (3). 

Fins i tot si fos possible una deter-

minació més completa o més segura de com comp-

taven el temps els grecs, caldria reconèixer 

que no ho feien d'una manera clara, estable, 

ni vàlida per a tot arreu. Originàriament, el 

punt de referència era la lluna i el seu 



- 16 -

cicle, però aviat es feu palesa la inconve-

niència d'aquesta divisió temporal que no s'a-

diu amb el curs del sol, ja que una diferència 

aproximada d'uns onze dies entre el calendari 

lunar i el solar feia impossible de mantenir 

una coincidència entre les celebracions fes-

tives i les activitats civils amb una data 

fixa i estable. La intercalació, de tant en 

tant, de mesos de traspàs donà lloc a una més 

gran estabilitat en lfadequació de mesos i 

cicle solar, però no va resoldre el problema 

(4). Les desigualtats entre el calendari so-

lar i el lunar i les necessitats d'adequar els 

moments importants de la vida de la comunitat 

a la realitat astronòmica, de fixar un ordre 

civil del temps i de les activitats, va dur 

a solucions precàries com són la intercalació 

desigual de mesos o la constitució de macro-

unitats més exactes {1'Octaetèride de Del-

fos, l'únic lloc on va funcionar amb rigor) 

(5). La fixació del calendari respon al mateix 

procés organitzador que duu a la consolidació 

de lartóA-ic grega durant els segles VII i 

VI i, per tant, la solució fou diferent per 
i 

a cada ciutat i donà com a resultat un calen-

dari convancional, com és una divisió arbi-
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trària en unitats que anomenem mesos, i que 

s'intentava adequar a les realitats físiques, 

però que només s'hi aproximava, i encara d'una 

manera tan desigual que no era possible l'en-

tesa entre el calendari d'un lloc i el d'un 

altre (6). Igualment, es feu impossible fi-

xar els rituals en un dia ben definit —com 

és costum en les festivitats modernes—, men-

tre que calia realitzar-los en la mateixa èpo-

ca cada any, guiant-se, més que pel còmput nu-

mèric del dia del mes (que d'altra banda tam-

poc no existia com l'entenem nosaltres avui i 

variava segons els indrets) (7), per les fa-

ses de la lluna o la relació amb les constel-

lacions i, en el cas de festes estretament lli-

gades a les feines del camp, amb els fenòmens 

atmosfèrics (8). La referència a la lluna i 

a les estrelles va resultar, per al pagès, molt 

més obligada que la distribució en dotze mesos 

d'un calendari inestable (9), i en aquest sen-

tit, la fixació de calendaris és una manera de 

"racionalitzar el món", d'ordenar-lo i de dis-

tribuir-lo, semblant al que fa Hesíode quan 

fixa l'ordre de la vida del pagès. Hesíode, 

però, no utilitza els noms dels mesos com a 
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punts de referència, precisament per la seva 

voluntat que la seva ordenació sigui vàlida 

per tot Grècia; en canvi, el calendari de ca-

da ciutat té un caràcter eminentment cívic, 

propi d'aquella ciutat i del seu ritme confor-

mador del món. La vida del pagès es regia pel 

cicle natural, per les circumstàncies atmosfè-

riques i per la necessitat de dur a terme una 

determinada tasca en ordre a treure el profit 

reclamat de la terra. El calendari instaura, 

progressivament, un ordre en aquesta tasca a 

partir de la ciutat, instauració que reflec-

teix també un seguit de conflictes en l'adequa-

ció del cicle lunar i solar i l'experiència 

religiosa. 

No és aquest el lloc d'aprofundir en 

les investigacions fetes sobre els calendaris 

grecs i en la divisió dels mesos, un tema que 

ja ha estat prou estudiat. En canvi, pot dir-

se alguna cosa sobre la disposició religiosa 

del temps d'acord amb la celebració de les fes-

tes i amb els rituals. Malgrat les dificultats 

que presenta un estudi exacte de la datació de les 

festes gregues (datació impossible en molts mo-

ments en què només podem fer conjectures (10) ), 
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l'època en què se celebrava un ritu, quan és 

coneguda, i particularment els rituals que 

afecten la vida agrícola i el cicle de la na-

tura permeten de postular una divisió reli-

giosa de l'any que correspon també a una de-

terminada concepció mítica. 

I. 2. L'any agrícola i les estacions 

üna visió de conjunt de les festes 

gregues de caràcter agrari, no tant sols de 

les ateneses, sinó de les de tot el territori 

de parla grega, porta a descobrir una particu-

lar distribució del temps anyal en el món an-

tic que reflecteix un determinat concepte del 

cicle natural, traduït al seu torn en unes 

pràctiques rituals concretes que senyalen cada 

moment important de la vida del pagès. 

El cicle de les festes que giren a 

l'entorn de l'agricultura reprodueixen, en el 

ritu, el que la tradició ha fixat en el mite, 

això és, l'aparició i desaparició de Persèfone 

i la seva consegüent estada de mig any al món 
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dels morts i altre mig al dels vius. Durant 

l'època en què la filla viu en companyia d*Ha-

des, Demèter plora la seva absència i a la ter-

ra hi domina la buidor i el fred. És el temps 

de llaurar i de sembrar, és un temps de tre-

ball i d'espera, en què el món dels difunts 

que Persèfone senyoreja és respectat i rep ho-

nors també de la part dels vius. Quan Persè-

fone retorna, és el temps de la flor i del 

fruit, la collita del gra, de la fruita, dels 

llegums i de la vinya, i hi haurà una altra 

mena de rituals que respondrà a aquest moment 

de la vida. 

L'any, doncs, constitueix un perío-

de cíclic que retorna regularment i que es 

fragmenta en unes èpoques ben marcades segons 

el deure que escau. 

I. 2. 1. Tres estacions 

Ara bé, contra el que la nostra orde-

nació moderna del temps ens predisposa a pensar, 

l'Ordenament del calendari del ritu agrícola 
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antic no s'ajusta als quatre grans períodes as 

tronômics marcats pels solsticis i els equinoc 

cís, propis del còmput del temps segons el ci-

cle solar. Les estacions, segons la concepció 

religiosa grega, no són les quatre habituals, 

de tres mesos de durada cada una —primavera, 

estiu, tardor i hivern—, sinó que es limiten 

a tres, amb una línia divisòria imprecisa. 

Per aquest motiu, tot i que la llen-

gua grega posseeix la manera d'anomenar les 

nostres quatre estacions "tradicionals", el 

significat dels mots no es correspon amb el 

nostre, i l'examen del mite i la distribució 

de les festes ens indiquen una ordenació clara 

ment diferent, no en quatre períodes, sinó en 

tres. Efectivament, els mots Sap, dépoc, 

ÒTOíipa, xetucòv f que corresponen al català pri-

mavera, estiu, tardor i hivern, respectivament 

no són representatius dels mesos que hi ha en-

tre equinoccis i solsticis. 

El que és pertinent per al pagès són 

les funcions bàsiques que ha d'acomplir i se-

gons les quals distribueix el seu temps. Aque 

tes funcions, fonamentalment, són llaurar i 

sembrar, d'una banda, i de 1'altra, la collita 
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amb les seves diverses variants (messes, ve-

rema, fruiterars...). De manera general, cor-

responen als dos grans períodes del mite de 

Demeter i, efectivament, sembla que en un ori-

gen les estacions gregues foren, míticament, 

només dues, l'hivern i l'estiu (11). 

Ara bé, tant el mite com el ritual 

grecs no ens presenten un binomi estiu-hivern, 

sinó una tríade que inclou una nova estació,la 

primavera. Havia de ser evident per al pagès, 

si la referència mítica de Persèfone li deia 

alguna cosa, que la filla de Demèter no era ja 

a sota terra quan els camps verdejaven i flo-

rien. El retorn de la vida era el retorn de 

la divinitat i, definitivament, l'hivern havia 

quedat enrera. No era menys evident, però, 

que l'estació de la collita no havia arribat 

encara, i no només això, sinó que la seva es-

pera es feia cada cop més difícil, car s'ana-

ven esgotant les provisions de la collita de 

l'any anterior. El contrast entre una natura-

lesa florent i les sitges buides —un con-

trast amenaçant de fam i de privacions, com in-

diòa Alemán (12)— es deixa sentir també en 

un ritual que ja no és el mateix que el de la 

sembra, però que prepara les circumstàncies 
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adequades per a la collita que tampoc no és 

encara. Aquest estadi intermedi entre la ger-

minació i la recol·lecció, entre l'hivern ple 

dels fruits passats i la collita dels d'enguany, 

constitueix el tercer període rellevant en la 

vida — i en el ritual— agrícola. 

Certament, la introducció d'un any 

solar porta a l'òbvia divisió de l'any en els 

quatre grans períodes estacionals que coneixem, 

divisió d'altra banda reflectida en el vocabu-

lari grec, tenint en compte que la tradició de 

les quatre estacions coexisteix en la vida gre-

ga amb la realitat mítica i religiosa d'una di-

visió tripartita de l'any. 

Que la tradició de les quatre esta-

cions és artificial (és a dir, "fabricada" 

sobre un calendari solar) i superposada a una 

concepció tripartita de la natura , ens ho pot 

mostrar el mateix ús que els grecs feien dels 

mots utilitzats per a designar-Ies. 

êap és l'estació en què tot floreix, 

corresponent a la primavera, quan ja ha quedat 

lluny el fred de l'hivern i la natura brota 

(13). Correspon aproximadament —en la vida 
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grega— als mesos d'abril i maig. dépos és 

l'estació de la calor i de les messes, de la 

sega i del batre, l'estiu curull de fruit. Com 

a estació del fruit, però, coincideix de signi-

ficat amb ÓTicòpa , la qual designa l'estiu —els 

mesos de juliol, agost i setembre— com a ca-

racteritzat, sobretot, per estar carregat de 

fruit: no ja el cereal, més propi del dépos 

sinó la fruita dels arbres i la verema. En 

els poemes homèrics (14) apareixen dépoc i 

órccópo. amb sentits semblants. És tan gran la 

significació de fruit que sovint perd la idea 

d'estació per a designar allò que s'hi cull 

(15). L'hivern, en canvi, xetwíàv , té les ca-

racterístiques pròpies d'una estació inhòspi-

ta i desagradable, venint a significar també 

"mal temps" i "temporal" (16). 

Fàcilment es pot veure que, en aquest 

conjunt, manca la tardor, no com a època de 

l'any (que ve englobada dins de dépoc—órttí>pa ) 

sinó com a concepte de decadència o d'interlu-

di entre l'estiu i l'hivern. La natura no de-

cau: el fruit mor, però en la seva mateixa 

mort hi ha la condició de la naixença. El que 

se succeeix, doncs, és la collita i la sembra, 
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sense decrepituds ni davallaments. No hi ha 

cap funció específica de la tardor (la vere-

ma no és altra cosa que una collita, situada 

al mes de setembre per raons biològiques, pe-

rò idèntica quant a significat amb la collita 

de cereals o de fruita). Un cop acabada la 

collita —totes les collites— ha quedat 

acabat també el cicle vegetal, el qual reco-

mença en el moment en què la llavor és enter-

rada i mor per germinar. A l'estiu ( = fruit) 

el segueix l'hivern ( = sembra). No hi ha 

lloc, o no hi ha necessitat, per a estadis 

intermedis, i encara menys per a la idea de 

declinar, del capvespre de la natura, que se-

rà tan productiva en la literatura posterior 

(17). 

Aquesta distribució tripartita pres-

cindeix del curs del sol en els equinoccis i 

els solsticis i, per tant, no s'adiu a un lap-

se de temps igual per a cada ocasió, no reduï-

ble tampoc a un nombre determinat de mesos. 

Per això, des d'aquesta perspectiva pagesa, 

l'època hivernal té el seu començament al no-

vembre i l'acabáment a inicis de març; la 

primavera dura del març al maig i l'estiu 
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el temps de la collita, s'estén del juny a 

l'octubre. Els moments que divideixen aquests 

períodes són els grans moments de la vida del 

camp, particularment significats pels rituals 

que marquen l'inici o la cloenda d'una esta-

ció (18). 

Per a l'economia del camp només hi 

ha dos moments importants: la sembra i la 

sega (per això, el mite de Demeter i Persè-

fone distribueix l'any en dos grans períodes), 

als quals se n'afegeix un tercer, intermedi, 

el de la floració, que de cap manera no pot 

peirtànyer a l'estadi anterior, però que enca-

ra no és el fruit, i precisament perquè encara 

no l'és no és indiferent des del punt de vista 

religiós, perquè cal propiciar-se els déus i 

assegurar que la collita no es malmetrà al 

darrer moment. En canvi, una transició entre 

el fruit —ÓTOipa— i la llavor tornada a 

colgar sota terra no té sentit d'existir, per-

què no és productiva, ni naturalment ni ritual-

ment. Allò que segueix al fruit, en una con-

cepció cíclica, és altra vegada la sembra, 

l'inici del procés, sense cap espera ni cap 

decadència. En el món de la natura, el cicle 
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és de vida i mort, i després del fruit el que 

ve és la mort de la llavor, la qual no repre-

senta un acabament, sinó, al contrari, altra 

vegada el començament de la vida, sense poder 

deslligar les dues dimensions. Per això, en 

aquest concepte de créixer - florir - fruitar / 

sembrar (que torna a voler dir germinar i 

créixer) no hi ha lloc per a una tardor de 

transició. De la puixança del fruit es passa 

a la buidor de l'hivern, que és buidor prenya-

da de la plenitud que serà en el nou cicle. 

El pas de l'ÓTO&pa al XELVUÍ>V ßl marca allò 

que constitueix el pressupòsit necessari per 

a la nova creixença: la sembra. 

Això té un paral·lel indiscutible 

en la mitologia (19). Les Hores, divinitats 

encarregades de vetllar sobre la natura, duen 

un nom indicatiu del cicle que protegeixen: 

Auxo, Tal.lo. Carpo, créixer, florir, fruitar 

(20). Les tres corresponen a les tres grans 

èpoques de l'any grec: Auxo, el temps de crei-

xença de la llavor, correspon a l'hivern, quan 

Persèfone és a sota terra i Demeter plora per 

ella, quán es fa la sembra i s'espera que ger-

mini. Tal.lo és la floració, l'esclat de la 
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primavera, quan encara no hi ha res a collir, 

però Persèfone ha retornat, i es promet una 

estació de collita, Carpo, l'estiu ric en fruit. 

Aquesta triple divisió, ultra trobar-

se en la personificació de les Hores, es tro-

ba també en altres camps del mite, a més de 

la història de Persèfone. Adonis és un per-

sonatge que sofreix una sort semblant a la de 

Persèfone pel que fa al seu habitatge, amb la 

particularitat que, en lloc de dividir la se-

va vida salomònicament en dues parts, com en 

el cas de Core, &eus, provident ordenador 

del món, divideix l'any en tres parts: una 

la passarà amb Persèfone, 1'altra és per a ell 

i la tercera la passarà amb Afrodita (21), 

o sigui, una part a 1'Hades i dues al món dels 

vius. El mite ens diu, però, que Adonis rega-

la la seva pròpia part a Afrodita, amb la qual 

cosa l'any queda repartit altre cop en dues 

parts (l'estiu i l'hivern del mite de Deme-

ter ). El temps de l'hivern és el temps que 

Persèfone passa amb Hades i que Adonis passa 

amb Persèfone. Les dues estacions restants 

—Tal.lo i Carpo— són el temps que Persèfo-

ne passa damunt de la terra i que Adonis con-
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viu amb Afrodita. No hi ha lloc per a una 

quarta estació, perquè no té cap raó d'ésser 

en aquest cicle, ja que no cobreix cap època 

significativa en el curs de l'any. 

Això és el que no sembla haver vist 

prou clarament Miss Harrison (22), que pren 

en consideració aquesta doble tradició de qua-

tre o de tres estacions. És, al meu parer, 

correcta la relació que estableix entre Hores 

i Moires, ja que certament aquestes dues tría-

des estaven estretament relacionades (com ho 

estaven també amb altres divinitats del mateix 

caire, Muses, Carites i Erínies), i amb les 

fases de la lluna, les quals són també tres 

i regeixen el curs d'un cicle mensual. Ara 

bé, explicar el nombre mític de les tres Ho-

res exclusivament per una relació de filiació 

amb la lluna i, per tant, per haver-ne adop-

tat el nombre de fases, és una solució massa 

fàcil que no té en compte ni el nom de les 

Hores mítiques ni la seva correspondència en 

el ritual grec. 



- 30 -

I. 2. 2. El testimoni d.'Alemán 

Miss Harrison ha volgut veure l'any 

dividit en dos períodes, estiu i hivern, que 

poden ser tres (sense que hi trobi una expli-

cació satisfactòria), i una tradició de qua-

tre estacions paral·lela a aquesta i que es 

fa present en l'art i també en la literatura, 

ün primer exemple de col·lisió dels dos cor-

rents seria un fragment d'Alcman (23), el qual 

permet, però, una interpretació diferent de 

la que ella dóna (24). Amb tota la relati-

vitat que l'estat del text ens obliga a adop-

tar (25), l'aparent contradicció entre tres i 

quatre tant pot indicar la superposició de 

les dues tradicions, com vol Miss Harrison, 

com pot ser també un recurs literari per a 

subratllar allò que constitueix el nucli del 

fragment tal com el tenim: no les estacions, 

sinó el fet que n'hi ha una en què no hi ha 

res per menjar. D'aquesta manera, o bé es 

tracta certament d'una concepció de l'any en 

tres estacions i que n'afegiria una quarta, 

per a fer les paus amb 1'altra tradició (i 
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amb un resultat, al nostre entendre, poc afor-

tunat, al menys sense conèixer el context), o 

bé és una separació de dos grups: un de tres 

—en què es menja— i una única època en què 

no es menja. 

La primera possibilitat —la col-

li sió de tradicions— pot rebre objeccions. 

La més important és que, si estem d'acord amb 

el significat que l'ús de dépoe i òroòpa pre-

senten en els textos antics (anteriors i con-

temporanis a Alemán), aquests mots són pràc-

ticament sinònims. No serà fins més tard que 

el mot que designa el fruit de l'estiu perdrà 

el seu sentit de fruit per a esdevenir pròpia-

ment el denominant de l'estació tardoral (i 

encara formant part d'un compost prou explícit 

cpòivÓTttúpov (26) ), és a dir, del temps entre 

l'equinocci de tardor i el solstici d'hivern. 

Si Alemán hagués volgut conciliar les dues 

tradicions, ¿no hauria, més lògicament, par-

lat de 6ap,ôépoc# XELUÍ&V en primer lloc —que 

sí que són significativament diferenciades 

fins i tot en l'ús lèxic— i hauria introduït el 

nou significat d' ÓTO&pa ? En canvi, per ell, 
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la quarta estació és una que no presenta con-

fusió possible ni amb l'hivern ni amb l'estiu. 

A més, la mateixa composició en quias-

me indica una correspondència també creuada: 

els dos solsticis d'una banda, i els dos equi-

noccis de 1'altra; no presenta les quatre es-

tacions successivament, no hi ha cap ordre, 

començant per on es comenci. En canvi, hi ha 

un clar encreuament estiu-hivern, tardor-

primavera, l'encreuament tradicional d'una 

concepció quadripartita de l'any, que oposa 

a les dues estacions fortes —climàticament 

i agrícolament— les dues estacions "de 

transició". Alemán subratlla, intencionada-

ment, la primavera. El significat del poema 

seria, doncs, "va constituir tres estacions, 

l'estiu, l'hivern, en tercer lloc la tardor, 

i una quarta, la primavera", tres estacions 

"normals" i una d'especial, desproveïda i mi-

serable. No és necessari entendre el tres i 

el quatre com a excloents i contradictoris, 

sinó com a addicionals: "a més a més, va cons-

tituir (êcrrixe) una quarta estació", la des-

cripció de la qual mereix més atenció que les 

âlt̂ 3T6S • • • • 
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Certament, això confirma que Alemán 

ja era coneixedor de les quatre estacions; ara 

bé, no sembla que aquest poema pugui ser un 

exemple de la col·lisió de les dues tradicions 

(27). Més aviat és un exemple clar del cor-

rent que divideix ja l'any en quatre, sigui 

quin sigui el significat donat a o'-ruópa . El 

calendari solar ha imposat una quàdruple ter-

minologia per a designar els seus quatre perío-

des, però aquests no són rellevants ni mito-

lògicament ni ritualment, perquè l'afegitó 

d'una quarta estació no representa cap nove-

tat de la natura. En canvi, aquesta divisió 

en quatre pot ser assumida pel calendari polí-

tic i per totes les dimensions civils que es 

distancien de la funció estrictament vegetal 

del cicle de la terra. 

I. 2. 3. L'hivern com a estació 

Per això tampoc no es convincent 

l'explicació de Miss Harrison sobre la manca 

d'importància de l'hivern (28). Auxo, Tal.lo 

i Carpo sí que cobreixen la totalitat de 
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l'any: Auxo és l'hivern (l'estació de la crei-

xença), Tal.lo és la primavera (l'estació 

de florir, aáXXei uév d'Alemán) i Carpo 

el fruit de l'estiu (Oépoc - ÓTtópa ) • És cert 

que öpa , quan no va referida a cap estació 

en particular, significa saó, moment culminant, 

punt d'una joventut que tot just madura (29), 

i en aquest sentit ho empra Teognis tal com 

Miss Harrison llegeix (30). Però hi ha una 

diferència entre les Hores del món natural i 

les de la vida humana. Les Hores referides 

al món natural cobreixen les tres grans reali-

tats de la natura: germinar, florir, fruitar. 

Ara bé, el sentit d'aquests tres grans moments 

és un altre quan s'empra metafòricament, com 

ho fa Teognis i com ho faran molts altres. 

Les tres estacions naturals són també les tres 

estacions humanes, com veurem en parlar de la 

iniciació (31), però ho són de manera diferent 

de com ho són en la natura, i aleshores és 

cert que l'hivern no és Sipa , només pel que 

es refereix a l'home i als seus sentiments 

(l'éptûc de Teognis). El cicle natural, estric-

tament parlant, coneix només tres moments, i 

l'hivern en representa el primer, cabdal i no 

gens negatiu en la correspondència mort - vida 
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que implica el desenvolupament de la natura-

lesa. No hi ha mai negativitats o positivi-

tats absolutes. L'hivern és ambivalent: la 

llavor mor i creix; és, per tant, un temps 

positiu, en el quai es recorda, però, Hades, 

el refugi de Core. Les dues cares subsistei-

xen en el ritual agrari i l'hivern hi té ple 

dret d'estació. En canvi, en el cicle de la 

vida humana l'hivern tindrà una caracteritza-

ció profundament negativa, aparellada amb 

dávaxoc , aquest sí que sense retorn. 

Conviuen, doncs, i se superposen 

dues tradicions i dues maneres de comptar el 

temps: l'una, primitiva, d'acord amb les fa-

ses de la lluna, que disposava l'any en tres 

etapes corresponents als moments claus de l'a-

gricultura i que el mite reprodueix de diver-

ses formes, i una altra, que segueix el curs 

del sol i que acomoda als quatre períodes de-

terminats pels solsticis i pels equinoccis 

quatre denominacions que divideixen exactament 

l'any i que es van repetint en la literatura 

i en la tradició, però que s'han deslligat de 

la vinculació immediata amb la vida de pagès. 
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Aquesta divisió en tres etapes la 

veiem confirmada pel ritual, si tenim en comp-

te que els moments forts de la vida són vis-

cuts religiosament. Així, en el calendari 

festiu dels grecs, des de començaments d'octu-

bre fins al març, abunden les festes caracte-

ritzades per un ritual similar, festes de sem-

bra i de llavor enterrada a sota terra, la 

qual ha de créixer, i hom ha de requerir la 

protecció dels déus i dels morts perquè ho fa-

ci. Al març comencen a aparèixer rituals de 

purificació col·lectiva i de primícies, enca-

rats a propiciar no ja el creixement, que ja 

ha tingut lloc, sinó l'abundància de la colli-

ta que s'acosta. Del juny fins al setembre, 

les festes agrícoles mostren un conjunt de 

trets semblants, pel fet de tractar-se de fes-

tes del fruit, ofrenes per tal de propiciar-

se els déus. Tant si es tracta de les messes 

de cereals, com de la collita de llegums o de 

fruita, com de la verema, en tots els casos 

es tracta d'una collita, per tant del fruit 

que constitueix riquesa. El moment en què es 

realitzen les diferents festes d'aquest perío-

de respon als imperatius del cicle vital d'a-

llò que és collit, però l'esquemà general se-
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gons el qual es regeixen aquests rituals és 

molt similar i configura tota l'estació des 

de la primera collita (la de llegums i ce-

reals) fins a l'última (la verema). Des-

prés torna a comeníçar el cicle de la sembra 

i del creixement de la llavor. 

En els diferents calendaris cívics 

d'època històrica, no només aquestes festes 

configuren l'estació, sinó que, a més, el pe-

ríode hivernal ve obert i tancat per festes 

que es corresponen i que cal entendre en re-

lació les unes amb les altres. Per a explicar 

correctament el sistema de festes gregues, cal 

veure-les en relació dins d'un conjunt, no 

com a fets aïllats. D'aquesta manera desapa-

reixen dificultats de sempre en la interpre-

tació d'alguns rituals, els quals adquireixen 

plena significació confrontats amb les al-

tres festes d'aquell mateix calendari que s'hi 

relacionen (32). 
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I. 3. Les tres estacions i la transició d'un ordre 

antic a un ordre nou. Paral.lels mit ics. * 

La divisió de l'any en períodes 

—estacions— representa una organització 

del temps que es repeteix cíclicament, una 

organització que respon a una disposició ge-

neral del món, en el sentit més propi del mot 

xóouoc. L'edat actual en què viuen els homes 

s'oposa a una edat d'or mítica en què no exis-

tia res de la mateixa manera com existeix ara, 

i tampoc, per tant, l'ordenació de la natura 

en estacions. La sàvia disposició de Zeus 

que regula el xóauos inaugura una època no-

va tant en l'esfera divina —la instauració 

de les noves divinitats i 1'enderrocament de 

les antigues, Cronos, els Titans, etc.— 

com en l'esfera dels homes —una natura que 

ja no ho dóna tot espontàniament i sense es-

forç—. Aquesta ordenació del món implantada 

per Zeus es manifesta a diversos nivells i la 

mitologia la reflecteix en nombroses ocasions, 

reproduint també les situacions de conflicte 

entre l'estat antic i el nou. 
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En l'apartat anterior apuntàvem l'e-

xistència de tres Hores personificadores de 

les tres estacions en què es divideix l'any 

agrícola grec, i trobàvem uns paral·lels mítics 

—la història de Persèfone i la d'Adonis— 

d'aquesta divisió. Les tres estacions no són, 

però, figures aïllades dins de la complexa mi-

tologia grega, sinó que, al seu costat i en 

relació amb elles, es retroben altres tría-

des divines que acompleixen funcions semblants : 

les Muses, les Hores, les Erínies, les Moi-

res i, com un cas particular, les Agràulides. 

Els seus camps d'acció se superposen amb mol-

ta freqüència i sovint unes divinitats són in-

destriables d'altres, fins al punt que s'hi 

identifiquen quant a genealogia i nom. En 

molts casos existeix més d'una tradició, i un 

examen acurat de totes elles ens duu a cons-

tatar que existeix una evolució i una forta 

ordenació d'aquestes divinitats, lligada al 

concepte de destí i a l'ordre del món, des 

del moment en què aquest ha quedat subordinat 

a Zeus. El repartiment de funcions en un món 

civilitzat correspon al repartiment de les 

parts del món sobre què cada déu exerceix la 

seva sobirania i correspon també al reparti-



- 40 -

ment del destí, tal com Zeus disposa un cop 

traspassada l'edat antiga, l'edat de Cronos. 

Convé examinar de més a prop cada 

una d'aquestes tríades divines i establir els 

elements que donen peu a parlar, d'una banda, 

de semblances i identitats i, de 1'altra, de 

la submissió a líordre civilitzador instau-

rat per Zeus, i les situacions que encara de-

terminen els conflictes entre èpoques. 

I. 3. 1. Relacions entre lee diferents tríades divines 

Quan una anàlisi d'elements aïllats 

duu a establir nombrosos paral·lels i coinci-

dències, cal evitar caure en la temptació fà-

cil d'identificar ràpidament les figures ana-

litzades; les dissemblances tenen un pes di-

fícil d'esborrar i no responen a la casuali-

tat. Tot i això, és significatiu de subrat-

llar el gran nombre d'elements idèntics que 

tenen les Muses, Hores, Carites, Erínies i 

Moires, i veure com les uneix un denominador 

comú en el repartiment del destí. 
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La tradició hesiòdica, la més cone-

guda, esmenta nou Muses , filles de Zeus i de 

Mnemòsine a les quals s'atribueix una tas-

ca concreta en el camp de l'art, de la música 

i de la dansa (33). Moltes altres tradicions, 

però, donen un nombre diferent, i molt variat, 

de Muses. Hi ha qui ens diu que les Muses 

són tres (34), filles d'Urà i de Gea (35). 

Segons d'altres, el pare no seria ni Zeus ni 

Urà, sinó Cronos (36). Malgrat que els noms 

que se'ls donen en aquestes tradicions no cor-

responen als d'Hesíode, la seva funció fa re-

ferència també a la música i a la poesia. Se 

les considera protectores dels banquets i de 

les festes, i contràries a la guerra (37), 

coneixedores del passat, del present i del fu-

tur (tels homes (com les Moires!) (38). Els 

epítets que reben no els són exclusius: són 

anomenades àyvai (39), santes, com les Ca-

rites , i també com elles, dyXaa (40). Reben 

culte les nou Muses a Pièria (41), a l'He-

licó (42), però curiosament subsisteix també 

allí un culte a les tres muses de generació 

anterior a Zeus, culte instituït per Otos i 

Efialtes, els dos personatges decidits a con-

querir el cel i estimbats per Zeus (43). 
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Al costat de les Muses, dues altres 

tríades presenten nombroses semblances: les 

Hores i les Carites. Les Hores —les esta-

cions— apareixen com a servidores d'Hera (44), 

de Demeter i d*Afrodita (45), obren i tanquen 

les portes del cel (46), fan madurar el gra 

i la vinya (47), reben les primeres libacions 

(48), juntament amb les Carites i Dionís, i 

també la primera figa madura (49) i assis-

teixen als casaments i als naixements (50). 

Són filles de Zeus i Temis i s'anomenen Au-
• 

xo, Tal.lo, Carpo, tres noms referits di-

rectament a esdeveniments de natura (créixer, 

florir, fruitar), tal com correspon al seu 

paper d'estacions vigilants del cicle anyal 

(51); per alguns, el nom d'Auxo és substituït 

pel de Pandrosos, d'una etimologia que es 

remet a òpóaoç, rosada, aigua, i que per tant, 

no s'allunya tampoc del món natural (52). He-

síode, tot i que les reconeix com a ordena-

dores del temps i de les estacions i, per tant, 

de funcions lligades al món de l'agricultura, 

les anomena de tal manera que oblida aquesta 

funció per a subratllar molt més el vessant 

"social", "civilitzador", d'aquest ordre 
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natural: Eunomia, Dike, Eirene (53). Del 

poder d'Eunomia ens en parlarà Soló en un al-

tre indret (54); de Dike, Hesíode ens dirà 

que, des del costat de Zeus, vetlla els actes 

dels homes (55). 

Molt semblants a les Hores són les 

Carites, les quals reben noms i acompleixen 

funcions molt similars. També filles de Zeus, 

ho són d'Eurínome (56), i el seu nom és, se-

gons la tradició, Aglaia, Eufròsine i Talia 

(57), o bé Auxo i Hegemone (58). Auxo és el 

nom d'una estació; Talia és també el nom d'u-

na Musa, i Aglaia recorda, d'una banda, 1'ad-

jectiu áyA.aa amb què Soló s'adreça a les Mu-

ses (59) i, de 1'altra, Aglauros, la filla de 

Cècrops. Les tres Càritfes van dansar a la 

boda de Cadmos i també a la de Peleu (60), 

són presents junt amb les Hores als festivals 

d'Olimpia (61) i, amb les Hores i les Moires, 

al naixement de Persèfone (62). A més, acos-

tumen acompanyar —com també les Hores, enca-

ra que no exclusivament— la dea Afrodita (63). 

Al costat d'aquestes tríades de di-

vinitats la funció de les quals podria defi-

nir-se com a positiva, apareixen dos altres 
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grups de representació més obscura: les Moires 

i les Erínies. Les Moires són filles de Zeus i 

de Temis (64) (i, per tant, germanes de les Ho-

res) o també filles de la Nit (com les Keres) 

(65). Sobre el seu nom hi ha acord: Cloto, 

Làguesis, Atropos (66). Ara bé, les seves 

funcions no es limiten al conegut paper de fi-

lar el destí, sinó que són, a més, presents a 

les noces i als naixements (on actuen com a 

llevadores) (67) i disposen dels estadis de 

la vida dels homes, als quals assisteixen. Com 

s'atribuïa a les Muses, les Moires coneixen 

també el bé i el mal i els distribueixen als 

homes, un regal que hom no pot refusar (68). 

La Moira més vella, segons la tradició, és Afro-

dita Urania (69) (aquest epítet adquireix, com 

veurem, particular relleu). El nom de uoÇpa 

com a nom comú, significa part, tros. Les 

Moires, doncs, reparteixen a cadascú allò que 

li pertoca, i de manera tan immutable que el 

destí que filen disposa fins i tot la mort i se 

situa per damunt dels déus i és anterior a ells. 

Tot i això, Zeus i també Apol.ló reben de ve-

gades 1 * adjectiu de uoipcnréTne (70). 
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Les Erinies, pel seu cantó, executen 

allò que les Moires decreten. Filles de Gea 

i de la sang d'Urà (per tant, germanes de les 

primitives Muses) (71), castiguen tots els 

crims que atemptin contra l'honor dels déus, 

dels pares o dels estrangers. Freqüentment 

associades amb Demèter i Persèfone, les Eríni-

nies, com les Moires, apareixen com a més podero-

ses que Zeus, encarregades de la venjança i de 

l'acompliment del destí (72). 

Tota una sèrie de trets comuns ha 

aparegut: les Moires segueixen el curs de la 

vida humana i les seves "estacions": la nai-

xença, el casament ( = iniciació) i la mort, 

tres estadis que coneixen per endavant i que 

filen i disposen. Les Hores, germanes de les 

Moires, segueixen el curs de l'any en la natu-

ra vegetal i animal: fan créixer, florir i 

fruitar els camps, a la vegada que també par-

ticipen del curs de la vida humana. Al seu 

costat, les Carites i les Muses participen de 

la protecció de la natura i de l'home i són 

anomenades de manera semblant entre elles. Les 

Erínies constitueixen la cara totalment nega-

tiva d'aquest context: a la transgressió del 
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destí correspon el càstig que elles s'encar-

reguen d'acomplir. 

Ara bé, les semblances no acaben amb 

l'anàlisi dels elements externs i formals. Hi 

ha un lligam comú que les articula en un esque-

ma civilitzador que explica, també, la varietat 

de les tradicions. 

I. 3.2 4>úai£ i vóuos o un procés de civi-

lització 

El que crida l'atenció en examinar les 

dades que posseïm sobre les divinitats esmenta-

des és que, al costat d'una tradició que les 

vincula a Zeus i a la disposició habitual del 

món olímpic ordenat, n'hi ha una altra que les 

fa remuntar a un temps ànterior a Zeus, en què 

l'ordre establert per aquest, després de la se-

va lluita amb Cronos, encara no existia. Abans 

de les nou muses hesiòdiques, filles de Zeus, 

existien les-tres muses filles de Cronos i de 

Gea, les quals conserven un culte establert per 

Otos i Efialtes, rivals de Zeus i representants 

del món que aquest ha vençut. Les Moires, abans 
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que filles de Zeus, van ser filles de la Nit 

i, per tant, anteriors a Zeus i més poderoses 

que ell; també les Erínies són filles de Gea 

i de la sang d'Urà. Quant a les Hores, si bé 

no és possible trobar una altra genealogia an-

terior al Crònida, certament la modificació que 

Hesíode introdueix en el seu nom és important, 

com veurem tot seguit, i respon al mateix prin-

cipi que el de les genealogies modificades. 

El concepte clau per a la comprensió 

d'aquest context de divinitats a l'entorn de la 

figura de Zeus és el de distribució o part cor-

responent en un món ordenat. La paraula yotpa 

significa, en el seu origen, precisament això: 

la part que pertoca, i semblant és el que vol 

dir VÓUOQ , el tros de terra propi de cadascú, 

allò que correspon, delimitat estrictament i 

més enllà del qual s'entra en allò que no ens 

pertoca, es traspassa un límit. Després de la 

seva lluita amb Cronos, Zeus instaura un ordre 

nou que enderroca el món antic i obre una nova 

regulació de l'Univers. A partir d'ara exis-

teix el món dels homes que viuen en l'actuali-

tat i l'Univers es regeix per la disposició sà-

via de Zeus que l'ha repartit i ha atribuït a 
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cadascú allò —possessions o funció— que li 

pertoca, i en aquesta distribució hi entren els 

homes i els déus. A diferència de l'edat de 

Cronos, en què l'home sense esforç ho aconseguia 

tot, i la natura, espontàniament i indiferencia-

dament, ho proporcionava tot (73), ara el que 

cal és aconseguir cada cosa amb l'esforç que li 

correspon i a partir d'un ordre determinat que 

no canvia i que exigeix una determinada regula-

ció del treball i de l'èxit, de l'esforç i de 

la riquesa. 

Aquesta distribució s'observa a dife-

rents nivells: les Hores regulen el pas de l'any 

i estableixen a cada moment el que es fa i el 

què la natura dóna, sense que això sigui ni in-

diferenciat ni espontani, sinó que necessita del 

treball de l'home, el qual, al seu torn, s'ha 

de cenyir a aquest cicle (perquè prescindir-ne 

representaria la nul·litat dels seus esforços 

i, per tant, no collir res). Les Moires distri-

bueixen a cadascú el destí, la vida i la mort. 

De la mateixa manera que no són intercanviables 

els moments de la natura, tampoc no ho són els 

estadis de la vida humana ni alló que és propi 

de la vida de cada home, i aquest destí, bo o 

dolent, és indefugible. 
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Correspon a l'home una determinada 

activitat en aquest nou ordre de l'Univers, i 

de l'acompliment adequat de la seva funció de-

pendrà el seu reconeixement com a home just o 

injust. La figura de Prometeu s'insereix dins 

d'aquest esquema ordenador del món: en donar 

als homes el foc i altres coneixements, re-

parteix l'Univers entre els homes i els déus, 

igual com reparteix els sacrificis (74) (i això 

d'una manera "exemplar", és a dir, que consti-

tuirà, d'ara endavant, la manera habitual de 

repartir el món, com ho són també les libacions 

i les ofrenes a les Hores i a les Carites). 

L'ordenació del món natural té un 

paral·lel no només en l'ordenació de la vida 

humana individual (naixement, iniciació-jovenesa, 

mort), sinó en l'ordenació de la vida humana 

eol.lectiva, les Hores, que presideixen el curs 

de la natura i de la vida, es converteixen tam-

bé en reguladores de la vida social, de l'ordre 

dè la polis : Eóvouíot, Aínn, EtptWn * àe les 

quáls A¿KTI assolirà tal importància que acabarà 

prenent el lloc vigilant i decisori de les 

Moires (75). 
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A cadascú li correspon una part, ja 

sigui déu o home. Als déus vigilar sobre l'Uni-

vers, la natura, la vida, la ciutat, l'activi-

tat de l'home; i als homes, treballar d'acord 

amb aquest Univers, i no amb la despreocupació 

feliç de l'Edat d'Or, sinó amb l'adequació a 

la Moira, a la part que ha tocat a cadascú i a 

la part que toca en general al seu entorn: el 

cicle de les estacions, el cicle de la vida i 

de la mort, el cicle de la natura, el capteni-

ment social i l'ordre civil. 

Transgredir aquest ordre comporta, ne-

cessàriament, el fracàs. Transgredir l'ordre 

natural, volgut i establert per Zeus i vigilat 

per Hores i Càrites, duu forçosament l'anihila-

ció física de l'home: qui no respecti les lleis 

de la natura i no hi adigui el seu treball no 

n'obtindrà res, perquè la natura ja no és OÛTO-

vóun • Transgredir l'ordre social -regulat per 

les Moires i per les Hores, això és, per les 

Hores hesiòdiques, sobretot per AÚKTI ~~ duu el 

càstig que arriba tard o d'hora. Aquesta és la 

convicció de Soló (76), en invocar les Muses 

com a donadores de felicitat — i no de riquesa, 

la qual, mal adquirida, porta càstig— i d'He-
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síode (77), que demana l'adequació a l'ordre 

establert i a la justícia, si no es vol caure 

en la desmesura i el càstig. Les Erínies són 

les encarregades de complir-ho: si l'home tras-

passa el llindar de la uotpa / del vóuos , 

d'allò que li pertoca i que li és llei, les 

Erínies vengen la transgressió i la injustícia, 

i ho vengen de manera "legalitzada", no com a 

Fúries, sinó com a Eumènides. Zeus ha disposat, 

doncs, l'ordre del món i els seus vigilants. 

En la seva disposició, ha dominat a 

poc a poc tot allò que, anterior a ell i potser 

superior a ell, amenaçava de no encaixar en aquest 

ordre i ho ha disposat sotmetent-ho a aquesta 

funció reguladora. Per això cal veure les Mu-

ses filles de Cronos com a pertanyents a un es-

tadi més antic (el d'Otos i Efialtes) del qual 

les arrenca la seva vinculació amb Zeus i la me-

mòria, funció aquesta del record — o sigui, de 

la transmissió— que duran a terme d'ara enda-

vant. Les Hores s'han transformat de naturals 

en civilitzadores i les Moires, senyores del 

destí que dépassa fins i tot Zeus, se sotmeten 

a un Zeus MoipaYéTns que ha sabut cridar al seu 

costat una Justícia omniscient i vigilant que 
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acompleix la funció de la Moira filadora, en 

tant que, ella també, envia el càstig reservat 

a les Erínies. No en va la Moira més vella, 

segons una tradició, és Afrodita Urania: Afro-

dita, la dea de les Hores i de les Càrites, però 

sobretot Urània (com una Musa hesiòdica, com 

les tres muses de la generació anterior, com 

les Erínies, com tot el que és anterior a Zeus): 

Ara, però, la possessió del bé i del mal de les 

Moires és la de Zeus, és la de la justícia. Les 

Moires reparteixen a cadascú el que els plau, 

com ho fa Zeus, que dóna indistintament béns i 

mals als homes, i les Erínies-Eumènides s'han 

sotmès també al vóuos de la uóXtS (78). 

La uoïpa, la part que pertoca a cadas-

cú, ha passat a ser vóuos / allò que regula el 

que pertoca a cadascú. Les filles del cel i de 

la terra són les filles de Zeus i de la Memòria; 

les Estacions de la natura, de la cpúots , són 

les vigilants de la bona consolidació de la po-

lis i la Moira omnipotent cedeix el seu tron a 

ACxrj, la justícia de Zeus. A tota acció huma-

na correspon, si s'escau, el càstig diví, per-

què el món està ordenat de manera que l'activi-

tat de l'home es vegi corresposta pel que per-
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toqui, ja sigui l'èxit —aconseguit amb tre-

balls—, ja sigui el càstig per la transgressió 

del que és just. 

I. 3. 3. Un cas particular : les Aglàurides 

Molts punts en comú amb tot 1'anterior 

tenen les filles de Cècrops, les Aglàurides: 

Aglauros, Herse i Pandrosos, filles d'un rei 

d'Atenes, Cècrops, van rebre d'Atenea l'encàrrec 

de vetllar una cistella, amb l'ordre terminant 

de no obrir-la. Tafaneres, Aglauros i Herse 

desobexren la dea, i a dins de la cistella des-

cobriren Erictoni infant, voltat de serps, fill 

de la Terra (79). El seu nom les acosta a les 

Hores, a les Muses i a les Càrites, com a refe-

rència a l'esclat de la natura. Aglauros repre-

senta la brillantor, Herse significa la rosada, 

cosa subratllada per la seva germana Pandrosos 

(per alguns una Hora). En certa manera, acom-

pleixen una funció semblant a la de les Hores, 

les Moires i les Càrites, presents als naixe-

ments i als estadis de la vida humana. També 

el seu culte hi fa referència, ja que la festa 
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de les Arrefòries hi és vinculada i Pandrosos 

rep, al seu temple de l'Acròpolis, el jurament 

dels efebs (80). 

Però Erictoni representa per als reis 

de 1*Atica el pas de l'època dels "nascuts de 

la Terra" a la generació dels homes actuals, de 

l'Univers ordenat. Encarregades de vetllar Eric-

toni, amb les Aglàurides acaba un determinat es-

tadi de la vida d'Atenes —el de Cècrops— i 

comença el de la civilització tal com la tenim 

ara, la qual és inaugurada per Erictoni i Atena. 

La història àtica de les Aglàurides és la his-

tòria de la creació de la primera dona, Pandora. 

Del naixement sense dona, directament de la Ter-

ra, es passa al naixement tal com es coneix a 

l'actualitat, als nascuts de dona. Les Aglàuri-

des representen aquest pas d'un estadi a 1'al-

tre, i l'aprenentatge d'una sexualitat femenina 

que només una de les tres noies supera amb èxit. 

El que per Hesíode, i també per Soló, 

s'esdevé a nivell còsmic — e l mite de les edats, 

la lluita de Zeus amb Cronos i el naixement del 

món actual, amb un ordre natural i social deter-

minats—, s'esdevé, en el mite de les Aglàuri-
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des, en l'àmbit àtic. El significat, però, 

és el mateix: el sorgiment d'un estadi de ci-

vilització a partir d'uns elements anteriors 

que queden com a vigilants d'aquesta civilitza-

ció i del nou ordre establert (81). 



Notes al Capitol I 
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1. G. THOMSON (II) pp. 105-130; A. E. SAMUEL. 

2. J. D. MIKALSON (I); B. D. MERITT. 

3. El treball de BISCHOFF a RE s.v. Kalender 

és un bon quadre comparatiu, tot i que no re-

sol tots els problemes, i és un intent reei-

xit de clarificar la confusió del còmput del 

temps a Grècia. De fet, no és fins a l'ar-

ribada de Juli Cèsar que es fixà un calen-

dari regular. 

4. Per tot el referent a la divisió del temps 

i del calendari, ens remetem als ja citats 

BISCHOFF, THOMSON i SAMUEL. 

5. SAMUEL, p. 35. 

6. Fins al punt que, en el cas de tractes co-

mercials entre diverses ciutats, s'havia ar-

ribat a consignar la data de totes les mane-

res possibles segons les parts implicades, 

per tal d'evitar malentesos, cf. BISCHOFF, 

RE 1569. 

7. BISCHOFF, RE 1572; SAMUEL p. 59. 

8. A. B. CHANDOR, p. 59 

9. Aquestes són les referències d'Hesíode als 

Treballs i Dies, perquè són les úniques và-

lides per tot el territori grec. Hesíode no 

esmenta els mesos pel seu nom (excepte el 
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raes de Leneó, v. 504), ja que això només 

seria útil per a un lloc concret i incompren-

sible per als altres. La referència astro-

nòmica, en canvi, és universal. 

10. Sovint, l'única referència que tenim d'una 

festa és que era dedicada a Demèter (per 

tant, ¿és lícit suposar que es tracta d'un 

ritual de sembra o de sega?) o que s'ofe-

rien primícies (a qui i quan?), però la re-

ferència temporal manca molt sovint, i fins 

i tot és discutida la datació de festes tan 

ben testimoniades com les Carnees o les Ja-

cínties. 

11. J. HARRISON (II), p. 185. La divisió en 

dues estacions possiblement es féu a partir 

de la constatació d'un fet evident: l'allar-

gament o l'escurçament del dia en els sols-

ticis, que no signifiquen forçosament una 

concepció quadripartita de l'any. cf. Plin. 

HN XVIII, 231. 

12. Alcm. 12 Caíame 

13. tap òpóüxxx , Theoc. 13, 45 

14. Ilíada: tap : 6, 148; óítobpa i derivats: 22, 

27; 21, 346; 5, 5; 16, 385; xecyíóv : 21, 283; 

3, 4; 17, 549. 
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Odissea: ëap : 19, 519; ôépoç : 11, 192; 14, 

384; ÓTiúpa H> 192; 12, 76; xeiycûv 4, 566; 

14, 522. 

15. Sentit d'"estiu": X. H.G. 3, 2, 10; Ar.Av. 

709; Arist. Met. 348a I; Hdt. 4, 199. 

Sentit de "fruit": S. Tr. 703; X. i?.G. 2. 

4, 25; Pl. Lg. 844d, 845c; Arist. ff.d. 606b. 

2; 6299 2; Is. 11, 43. Alcm. 130 Caíame. 

16. xetuíóv en sentit de mal temps i tormenta: 

5. Aj. 20, 7; Hdt. 4, 62; Hes. Op. 675; Pi. 

J. 7, 39. 

17. Certament, pot objectar-se que els grecs te-

nien una paraula per a designar-la (que ha 

donat el vocable actual) que no és cap de 

les esmentades: cpdivÔTtcopov , l'estació que 

ve després de 1 ' òraópa , després de l'estació 

del fruit. Aquest nom no es troba en Homer 

i quan apareix en altres escriptors, fa una 

certa impressió d'artificiositat, com si 

calgués forçar una divisó quadripartita, ade-

quada als trimestres solars, per damunt d'u-

na més antiga distribució en tres grans blocs: 

l'hivern, la primavera i l'estiu, això és, 

l'època en què la llavor és sota terra, ger-

mina i creix, l'època del florir i l'època 
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del fruit. Vegi's els equilibris que fa Dio-

genes Laerci (8, 10) per a establir la cor-

respondència entre ôépoc i <p\KvÓTtcopov i l e s  

edats de la vida humana, anomenant veri viris 

els homes de quaranta a seixanta anys (cf. 

infra p. 104 )• cf. el comentari al fragment 

citat d'Alemán , ed. Claude CALAME, Roma 

1983, pp. 374-376. 

18. El cas de les Pianèpsies, Antestèries i Tar-

gèlies a Atenes o el de Zeus Sosípolis, a 

Magnèsia del Meandre. 

19. Els paral·lels mítics són degudament analit-

zats infra p. 38. 

20. Paus. 9, 35, 1. 

21. Apollod. Bibl. III, 14, 4 

xpúaeooG óè éut Auoe yevouévnQ év xpeüg uoCpae 

ôirçpédn ò éviauxós, nat uúav uèv Ttap'èauxÇ ué 

vetv xòv "AÔCÙVLV, uCav 6& napd. nepaecpóvij npoqé 

Tage, tflv 66 èxépav nap''A<ppoôtxî). ò óè "Aötovte 

xaúxrç npoaé ve tue nat xfjv íòíav yotpav. 

22. HARRISON (II), pàg. 186 - 193 

23. Alcm. 12. Caíame 

topas ô'SariHe xpeCs, Oépos 

nat xe Cua xÒTiópav xpCxav 

xal xéxpaxov xò Ffíp, öxa 

aáXXet uév, èadÍTiv ó'áóav 

OOH ëcrxL 
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XetydxcûL* napav cod., corr. anon, 

tori ponas áXX'et u&v cod., 

explic. Grotefend, Fiorillo, 

Porson, Schweighaeuser. 

24. ... "in late art, four seasons are the rule, 

but the notion of fourness has crept in as 

early as Alkman (...) Possibly in Alkman we 

have a mixture of two systems (1) two parts 

of the year, xet-U&v and ôépos (2) two or 

three Horae (Spring and Summer (and Autumn) )" 

( o. a. p. 187). En realitat, el coneixement 

dels períodes solsticials i equinoccials ha-

via de ser corrent des del mateix moment en 

què s'introduí l'any solar, però això no 

obliga que aquesta noció quadripartita de 

l'any s'estengués també al ritual, el qual, 

generalment, s'aferra conservadorament a ha-

bituds antigues. 

25. De fet, els versos que introdueixen la "quar-

ta" estació són reconstruïts a partir d'unes 

restes precàries (cf. supra n. 23 , aparat 

crític). 

26. (pdbvóiwpov = tardor. Hdt. 4, 42; 9, 117; 

DL 8, 10. 

27. De totes maneres, ni la situació fragmentà-

ria ni la brevetat del poema no permeten de 



- 62 -

fer gaires deduccions sobre la posició d'Ale-

mán en aquesta qüestió. 

28. HARRISON, o. e. p. 187: "Auxo, Thallo and 

Karpo obviously do not cover the whole year. 

Winter is no true Hora". 

29. Als poemes homèrics, &pn s'usa en sentit de 

temps adequat, moment adient, excel·lent; tem-

poralitat més que no pas divisó del temps. 

cf. AUSTIN, p. 88: "Hora is first a general 

concept, that moment when a variety of things 

function in unison, and then it can be applied 

to specific conjunctions, such as spring. 

The Horai who are the doorkeepers of Olympos 

in Homer (II. 5, 749; 8, 393, 433) clearly 

are "timeliness". We may call them goddes-

ses of the seasons, but only if we understand 

seasons in the most general sense, as oppor-

tune moments". 

30. HARRISON, loa. oit. 

31. cf. infra p. 135 

32. El cas més evident és el dels rituals àtics, 

analitzats a la segona part d'aquest treball. 

33. Hes. Thgrn 75-79. 

34. Cypria 23 Kinkel. 
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35. Hes. Thgn. 9 15-6; Schi. Pi. N. III 16b; 
Alcm. 81 Caíame. 

36. Schi. Ap. Rhod. III, 1; cf. BARMEYER p. 58. 
37. Stesich»210 Page 
38. Hes. Thgn. 38. 
39. Ar. Ran. 875. 
40. Sol.1 G.-P., 1 
41. E. Baach. 409-416; Paus. 9, 29, 3-4. 
42. Paus. 9, 29; Hes. Thgn. 2-8; Op. 658. 
43. Paus. 9, 29, 1-3. 
44. Paus. 2, 17, 4. 
45. HH. Ven. 5; Oer. 54, 192, 492. 
46. II. V. 749; VIII, 393. 
47. Od. XI, 330 
48. Ath. 2, 36d. 
49. Ar. Pax 1168. 
50. Nonn. D. 8, 4-5; 3, 381-2; 9, 12-6; 16, 396-8= 

48. 801. Pi. P. 9, 59-62. 
51. Hes. Thgn. 901; Paus. 1, 40, 4. 
52. Paus. 9, 35, 1. 
53. Hes. Thgn 902 
54. Sol. 3 G.-P. 
55. Hes. Op. 256-262. 
56. Hes. Thgn. 907 
57. -Cbid. 909 
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58. Paus. 3, 18, 6. 

59. Sol. 1 G.-P., 1 

60. Hes. Thgn. 15-16; Q. S. 4, 140. 

61. HH. Phoeb. 194-6 

62. Orph. H. 43 

63. Od. 18, 193-5 

64. Hes. Thgn 904 

65. Hes. Ihgn. 217 

66. Vies. Thgn. 218; 905. 

67. Ar. Av. 1731-1743; E. Iph. Taur. 203-7; 

Hel. 212-4; II. 3, 183; Od. 7, 197s. 

68. Hes. Thgn. 219s 

69. Paus. 1, 19, 2. 

70. Paus 5, 15, 5; 8, 37, 1; 10, 24, 4 

71. Hes. Thgn. 185. 

72. Paus. 8, 25,4; II. 9, 454-7; A. Pr. 531-4. 

73. Hes. Op. 117s 

— xapnòv ô'ëcpepe CeLöopos ápoupa 

aOirojiáTTi TtoÀXóv xe xat ôupdovov" 

74. Hes. Thgn. 535-555; Op. 50. 

75. Hes. Op. 356r262 ; S.Aj. 1389-92; Pi .p. 4, 14 

76. Sol. 1 G.-P., 3-13. 

77. Hes. Op. 255-237. 

78. Quan Atenea decideix el vot de l'Areòpag a 

favor d'Orestes. 
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79. Paus. 1, 2, 6; Apollod 3, 14, 5-6. 
80. Poll. VIII, 106 
81. MIRALLES (II) pp. 272s. 

* Vegeu quadre ns 1 
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II. LES TRES ESTACIONS EN EL RITUAL AGRARI 

Pretendre descobrir, en el complex 

conjunt de les festes gregues, a partir de 

les dades que es conserven, de les quals la 

majoria són d'autors tardans, allò que per-

tany a un estadi primari o antic és una tas-

ca impossible pràcticament, i també desacon-

sellable des del punt de vista d'un rigor fi-

lològic estricte. L'engranatge de la polis 

i els successius estadis de la civilització 

han anat transformant i modificant les pri-

meres festes pageses, i la noció que en po-

dem posseir a partir de les recerques i res-

tauracions arqueològiques no sabem tan sols 

a quin moment concret del món grec pertanyen 

ni si tots els trets que atribuïm a cada ri-

tual en formen part sincrònicament (1), o són 

elemènts que s'hi incorporaren al llarg del 

temps. A més, cada festa era sentida, en el 

moment de celebrar-se, com un tot, i si fos 

possible destriar els diferents estrats d'an-

tiguitat dels seus ritus, allò que l'antropò-

leg o el filòleg tindria al seu davant despré 
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d'un estudi minuciós i ingrat seria un bon 

treball d'anàlisi, però no una idea del que 

devia representar aquella festa pels individus 

concrets que la celebraven, ignorants de l'an-

tigor o de la modernitat dels seus ritus. 

Amb el relativisme a què obliga 

aquesta precarietat de dades o 1*excessiva 

complicació d'algunes massa confuses es pot 

abordar, tanmateix, l'estudi del ritual per 

a trobar-hi rastres d'una organització reli-

giosa que pren com a punt de partida el món 

del camp i les exigències del món del conreu, 

que es reflecteixen en unes determinades re-

lacions amb la divinitat,. 

Per això, tot i la modificació que 

dins l'estructura de la ciutat poden haver 

sofert les festes de caràcter predominantment 

agrari, pot encara descobrir-se l'existència 

d'un conjunt de festes relacionades, sobretot, 

amb l'esfera de la natura. La societat grega 

antiga era econòmicament depenent d'una base 

agrària, però el lligam amb el camp quedava 

present dins d'un complex polític més ampli. 

D'una primera organització de nuclis aïllats, 

dispersos, KCXT& XÖUAE , es passa, progressiva-
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ment a una estructura de ciutat-estat cohe-

sionada, la qual no implica una oposició món 

urbà / món rural entesa en un sentit modern, 

sinó una oposició entre dues maneres de conce-

bre — i de viure— l'estat (2). La polis 

clàssica —entesa com a edificis i camp al-

hora (3)— sent també com a imperiosa la ne-

cessitat de garantir la seva subsistència as-

segurant-se el beneplàcit dels déus sobre la 

natura, però, a més, el conjunt de les festi-

vitats de la ciutat clàssica tendeix a garan-

tir, sobretot, l'estabilitat de l'ordre actual 

i de les estructures ciutadanes del present. 

Aquesta complicació de les estructures cívi-

ques permet, en alguns moments, detectar la 

superposició o l'afegitó de determinats ele-

ments datables històricament (4), però en al-

tres ha configurat de tal manera les festes 

que aquestes queden convertides en rituals po-

livalents que permeten interpretacions no pas 

contradictòries, sinó més probablement com-

plementàries. 

Per aquesta mateixa polivalència 

del ritual tal com nosaltres el coneixem, cal 

guiar-se per la prudència a l'hora de dur a 



- 70 -

terme la seva interpretació, ja que la temp-

tació metodològica de deixar-se arrossegar 

per claus interpretatives monovalents és fà-

cil. Així sorgeixen intents de sistematitza-

ció que ho contemplen tot des del prisma dels 

rituals de fertilitat o de vegetació, o d'al-

tres que veuen el món religiós grec obsessio-

nat per la idea de la iniciació i fan de tots 

els rituals un rite de passage (5) . Els impul-

sos humans que duen a establir una relació 

amb l'esfera del diví són més complexos i la 

seva concepció d'aquesta mateixa esfera sagra-

da va més lluny que la ingenuïtat de veure ar-

reu innominats "esperits de vegetació" o si-

tuacions de transició contínua. 

Tenint en compte aquests pressupos-

tos metodològics i la possibilitat de reinter-

pretar el ritual a la llum de dades sociolò-

giques i mitològiques, pot intentar-se una 

aproximació al que anomenem, simplificant-ho, 

el calendari agrícola grec, el conjunt de fes-

tes que provenen d'un context rural i afecten 

les relacions de l'home — i per tant dels 

déus— amb la natura. 



- 71 -

El mateix que, en el capítol prece-

dent, s'estableix a partir de dades mítiques, 

això és, l'existència d'una tradició lligada 

a les festes de la terra que marca només tres 

estacions, en lloc de les quatre habituals en 

un any solar, és el que pot concloure's de 

l'estudi del cicle de festes agràries. 

Aquestes tres estacions que són dé-

tectables en el pla mític no responen a una 

teorització de dades exclusivament mitològi-

ques, sinó que apareixen a partir d'un siste-

ma de rituals de caràcter agrari present ar-

reu de Grècia — a l'inrevés d'altres esque-

mes rituals que són propis només d'una regió, 

com serà el cas d'algunes particularitats àti-

ques— que s'estructura, al marge d'una orde-

nació cívica del temps basada en el calendari 

solar, en tres períodes ben definits corres-

ponents a les tres estacions abans estudiades. 

Efectivament, hi ha dos moments bà-

sics en les celebracions: les festivitats a 

l'entorn de la sembra i del creixement de la 

llavor i aquelles que fan referència a la co-

llita. A això s'hi afegeix un tercer moment 

que correspon a un estadi intermedi, com són 
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totes les festes de primícies, que s'antici-

pen a la collita, propiciant-la i evitant que 

es pugui malmetre. Les festes de primícies 

i les de collita no són essencialment diferents, 

sinó que es produeixen en els diversos moments 

de la recol·lecció del fruit, ja sigui imme-

diatament abans de començar-la, ja sigui en 

acabar-la. La idea bàsica, però, és la matei-

xa, de propiciació de la divinitat per a pro-

tegir el fruit collit. Aquests grans tipus 

de festes corresponen a les tres estacions es-

tablertes: a l'hivern tindran lloc -especial-

ment a l'inici, però també durant el seu des-

envolupament— les festes destinades a la lla-

vor, al món dels morts i a la creixença dels 

sembrats. En canvi, a la primavera, trobarem 

rituals de purificació col·lectiva, de prepa-

ració per a la collita i d'ofrena de primí-

cies, que es perllongaran durant tot l'estiu 

en forma d'ofrenes de fruit a la divinitat. 

No cal dir que, en aquest esquema, les festes 

de verema presenten semblances notables amb 

les de sega, ja que en ambdós casos es tracta 

d'una collita, i igualment pot dir-se d'al-

tres plantes (el cicle del lli, comparable 
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mitològicaraent al de la sega) (6). Vegem, 

doncs, en què consisteixen els trets comuns 

a cada una d'aquestes estacions. 

II. 1. Festes de començament d'hivern 

L'inici de l'hivern, a Grècia, és 

marcat per una sèrie de festes que asseguren 

la fertilitat dels camps i de la llavor. Llau-

rar i sembrar exigeixen una atenció particu-

lar als déus i, en especial, a les divinitats 

que protegeixen la vida agrícola i que n'han 

estat les instauradores. D'ací que, fonamen-

talment, els cultes agraris de la sembra o de 

propiciació de la llavor sembrada estiguin vin-

culats a Demèter i Core com a donadores del 

gra, i als mites que expliquen aquesta dona-

ció. Des de finals de setembre fins al novem-

bre, segons els indrets, tenen lloc aquests 

rituals, ja siguin de llaurar, com les Proe-

ròsiés, ja senzillament siguin uexd xòv Kpöxov 

onópov (7) que fan referència a la sembra. 
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II. 1. I. Festes de sembra 

El temps que Persèfone passa a sota 

terra és el temps que garanteix la germinació 

i la creixença de la llavor. És aleshores que 

Demèter recorre els camps i els pobles cercant 

desesperadament la seva filla i és aleshores 

que cal propiciar-se el seu ajut —que, míti-

cament, un dia es concretà en la donació del 

blat als homes— per tal que continuï el ci-

cle de la creixença (8). 

KBeòcia té lloc la festa de Demèter 

'Axata durant el mes de Damatrio' que equival 

al Pianepsió atenès (octubre - novembre). És 

dedicada al dol per Core, i Plutarc (9) sub-

ratlla especialment que té lloc durant el mes 

de la sembra i que quan es remou la terra 

( » llaurar) cal recordar-se especialment dels 

de sota terra. Aquesta referència als inferns 

i als difunts és constant durant el període 

hivernal, que serà el període en què els morts 

senyoregen la terra (10) (cosa que en el ca-

lendari atenès queda especialment clara per 

la relació entre les Pianèpsies i les Antes-

tèries). Probablement, el ritual emprat en 
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aquesta festa té semblances amb el de les Tes 

mofòries molt millor testimoniades. Així ho 

vol veure Nilsson (11) establint un paral·lel 

entre els uèyapa de Beòcia i els sacra de 

les Tesmofòries. La manca de dades explíci-

tes sobre molts rituals és la principal difi-

cultat a l'hora de determinar paral·lelismes 

i sovint només queda el recurs d'establir una 

correspondència genèrica, en una classifica-

ció que no pretengui detalls massa exactes. 

A Arcadia, s'ofereixen sacrificis a 

Demeter "després de la primera llavor" (12), 

per tal que el fruit esdevingui aliment i lla 

vor. A Fèneos i a la mateixa època (cap el 

setembre - octubre), hi ha un ritual presen-

tat com a idèntic a Eleusis (13) i un ritual 

a Demèter KLÔapta probablement mistèric (14) 

en el quai es colpejava el terra amb bastons, 

una pràctica que trobem també en altres oca-

siöns (15). 

Més desproveït, encara, de dades, 

és el culte de Demèter Múaia a Pel.lene. 

Tant per l'aCxtov (l'acolliment que dóna a 

Demèter un tal Misios) com pels pocs detalls 

coneguts de la festa (l'exclusió d'homes i 
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d'animals mascles i les burles rituals), es 

pot deduir la semblança amb les Tesmofòries 

i, per tant, la seva relació amb la fertili-

tat de la terra i la sembra de la llavor (16). 

A Atenes el moment de començar a 

llaurar era religiosament marcat per les 

Proeròsiea t l'anunci oficial que el temps de tre-

ballar el camp havia començat. La seva data 

és incerta, atesa la diversitat de les refe-

rències, i s'ha qüestionat si tenen lloc al 

mes de Boedromió o de Pianepsió (17). Sembla 

que consistien, ultra l'anúnci que en feia el 

KT^pog , en el sacrifici amb nombroses víctimes 

(18) i, sobretot, la presentació i distribu-

ció de grans de cereal, encara que les dades 

són obscures. Chandor dedueix (19), amb raó, 

que devien tenir el caràcter sagrat de les 

primeres llavors sembrades, amb un poder par-

ticular de germinació. H. W. Parke (20) en 

fa, sobretot, una ocasió d'emmagatzematge de 

gra a Eleusis. La qüestió, però, és més com-

plexa de com ell la resol i és simplificar-la 

molt dir que "generally one gets the impres-

sion that the Proerosict was a state-ceremony 

centred on Eleusis, but only established after 
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Athens had incorporated that city in Attica" 

(21). Que el seu centre fos, en època clàs-

sica, Eleusis és possible per la forta atrac-

ció que aquest santuari exercia en matèria re-

ligiosa, sobretot pel que fa a tot el rela-

cionat amb Demèter, però les Proeròsies com a 

tais, amb aquest nom o no, i com totes les 

festes agràries, se celebraven probablement, 

en un principi, a cada un dels dems a la seva 

manera (la qual cosa explicaria la divergència 

de dates concretes, però a la mateixa època) 

en tant que començament del temps de llaurar 

i primer acte, ritual, de l'arada. En la mo-

dificació que sofreixen totes les festes quan 

s'integren dins d'una estructura social més 

complicada com és la de la ciutat-estat, Eleu-

sis podia haver assumit un paper centralitza-

dor molt més rellevant, tot i mantenint-se al-

gunes pràctiques rituals particulars en cada 

un dels dems. És per aquí, sembla, que es pot 

trobar l'explicació pels tres moments del llau-

rar atenès i de les discrepàncies entre Pean 

i Tòric i la resta de l'Atica (22). Aquesta 

mena de divergències i, sobretot, d'aparents 

redundàncies en els rituals és sovint deguda 
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al fet que observem les restes que en posseïm 

de manera sincrònica, mentre que no forçosa-

ment havien de correspondre —amb la mateixa 

importància— al mateix període, sinó que 

de vegades una pràctica religiosa en determi-

nat indret devia adquirir, pels motius que fos-

sin —de caire polític o econòmic--, una 

certa preponderància, tot i coexistint amb al-

tres manifestacions de rituals semblants que 

eren vistos com a corresponents a la mateixa 

finalitat i, per tant, fàcilment identificats. 

Aquest és el cas de nombroses festes agràries 

i d'iniciació i és, potser, la manera d'expli-

car fins i tot diversos ritus a l'interior 

d'una mateixa festa (23). 

Un cas particular i indicatiu de 

les festes de sembra de l'inici i acabament 

de l'estació de la sembra és el de Zeus Sosí-

polis, a Magnèsia La festa consta de dues 

parts ben diferenciades, i el més significatiu 

és que la primera té lloc al mes d'Hereó, men-

tre que la segona part es desenvolupa al mes 

de Cronió, això és, al començament de l'època 

de la sembra i al començament de la de la se-

ga (24). Un brau és consagrat a Zeus en la 



- 79 -

primera part de la festa, alimentat durant 

tot l'hivern i sacrificat en començar la co-

llita (junt amb altres sacrificis a Artemis 

i Apol.lô). La festa incorpora altres elements 

comuns a rituals de sacrifici: processons, 

cors de joves i noies, competicions atlètiques 

diverses. L'important, però, és el caràcter 

d'inici i cloenda que té la festa, que re-

lliga significativament els dos extrems d'una 

estació sentida com a única i que marca dos 

grans moments del món agrícola: la sembra i 

la. preparació per a la collita (25). 

II. 1. 2. Les Tesmofòries panhel.lèniques i 
la seva relació amb l'agricultura 

La gran festa relacionada amb el 

mite de Demèter i Core i vinculada amb la sem-

bra i la fertilitat dels camps és, sense cap 

dubte, la de les Tesmofòries, per la seva ex-

tensió arreu del territori d'hegemonia grega. 

N'hi ja testimonis a Atenes (les millors cone-

gudes), a altres dems de l'Âtica, a Lacònia, 

Argòlida, Arcàdia, Beòcia, a les illes, a 
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Asia Menor, a Sicília (26), encara que de ve-

gades se'n conserven unes referències molt 

migrades. El ritual, però, és ben conegut a 

partir de les Tesmofòries ateneses. La dura-

ció de la festa era variable segons els in-

drets; a Atenes, les Tesmofòries pròpiament 

dites duraven tres dies, de l'onze al tretze 

del mes de Pianepsió. Dos dies abans, el dia 

9, tenien lloc les Estenies una altra fes-

ta de dones soles, que s'ha; volgut veure ab-

sorbida per la importància de les Tesmofòries 

(27). Pròpiament, però, semblen un pròleg a 

aquestes o un començament de la festa, almenys 

tal com les tenim en època clàssica, sobretot 

tenint en compte que el dia 10 — e l que que-

da lliure entre les Estènies i les Tesmofò-

ries— tenien lloc les Tesmofòries d'Halim, 

a uns quants quilòmetres d'Atenes (28). Pro-

bablement, aquestes diferents pràctiques s'ex-

pliquin per fusió o superposició, en una 

determinada època, de rituals semblants, però 

practicats a llogarrets diferents, veïns, que 

després, en constituir-se una estructura més 

complexa i més àmplia, com la de la polis 

subsistiren amb algunes particularitats, però 
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a l'ombra del que havia esdevingut ritu cen-

tral. Per això i ateses les especials carac-

terístiques de les Estènies, sembla adient 

observar-les juntament amb les Tesmofòries i 

no fer-ne dos rituals aïllats (29). 

El característic d'aquest primer 

dia 9 eren les atoxpoXoy Cau , les burles rituals, 

de caràcter obscè i lliure, que tenien com a 

referència mítica les burles de lambe quan 

Demèter descansava a Eleusis, però que, en 

realitat, formen part de nombrosos rituals re-

lacionats amb la fertilitat (30) i que també 

es troben al segon dia de les Tesmofòries. 

El primer dia de les Tesmofòries, 

anomenat &voôoç sembla que era el dia de 

l'aplec al santuari atenès situat al Pnyx 

(31), on es feien les ofrenes de porcells, en 

les cavitats dites de Demèter i Core, d'on 

es recollien les restes d'anteriors ofrenes 

per tal de barrejar-les amb la sembra de l'any 

i augmentar-ne així la fertilitat (32). 

El segon dia, Nnoxeïa, les dones, 

allotjades en tendes d'una manera primitiva 

i damunt de jaços d'aloc (33) observaven una 
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rigorosa abstinència i creuaven entre elles 

les burles i els insults rituals. És incert 

que realment se celebressin en aquest dia, si 

bé sembla el més probable. El darrer dia, dia 

de les KaAA.LYéveta, acabat ja el dejuni, feia 

referència a la "bona naixença", això és, a la 

fecunditat humana (34). Durant aquests dies 

s'ignora quins eren realment els detalls dels 

rituals duts a terme, ja que eren encoberts 

pel mateix vel de secret que cobria els rituals 

misterios, pràctiques prohibides al coneixe-

ment masculí, com molt ritus femenins, i per 

això alguns aspectes de la seva celebració ro-

manen ocults. 

La participació de les dones en aques-

ta festa ha estat discutida i constitueix un 

dels interrogants que plantegen les Tesmofò-

ries. Sembla que només hi participaven dones 

casades ciutadanes d'Atenes, però hi ha testi-

monis confusos que permetrien pensar que hi 

eren admeses noies no casades i també heteres 

(35), encara que és possible que hi hagués una 

evolució en la festa i que les normes d'accep-

tació fossin menys estrictes amb el pas dels 

anys, la qual cosa explicaria algunes aparents 
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contradiccions entre els testimonis, sobre-

tot tenint en compte que només ens podríem 

basar en Llucià per a dir que hi participaven 

també cortesanes. 

Les Tesmofòries apareixen clarament 

com una festa la finalitat de la qual és d'as-

segurar la continuïtat del cicle vital i, en 

tant que això, són una festa de dones enteses 

cora a donadores de vida, la dona en la seva 

funció procreadora (36), que abarca tant l'àm-

bit estrictament vegetal —la sembra, amb la 

barreja de les restes d'ofrenes i la llavor— 

com l'humà —la bona naixença—, com a fo-

mentadores de la fecunditat humana, materna. 

Per això, el caràcter de les festes, tot i 

ser reservat exclusivament a dones, està for-

tament integrat dins del conjunt de festes de 

la ciutat garantidores de la continuïtat de 

l'ordre. Al començament de l'estació de la 

sembra cal assegurar el bon resultat de la 

llavor —que un dia Demèter donà als homes— 

perquè aquest representa la prosperitat de la 

Gooutnitat sencera, i cal garantir també la con-

tinuïtat d'aquesta mateixa comunitat, i això 

en relació a les dues divinitats més fortament 
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vinculades amb el gra i el seu conreu: Demè-

ter i Core. Aquesta era la funció principal 

de les dones i damunt d'elles queia la respon-

sabilitat d'aquesta garantia (37). 

Les múltiples referències que con-

servem de les Tesmofòries arreu de Grècia ens 

indiquen que la vinculació de Demèter amb el 

moment de la sembra era sentida com a impres-

cindible. En molts indrets, el testimoni es 

limita a ressenyar una festa en honor de Demè-

ter Qeauotpópos i a partir d'aquí es pot assu-

mir que es tractava d'unes Tesmofòries, enca-

ra que l'epítet òeouocpópos ha donat lloc a 

massa discussions perquè puguem decidir defi-

nitivament que només pot estar relacionat amb 

les festes de les Tesmofòries tal com les co-

neixem (38). El ritual, en els llocs en què 

ens és transmès, té similituds amb el més co-

negut d'Atenes, i s'hi afegeixen alguns ele-

ments particulars que complementen la visió 

de culte ctônic i de pràctiques que recorden 

ün temps antic. Així, a Erètria, les dones 

no rostien la carn, sinó que la deixaven cou-

re directament al sol (39); a Siracusa s'ofe-

rien pastissos de sèsam i mel, en forma d'òr-
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£ans genitals femenins (representacions fre-

qüents en altres rituals de fertilitat) (40). 

Podem pensar que, amb algunes discrepàncies 

en els detalls, el ritual, pel que fa a deju-

nis, burles, tabús sexuals i ofrenes del por-

cell i de pastes amb diferents formes, devia 

ser semblant arreu del món, així com la seva 

funció a l'interior del cicle de festes de ca-

da lloc (41). 

II. 1. 3. Problemes plantejats per les Haloes i altres 

festes agrícoles d'hivern 

Si les Tesmofòries són, amb tots 

els seus problemes, unes festes prou conegu-

des que permeten interpretacions divergents 

només en els detalls, les Haloes són motiu de 

discussió no ja sobre alguns elements de la 

festa, sinó sobre la contradicció mateixa dels 

seus testimonis i la impossibilitat de clas-

sificar-la en cap categoria definitiva. In-

tentar treure l'entrellat de què significaven 

realment, implica donar prioritat a uns tes-
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timonis sobre uns altres, i a partir de la hi-

pòtesi que moltes d'aquestes fonts donen re-

ferències equivocades. El problema rau a de-

terminar amb quin criteri s'estableixen aque-

tes equivocacions. 

La primera pregunta és la col·lo-

cació de les Haloes en el calendari: els únics 

testimonis que fan referència a la data par-

len del mes de Posidó (42), que correspon al 

desembre - gener. Això ha portat a prendre 

dues posicions: o bé acceptar la data tal com 

la tenim, i aleshores examinar el ritual te-

nint en compte que és una festa d'hivern i, 

per tant, difícilment podrà celebrar la sega 

o ser una ofrena de primícies; o bé afirmar 

que aquesta data és una equivocació i que cor-

respon a algun altre moment del calendari. 

Mommsen (43) és partidari de fer-ne una festa 

dedicada a Zeus al mes de Maimacterió i al-

lega una possible confusió entre la nooeißövos 

TtoUTt̂  (44), que se suposa existia a la 

festa, i la referència a Iïooei6e£5vos unvós 

(45). 

Aquest problema de la situació d'a-

questa festa té l'origen en les característi-
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ques rituals, que contrasten amb l'aparent 

significat del nom i amb el que coneixem d'al-

tres festes de la mateixa època. El nom, Ha-

loes, s'ha volgut fer derivar d'&Xuc , que 

significa "era" i, per tant, la festa seria 

una festa del batre (46), la qual cosa és im-

possible a l'hivern. El testimoni més llarg 

que posseïm, un escoli de Llucià (47), parla 

d'&Xwaí, que volen dir sarments, i ho posa 

en relació amb Dionís, aparentment també ho-

norat en aquesta festa. Això faria de les 

Haloes, sobretot, una festa del vi, més com-

prensible en el context de l'hivern, dedicat 

primordialment a les festes de Dionís. Una 

derivació més possible, però, sembla la d'dXojri 

que té significat més ampli que el d'era: sig-

nifica un terreny cultivat, un jardí, un camp 

(48). Així, les Haloes mantenen la seva re-

lació -evident a partir del ritual— amb 

l'agricultura, però no necessàriament del ba-

tre ni de la vinya. 

Les Haloes eren unes festes el ri-

tual de les quals és molt difícil de decidir, 

atesa la imprecisió dels textos. Potser hi 

havia una processó en honor a Posidó i ofre-
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nés a Demeter, Core i Dionís. La participa-

ció d'homes és discutible, ja que, d'una ban-

da, sembla que hi prenien part efebs i que els 

homes feien ofrenes a Eleusis (49), mentre que, 

i d'altra banda, el moment central de les Haloes 

— o almenys el més ben testimoniat— és el 

ritu de les dones, apartades de tot element 

masculí, duent a terme accions molt semblants 

a les de les Tesmofòries o altres festes ex-

clusivament femenines (50). Intercanviaven 

insults, burles i acudits obscens, portaven 

figures de guix en forma d'òrgans genitals i 

es compartia un banquet en què eren prohibi-

des pràcticament les mateixes menges que es 

prohibien als misteris d'Eleusis, cosa que fa 

apropar les Haloes també al mite de Demèter 

i Core i el seu record als misteris. 

Per la raó del mes en què se cele-

bren no sembla possible acceptar la referèn-

cia d' ánapxac que dóna Eustaci (51), i en-

cara més tenint en compte la resta del ritual. 

En aquest context no és gaire expli-

cable el paper de Posidó, que ha estat molt 

discutit (52), ja que no hi ha més evidències 
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que la Iloaetôôvos Ttountf ja citada, i que pot-

ser era esmentada per confusió amb les festes 

de Posidó que s'esdevenen en el mateix mes (53). 

L'escoli de Llucià explica que en aquesta fes-

ta es tastava el vi per primer cop, cosa que 

sabem impossible, ja que aquest fet era ritual-

ment celebrat, i amb particular significació, 

a les Antestèries (54). La proximitat de les 

Lenees i el panorama general de l'hivern com 

a dedicat primordialment a Dionís fa que s'ha-

gi volgut veure una confusió entre aquests dos 

tipus de festes (55), mentre que d'altres hi 

han vist una introducció tardana de Dionís, 

associat artificialment amb Demèter (56). D'a-

quí vindria la interpretació dXaxxí com a sar-

ments i la història d'icari que explica Llu-

cià (57). 

La participació de les dones presen-

ta també problemes, perquè — a causa del co-

mentari de Llucià— s'ha volgut deduir de la 

llicenciositat aparent de la festa la presèn-

cia de cortesanes i, fins i tot, que era una 

festa especialment dedicada a elles (58), però, 

en realitat, no són esmentades enlloc, i si hi 

participaven devia ser com a les Tesmofòries. 
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Cal tenir en compte que les obscenitats i bur-

les són freqüents en els rituals mistèrics i 

en els dedicats a Demèter, i es troben també 

en altres festes pageses; la seva explicació 

s'ha de cercar —almenys en l'origen— més 

en la funció purificadora i la propiciació de 

la fertilitat que en un determinat grup social. 

S'han volgut veure també les Haloes 

connectades amb els misteris d'Eleusis i essent 

elles mateixes també uns misteris d'iniciació 

femenina (59), però totes les festes agràries 

exclusivament femenines contenen uns elements 

que fan pensar en els misteris, a causa de la 

relació amb el mite de Demèter i Core, que té 

la seva celebració per excel·lència a Eleusis, 

encara que en un altre context que no és l'es-

trictament agrari. Festes com les Tesmofòries 

o les Haloes, reservades només a dones, for-

çosament devien comprendre alguna part que els 

homes no podien conèixer; d'ací la seva assi-

milació als misteris d'Eleusis; ara bé, res 

no permet imaginar que la funció d'aquestes 

festes femenines, respecte a les dones, fos la 

mateixa que la d'Eleusis respecte als ciuta-

dans atenesos. Una altra cosa és la suggerèn-
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eia de Harrison (60) que fa de les Haloes uns 

primitius misteris, encara que això, ara per 

ara» només pot ser una intuïció difícil de de-

mostrar amb les dades que posseïm. 

La interpretació de les Haloes, doncs, 

obliga a una constant revisió de les fonts, 

eliminant algunes referències i acceptant-ne 

d'altres. La menció del mes de Posidó no sem-

bla rebutjable, si més no, perquè no hi ha cap 

paral·lel d'aquesta festa ni en una altra zo-

na de Grècia ni en un altre mes; i, en canvi, 

no és del tot il·lògic un ritual a l'hivern, 

de les mateixes característiques que les Tes-

mofòries, encaminat a la mateixa funció i en 

un temps en què la llavor germina i creix; al 

cap d'uns mesos de la sembra cal assegurar que 

aquesta creixença serà ben duta a terme: d'ací 

que el record de Demèter i Core torni a ser 

imprescindible. El que no és tan acceptable 

és la qualificació que fa Chandor (61) —que 

d'altra banda fa una anàlisi força encertada 

del ritual— de les Haloes com a "fertility 

festival in general", atès que, encara que la 

precarietat de les dades ens resulti incòmoda, 

no són pensables aquests "rituals de vegeta-
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ció" genèrics, sense una motivació i aprecia-

ció concretes, depenent del cicle estacional 

i de la realitat del conreu pràctic d'aquell 

determinat indret. 

Encara que les Haloes constitueixen 

un ritual que podríem qualificar d'excepcio-

nal per la seva particular col·locació al de-

sembre, no és del tot l'únic. A Míconos co-

neixem una festa en honor de Demèter XXotf 

també al desembre, al mes de Posidó (62), a la 

qual se sacrificava un porc. A Míconos mateix, 

ún mes més tard, el 10 de Leneó, tenia lloc 

una festa en honor de Demèter, Core i Zeus Bu-

leus, reservada només a les dones (63). La 

inscripció diu clarament: értt óiòfH Cmèp 

uapnoO una festa per tal d'assegurar la fer-

tilitat de la llavor ja sembrada, i per aques-

ta raó, a l'hivern, quan aviat els camps comen-

çaran a cobrir-se de verdor. Les referències 

a Demèter XXort a l'hivern no són contradic-

tòries amb 1'altra XXotf que es troba també 

a les Targèlies àtiques, sinó que, en reali-

tat, corresponen a la mateixa evidència: 

com a no madura, que verdeja (o que comença a 

verdejar) té el seu lloc tant al desembre, 



» - 93 -

quan comença a créixer la llavor, com a la 

primavera, quan verdegen les messes (que en-

cara no han madurat). La vigilància exercida 

sobre els camps es concreta en aquestes fes-

tes, típicament femenines, que recorren l'hi-

vern, fins a esperar les primícies de la pri-

mavera . 

II. 2. Festes de primavera i estiu 

L'altre gran moment en el món agrí-

cola el constitueix l'època de la sega, el re-

sultat del període anterior de sembra i espe-

ra de la germinació, i que també és objecte 

d'una atenció ritual particular. La conside-

ració als déus adopta especial relleu en els 

dos punts més perillosos per a la subsistèn-

cia de la natura: la sembra i la collita. 

Per això, existeixen els rituals especialment 

dedicats a aquestes dues ocasions, amb una 

forma pròpia i que es distribueixen al llarg 

de l'any d'acord amb la situació del món na-

tural . 
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Un cop la sembra s'ha dut a terme 

tot acomplint un ritual meticulosament seguit, 

de manera que se'n pot esperar un resultat sa-

tisfactori, cal aconseguir la propiciació dels 

déus en el moment crític de la collita, quan 

encara es pot malmetre. La primavera, una es-

tació, com hem vist, distinta de l'hivern, per-

què l'evidència dels camps manifesta que la 

llavor ja no és a sota terra, és alhora un 

temps en què més imperiosament es fa sentir 

la necessitat d'una collita abundosa, ja que 

comença a mancar la reserva de l'any anterior. 

La urgència de la nova sega i l'evidència que 

tota la subsistència futura en depèn es dei-

xen sentir clarament a l'inici del període 

estival. 

II. 2. 1. Primícies 

Arreu de Grècia, doncs, són freqüents 

els rituals i les festes en què el fruit és 

posent, per tal d'assegurar-ne l'abundor i 

la qualitat. Aquestes festes tenen com a ca-

racterística principal l'ofrena de primícies, 
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això és, de la primera espiga o del primer 

fruit recollit, que s'aparta de l'ús normal 

que li donen els homes, per entrar dins de 

l'esfera del sagrat, del diví. L'ofrena de 

primícies és una de les formes més simples 

— i potser més antigues— de sacrifici (64), 

i una propiciació de la divinitat, sigui qui-

na sigui, per tal que tota la resta del fruit 

sigui preservat de qualsevol desastre. 

Per partíceps els déus de les pràc-

tiques humanes és habitual en el ritual antic 

i respon alhora a un designi apotropaic i pro-

piciatori. La primera espiga, el primer fruit, 

el primer raïm, no pertanyen a cap home, sinó 

al déu, el qual comparteix així l'esfera dels 

homes i evita que tot el conjunt del qual ha 

estat extreta aquella ofrena pugui sofir cap 

dany. La vida quotidiana repeteix també, amb 

menys solemnitat, les ofrenes de primícies: 

les libacions del vi en els banquets, abans 

de ser begut, responen a la mateixa voluntat 

de fer la divinitat partícep d'un vi que re-

sulta, així, dessacralitzat i la consumició del 

qual no comporta cap perill de part dels déus, 

perquè n'han rebut el primer. 
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La idea de "primer" va unida a la 

de "millor". Les primícies són alhora el pri-

mer fruit en sentit temporal i el més escollit, 

tenint en compte que el millor correspon als 

déus. L'ofrena de primícies conté tota la 

qualitat en el seu grau més excels, i per ai-

xò la seva excel·lència —en tant que és re-

galada a la divinitat— retorna a la resta 

del fruit per la propiciació divina. S'esta-

bleix així una relació recíproca entre la do-

nació del fruit per part dels homes i la ben-

volença del déu que l'acull i retorna a l'ho-

me. La primera espiga, el primer vi, la pri-

mera noia — i la més ben nascuda, com troba-

rem en algun ritual d'iniciació (les Arrefò-

ries a Atenes)(65)— assumeixen en ells 1'ex-

cel·lència que es vol aconseguir per a la res-

ta i eviten també que la divinitat, gelosa, 

pugui anorrear tota la subsistència humana, en 

sentir-se exclosa del repartiment. 

i: 
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II. 2. 2. SxxpvOKOi i primícies 

II. 2. 2. 1. El (papuaxóc grec 

El ritual del (papuaxós , el boc emis-

sari que carrega damunt seu tota la impuresa 

d'una comunitat, es retroba arreu de Grècia 

i ha estat profusament estudiat (66). El 

(papuaxós, que podia revestir formes diverses 

— u n animal, un home o una dona, disfressats 

i caracteritzats de manera representativa de 

tot el grup purificat— acomplia bàsicament 

la funció de xddapucx, purificació, en una oca-

sió en què alguna dissort s'abatés damunt la 

ciutat, ja fos una epidèmia, un període de se-

quera i fam o un altre assot (67), però en la 

realitat el trobem en festes que es repeteixen 

anyalment, en ocasions fixes. Els més ben ex-

plicats són els de les Targèlies ateneses, 

en què dos homes, amb un collar de figues (blan-

ques o negres, per representar l'un les dones, 

1'altre els homes) eren assotats i expulsats 

de la ciutat (68). .En altres indrets trobem 

episodis semblants: a Rodes, en ocasió de les 
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Crònies, expulsaven un condemnat a mort que 

havien retingut fins a aquella ocasió (69) 

i Plutarcens explica l'expulsió de Boulimos 

que personifica la fam, a Queronea (70). 

En altres cultures, aquest ritu tam-

bé es troba present ja sigui en la forma més 

extrema de matar un condemnat o un presoner, 

o en la utilització simbòlica d'un tronc d'ar-

bre vell o de la roba d'un home vell, o d'un 

ninot de palla disfressat, sobre el qual es 

carreguen totes les culpes (71). En alguns 

casos es tractava només del bandejament de la 

comunitat, de l'expulsió, l'exili o l'abandó 

en el desert. Res no exclou que, en alguns 

indrets, no es dugués realment a terme la pri-

mera idea òbvia: la mort del boc emissari. 

Ara bé, aquest aspecte, a Grècia, no és gens 

clar i, si bé potser alguns testimonis apunten 

vers un possible ajusticiament — e n alguna 

època— del <papviaxóe , les dades fiables indi-

quen una expulsió de la comunitat, amb una fla-

gel·lació o lapidació prèvia, que acompleix 

igualment la mateixa funció (72). Les inter-

pretacions que es poden donar a aquest ritual 

són, fonamentalment, dues: veure en el <pap-
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uaxóc l'encarnació de l'esperit de la vegeta-

ció que retorna l'any següent o limitar-se a 

présentar-lo com una propiciació de la colli-

ta de l'any. 

Una interpretació frazeriana del ri-

tual condueix a veure'l com un esperit de la 

vegetació -i també un esperit de l'any— que 

és mort i que ressuscita l'any següent, la 

mort simbòlica del qual representa l'assegu-

rança de la fertilitat de l'any que ve. Geb-

hard (73), que s'adscriu a aquesta manera de 

veure-ho, en discrepa, però, en considerar el 

<papuaKÓ£ l'encarnació de l'esperit de vege-

tació que mor per a assegurar la collita d'a-

quell any (no la fertilitat posterior), atès 

que es tracta de rituals presents en festes 

de primícies. 

Una altra lectura dels (papuaxoC po-

dria veure'ls no com a encarnacions de cap es-

perit, sinó COTÍ a purificadors de la comunitat 

i, per tant, propiciatoris d'una bona collita, 

i no pas la de l'any següent sinó la del ma-

teix any. Sense entrar en cap binomi mort-

resurrecció o arribada-retorn (propi d'una vi-

sió de l'any que es renova en aquella ocasió), 
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la neteja de la ciutat o del grup humà pres-

suposa les necessàries condicions perquè la 

collita pugui tenir lloc apropiadament i sen-

se perill de fracàs. Igualment, en trobar-se 

en una situació de desgràcia, la comunitat ex-

pulsa un culpable —algú a qui s'ha carregat 

la idea de culpa— i, així, esdevé lliure. 

En unes comunitats agrícoles, disperses, Kotxöt 

Hwuac, el (oapuaxós tenia com a objectiu imme-

diat la purificació del territori per a asse-

gurar una bona collita. En la societat cívi-

ca, en la rcóXiC/ a més d'assegurar la fertili-

tat dels camps, la comunitat sencera és puri-

ficada per a evitar no només la fam que es 

deriva d'una mala collita, sinó una epidèmia, 

una dissort, una còlera dels déus que casti-

gui la ciutat. La comunitat carrega damunt 

d'un personatge tota la sutzura i la impure-

sa col·lectives, i així se'n purifica. D'a-

quí que la TióXts castigui els culpables —de 

crims o de delictes— segons uns models mí-

tics que reapareixen en un ritual anyal (74). 

El <papuaKÓ£ doncs, té un caràcter ambivalent: 

d'una banda, és el personatge més abjecte i 

més repulsiu de tota la comunitat; de l'altra, 
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és el que porta la prosperitat, en tant que, 

per la seva expulsió assegura l'èxit i la mi-

llora. 

Aquesta ambigüitat no es limita, 

però, només a la figura del boc emissari. En 

realitat, el tpapucutóc constitueix la creu d'u-

na medalla de la qual l'ofrena de primícies 

és la cara. Això es veu, sobretot, conside-

tant alguns mites relacionats amb la sega i 

la verema, en què l'ofrena expiatoria estableix 

la compensació pel fruit que és arrabassat a 

la terra. 

II. 2. 2. 2. Alguns mites d'herois de la sega 

Ultra el ritual ben testimoniat dels 

(papuaxoC el pensament mític dels grecs coneix 

un seguit de contalles — e n la majoria de ca-

sos, sense que en conservem restes explícites 

en festes concretes— que configuren, en el 

pla mític, quelcom molt semblant al que el 

(çapvanóç representa en el ritual. Tota una 

sèrie de personatges són morts o simplement 

desapareixen en ocasions de sega o de verema, 
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i després són cercats al so d'una cançó que 

lamenta i plany la seva desaparició. 

El més conegut, quant a la sega, és 

Litierses, el fill bastard de Midas, el qual 

obligava els estrangers a competir amb ell en 

la sega dels camps, els decapitava i els lli-

gava a una garba. Finalment, Litierses fou 

vençut per Héraclès (75). D'una manera dife-

rent, Bormos era un jove d'una gran bellesa 

i perfecció, el qual, presenciant la sega dels 

seus camps, va anar a buscar aigua per als se-

gadors i desaparegué. Un heroi molt semblant 

a Bormos és Mañeros, segons que ens conta Ate-

neu (76). Aquest és també el conte del que 

succeí a Hilas, un jovencell que fou raptat 

per les Nimfes quan havia anat a buscar aigua 

(77). El jovencell Mañeros és identificat per 

Heròdot (78) amb Linos --un jove que duu el 

nom del lli— un infant mort pels gossos (79) 

o bé, segons altres versions, un jove poeta 

castigat per Apol.ló (80), que ha donat lloc 

a un cant que duu el seu nom i que és cantat 

en el temps de la verema (81). Sembla com si 

hi hagués forçosament una compensació de l'ac-

te de segar, com si la collita fos vista peri-
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llosament, com un delicte del qual calgués 

descarregar la culpa en algú altre, que és 

ofert a canvi del blat (82). Hi ha paral·le-

lismes en altres cultures (83), en què també 

s'han vist com a encarnacions de l'esperit de 

l'any o de la vegetació, morts violentament 

i lamentats amb un cant que constitueix l'ele-

ment comú a tots aquests casos (84). 

Però la funció de Litierses i de les 

seves víctimes, de Bormos, d'Hilas, de Mañe-

ros i de Linos, no és tant la de representa-

ció d'un esperit com, sobretot, una ofrena als 

déus que preserva la resta de la collita, un 

tribut que garanteix el bon resultat de la se-

ga, i en aquest sentit tots aquests personat-

ges són també cpappaxoú morts per assegurar una 

bona collita. 

L'ofrena d'un element compensatori 

per a preservar la resta de tot mal, la dona-

ció d'una part del conjunt (la més excel·lent, 

la més selecta) per a protegir-lo, és la ca-

racterística dels sacrificis de primícies (85). 

Les dnapx.a.C del fruit que es presenten als 

déus dessacralitzen tota la collita, perquè 
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aplaquen la possible còlera divina pel roba-

tori que representa la recol·lecció del fruit 

de la terra (86). Conferir a l'esfera del sa-

grat una part —la primera i la millor— pre-

serva la resta del mal. 

Bormos i Hilas són, així, primícies 

consagrades als déus. Són nois destacats par-

ticularment per la seva bellesa: el millor, 

el més jove, dels segadors. La seva desapari-

ció — o sigui, lj'.entrada en un món no-humà, 

diferent del món quotidià al qual pertanyen 

les messes— constitueix una ofrena semblant 

a la de les ánapxcxí vegetals --que també dei-

xen de pertànyer a l'esfera purament humana 

per passar a ser del domini dels déus. 

II. 2. 2. S. Compensació i purificació 

El (pappaxóe i les primícies, doncs, 

es retroben en una mateixa funció ritual. És 

habitual veure el cpapuaxóe com un ésser repug-

nant i lleig — i sovint és triat precisament 

per les seves característiques físiques nega-

tives--, el més odiós i menyspreable de la co-
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munitat. En canvi, les ánapxaú ofertes als 

déus són el millor i el més retriat de tot. 

Però els nois que van a buscar l'aigua són els 

més bells del grup i també tenim referències 

que el cpapucixÓQ és escollit entre els XOAALOTOI 

del poble (87). Cal que l'home es desprengui 

d'alguna cosa, d'una part del seu món, per tal 

d'obtenir la possibilitat de gaudir d'aquest 

mateix món sense que els déus hi interfereixin 

negativament. L'expiació que fa el (papucxxÓQ 

— i el lament de la pèrdua dels joves— i 

l'ofrena dels primers fruits responen al meca-

nisme de compensació, del do ut des que re-

geix la relació de l'home amb la divinitat. Ofe-

rint una expiació (en forma positiva i negativa, 

amb les primícies i el cpapuaxóç ), l'home ga-

ranteix la conservació de la comunitat i del 

seu mitjà de subsistència. Els dos fets tenen 

alhora un caràcter apotropaic i propiciatori. 

Canalitzant tota la negativitat, el cpapuaxóç 

es converteix en un element positiu, mentre 

que les primícies, abandonant també l'esfera 

humana per passar a la divina, eviten el re-

torn de la .negativitat (88). 
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Per aquest motiu, en casos d'epidè-

mia o de sequera, l'ofrena i la purificació 

es retroben indivisiblement. Aquesta és l'ex-

plicació de 1' atxtov típic de 1' eípeaióvTi 

atenesa —la branca d'olivera voltada de lla-

na--, en ocasió de la primavera (89). El que 

les fonts donen com una explicació alternati-

va a la considerada com a unànimement vàlida 

no és res més que 1'altre aspecte de la matei-

xa realitat: així, Hesiqui parla de 1' etpe-

aicàvn com un costum habitual d'ofrena de pri-

mícies a les Targèlies i a les Pianèpsies, 

en honor d'Apol.ló, i com a segona explicació 

afegeix que s'instituí el costum en un temps 

en què la fam s'abatia damunt de la ciutat (90). 

Recordem, però, que aquesta és la mateixa ex-

plicació que es dóna en ocasió dels cpapy.ot.HOi : 

en el moment en què un grup humà es troba en 

un període de dissort, tria un culpable que, 

amb la seva expulsió de la ciutat, fa retor-

nar la prosperitat perduda (91) . Eípeaicovri 

i (papyaxós corresponen a la mateixa intenció 

d'ofrena, de bescanvi, de compensació, en un 

doble aspecte, positiu i negatiu, d'una matei-

xa relació de l'home, obligat a desprendre's 
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d'alguna cosa, amb la divinitat que, al seu 

torn, evitarà el mal i propiciarà l'èxit de 

la supervivència. 

II. 2. 3. Festes de primícies, sega i verema 

Parlar de festes de sega a Grècia 

antiga vol dir, sobretot, parlar de primícies, 

o sigui de festes de començament de la sega . En 

una concepció utilitària de la seva relació 

amb el déu, el pagès grec no agraeix el do re-

but, sinó que l'exigeix d'entrada, en una re-

lació recíproca de dons i ofrenes, però sem-

pre en un áo ut des previ. Les festes de la 

sega són una propiciació de la collita, un 

acte ritual del bon acompliment del qual depèn 

el resultat de l'anyada i no un reconeixement 

de la bondat divina a la qual es tributen ho-

nors a posteriori . Per això, no es pot fer 

una diferència clara entre festes de primícies 

pròpiament dites i festes de sega, perquè, 

si bé poden tenir lloc en èpoques diferents 

de l'any —ja sigui a finals de la primavera 

o a ple estiu—, responen bàsicament al mateix 
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esquema d'ofrena de primícies als déus abans 

o durant la collita. 

Potser les festes que més s'acosten 

al concepte de "festes de primavera" que en-

cara no són ben bé de sega, són les que s'es-

devenen immediatament abans de la collita, en-

tre les dues estacions d' êap i dépog, com a 

festes o sacrifici introductori del període 

que seguirà. A aquest tipus corresponen les 

npoXoYÍa de Lacònia (92), o les ripoxaploxiipta 

d'Atenes (93) i, sobretot, les festes de De-

mèter XAOT^ —verdejant— a Atenes, que con-

sistien en sacrifies a Demèter --òuaíat— 

en un santuari a l'Acròpolis, el dia 6 del mes 

de Targelió (94). L'epítet- XAori -que es 

troba aplicat a Demèter en altres ocasions en 

alguna festa al mig de l'hivern— fa referèn-

cia a la verdor dels camps que aviat donaran 

fruit. La posició d'aquesta festa al final 

de la primavera i a l'inici de l'estiu —de 

les estacions que hem assenyalat com a prima-

vera i estiu per al món grec— indica la con-

dició de "preparació", de "disposició" per a 

la tasca de la sega que començarà aviat. 
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Aquests rituals, però, no poden se-

parar-se d'altres que tenim testimoniats com 

a específicament de primícies i, per tant, de 

començament de sega. En realitat, no hi ha 

res que els diferenciï uns dels altres, si no 

és una lleugera anticipació cronològica, d'al-

tra banda no demostrable. Els lidis porten 

primícies a Zeus 'Aoxpatoe (95), els atenesos 

a Atenea en les KaXauata (96); a l'illa de 

Cos, Demeter és honorada amb l'ofrena del blat 

que li és propi, en una llarga processó des-

crita per Teòcrit (97). A Delfos, s'oferei-

xen primícies a Zeus Patroos i a Apol.ló, en 

ocasió de les mal testimoniades .Bucàties (98). 

Una de les festes més conegudes, pe-

rò, com a festes de primícies, són les Targè-

lies ateneses. Prenen el nom del OàpyriÀos 

descrit com un pot ple de tots els fruits de 

la terra (99) o d'una barreja sagrada (100), 

o de llavors (101), o de primícies d'allò que 

ha brotat (102), en el mes de Targelió (abril-

maig), un temps en què el sol crema i les flors 

de la terra s'assequen (103). Les Targèlies 

ateneses, que tenien lloc els dies 6 i 7 del 

mes, eren dedicades a Apol.ló i a Artemis, 
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amb dues parts ben diferenciades del ritual 

que en constitueixen la cara i la creu. El 

primer dia era dedicat a la purificació de la 

ciutat mitjançant el ritual del cpapuanóg (104): 

dos homes, l'un amb un collar de figues negres, 

1*altre de figues blanques, que representaven 

el sexe masculí i femení, respectivament, eren 

assotats i expulsats de la ciutat per tal de 

purificar-la. El segon dia es presentava el 

óápYn^os a Apol.ló, l'ofrena de les primícies. 

Els dos aspectes són complementaris: d'una 

banda, la purificació de la ciutat per a deixar-

la a punt de rebre la collita; d'altra banda, 

l'aportació dels primers fruits que garantei-

xen una bona continuació (105). 

Molts altres rituals contenen també 

aquesta constant d'una època de fam i esteri-

litat superada per l'ofrena d'una víctima pro-

piciatòria. Per exemple, en les festes d*Ar-

temis Triclària i Dionís Asimnetes, a Patres, 

se sacrificaven un cop l'any el noi i la noia 

més bells per a posar fi a un període de des-

gràcia i carestia. En el transcurs de les ma-

teixes festes, uns nens duien garlandes trena-

des d'espigues de blat, que canviaven per gar-
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landes d'heura després d'un bany en el riu 

(106). Purificació (en aquest cas, amb uns 

(papuaxot xdAAiaxoL , no abjectes) i primícies 

tornen a anar, altre cop, de costat. 

Una cosa semblant succeeix a Delfos 

amb el ritual de XópuA.Aa en què cada any s'en-

terra una nina per tal de posar fi, també, al 

període de la mancança i de la carestia, en 

record d'una primera mort d'una noia jove, 

XápiAAa (107). El cpapuaxós humà, present aquí 

només en el mite, és substituït per un símbol 

artificial, però roman la mateixa estructura 

d'expulsió d'un element per tal de preservar 

la collita i, per tant, la subsistència. 

Un episodi semblant al de Linos i 
K2 

Bormos es el d'Escefps, a Tegea (108), on es 

lamenta la mort del noi amb un cant ritual i 

ofrenes a Apol.ló Agieu, després d'un període 

de fam i de sequera. Igualment com en el cas 

dels herois de la sega, cal una compensació 

—el lament— després de l'oferiment d'una 

víctima per a evitar tota esterilitat o plaga. 

Al costat d'aquestes festes d' cmap-

Xat, de primícies que asseguren la sega, en 
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trobem d'altres —poques i amb poques dades— 

que tenen lloc probablement un cop segats els 

camps, però sense res que indiqui que es trac-

ta de cap acció de gràcies. Així, les Mega-

làrties de Demeter a Délos, en què en el mes 

de Metageitnió s'ofereixen pans (109) a aques-

ta divinitat —per tant, cal suposar que ja 

s'ha collit tot el cereal-- o a Beòcia, on 

1'epítet ueydXapxos és atribuït a Demeter i 

fa pensar, doncs, en una festa semblant. Igual-

ment, l'únic testimoni que tenim d'una festa 

de Core, a Sicilià, parla d'ofrenes en ocasió 

de la Kóprig xaxaycoyii un cop s'ha segat tot 

el fruit del blat (110). 

Si totes les festes anteriorment ci-

tades fan referència a la collita del blat; 

les de la verema són semblants, perquè es trac-

ta també d'una collita, encara que d'un altre 

fruit i en un altre temps. Així, les ÏIpoxpú-

ycua en honor de Dionís tenen lloc just abans 

de la verema (111). Els rodis i els messa'pis 

celebren les Bioßaüa i les KAaôeuxtfpia 

(112). De la mateixa manera, en el ritual es-

parta de les Estafilodròmies, en ocasió de les 

Carnees, i en les Oscofòries ateneses, la pro-
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cessó amb sarments carregats de raïms pot te-

nir un origen agrati vinculat amb la verema, 

si bé el desenvolupament de les festes tal com 

en conservem les descripcions és molt més com-

plex que el d'una festa exclusivament de co-

llita (113). 

Les festes de sega i verema respo-

nen, doncs, a un model en què el binomi primí-

cies - purificació és quasi constant, i en què 

el que importa és assegurar la subsistència 

mitjançant la propiciació de la divinitat per 

a la collita present. 

II. 3. Diferències en el ritual 

Els dos grans moments del cicle na-

tural es distribueixen ritualment en dos grans 

tipus de festes, les de sembra i les de sega, 

al llarg de tot el calendari. Les primeres 

s'ocupen de la llavor que ha de germinar; les 

segones, de la collita que no s'ha de malmetre. 

Les primeres tenen lloc a l'hivern, les sego-

nes tant bon punt el gra verdeja o és madur, 

ja sigui en el començament de l'estiu, a ca-
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vall entre la primavera i l'estiu, o més en-

trat el bon temps, a l'acabament de les tas-

ques de collita, però sempre amb la mateixa 

intenció propiciatòria. 

Les festes de sembra reunien el con-

junt de característiques diferents de les de 

primícies i sega, si bé amb un denominador co-

mú. A tots els rituals que fan referència al 

món de la natura, la purificació és l'element 

cabdal, però no s'acompleix arreu de la matei-

xa manera. La diferència bàsica entre els dos 

tipus és la diferència d'"individualitat" a 

"col.lectivitat". 

Les festes de sembra són carregades 

de tabús rituals de purificació que afecten 

tot el grup humà, certament, però en tant que 

suma d'individus. A les festes agrícoles d'hi 

vern, la prohibició de determinades menges, 

el tabú sexual, la prescripció d'una forma con 

creta de vida (apartats? en tendes; damunt 

del terra) són elements corrents i fàcilment 

retrobables, junt amb la pràctica de burles 

i obscenitats que constitueixen també una me-

na de purificació apotropaica. s>° 
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En canvi, les festes de primavera 

i d'estiu no obliguen a cap d'aquestes pres-

cripcions: no se sent parlar de cap menjar pro-

hibit, ni de cap abstinència sexual forçada, 

ni tampoc de burles rituals. La purificació 

hi és present, però en la figura del <papuaxóe 

que canalitza i aglutina tota la impuresa de 

la comunitat. Les festes de sembra no oferei-

xen cap exemple de cpaouaxóe ; les de sega no 

recorden, en cap moment, els rituals de les 

Tesmofòries. Si bé totes responen a la matei-

xa voluntat de preservar la subsistència natu-

ral, les funcions de cadascuna són diferencia-

des: a l'època de la sembra, el que cal és 

garantir l'adequada propietat de l'actor de la 

sembra —exigint-li determinades qualitats— 

i augmentar la força de la llavor. El dejuni 

i l'abstinència sexual enforteixen, per oposi-

ció, el vigor fecund de la llavor (o de la nai-

xença humana) i la puresa del que practica el 

ritu és el reflex de la puresa —de la manca 

d'entrebancs— amb què es desenvoluparà el 

procés de creixement. 

En canvi, el temps de la collita de-

mana la neteja de tota la comunitat que ha de 
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rebre el fruit, per tal que aquest no pugui 

malmetre's abans d'hora per alguna falta come-

sa. La fam que amenaça a la primavera només 

pot ser allunyada garantint un estat òptim en 

la relació amb els homes i amb els déus, es-

tat que s'aconsegueix mitjançant la purifica-

ció de tot l'àmbit humà —l'expulsió del 

cpapuaxós— i la participació amb els déus del 

que els déus donen —les primícies—. De la 

vigorització de la llavor mitjançant les pro-

hibicions del primer temps es passa a la garan-

tia d'una collita tan excel·lent com allò que 

és donat als déus i tan mancada de pol·lució 

com ho és la ciutat que ha expulsat tota la 

pol·lució en la figura del cpapviaxós. 

La idea bàsica, sotsjacent, és la 

mateixa, doncs, per a tots els tipus de ritual 

agrari. La seva concreció és diferent: la 

mateixa necessitat de purificació i de sacra-

lització - desacralització del món agrícola 

apareix realitzada de manera diferent segons 

que es tracti d'una situació de sembra o de sega, 

d'una llavor o d'una collita. En l'un privaran 

els elements de caràcter individual, en 1'altre 

els col·lectius, tots tendents, però, a una 

finalitat única. 



Notes al Capitol II 
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GERNET, p. 29s 
"In normal usage, polis meant a city-state, 
both territory (chora) and the conurbation at 
its centre (sometimes also called asty ) whe-
re one would fine the basic Greek political 
institutions -magistrates, council and ci-
tizen assembly— and the public buildings 
in which they where housed" (HUMPHREYS p. 
130) "... there was no sharp dividing line 
between city and countryside (chora) either 
in political status or in religion" (ibid. 
p. 131). 

"Polis", since the time when it outgrew its 
earlier meaning of "citadel" or "stronghold", 
has probably meant merely a conurbation of 
a certain minimum size. Now, in its stric-
test usage, it came to mean a settlement 
with two essential and new qualities: first, 
political independence (not always unquali-
fied) from its neighbours; second, politi-
cal unity with a tract of country surround-
ing it, this time entirely unqualified, in 
that no formal distinction was made between 
the inhabitants of the countryside and the 
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inhabitants of the main settlement" (SNOD-

GRASS, p. 28) cf. també ROUSSEL. 

4. És el cas de commemoracions d'esdeveniments 

històrics fàcils de situar en el temps, com 

la celebració de la batalla de Marató a la 

festa d'Artemis Agrotera, el 6 de Boedromió, 

a Atenes, un exemple entre molts. 

5. Això no treu valor a 1'excel·lent treball de 

Miss HARRISON a la recerca d'estadis pre-

olímpics, ni a la sistematització de dades 

de NILSSON o les interpretacions de JEANMAIRE. 

anàlisis que poden molt bé complementar-se 

les unes a les altres. 

6. És el cas de Linos, un jove que duu el nom 

del lli i que sofreix una sort semblant a la 

d'altres joves segadors, cf. p. 102 

7. St. Byz. s. v. 'Apxác 

8. H.H. Cer. 

9. Plu. qu. rom. p. 272 E 

fi öxe xivouaIV xfiv yñv ápxóuevoL anópou, 

ueuvfíodat uáÁtaxa xöv xdxco Tipoofixei. 

10. En altres llocs se'ns indica també que els 

morts són de Demèter: Plu. de facie in orbe 

lunae 28 

11. NILSSON (I). p. 325 
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12. St. Byz. 

'Apxdôux XTJ Al^VlXlXPt uéXXoVTEQ ÔÙÊUV 

AvOptoitot, xaúxTiv yâp xflv Ouoúav ouy 

eoxí^aavxo uexâ. xòv upöxov anópov, 

ôxt aúxfls êK vils ëuoXev ò xapnòc 

eis xpocpfiv Haï OTiópov, xal oüxco xá 

'ApxáÓLa xtufis xápiv. 

sobre els rituals de Demeter a Arcadia, cf. 

STIGLITZ. 

13. Paus. 8, 15, 1-4. 

14. NILSSON (I) p. 343 

15. Paus. 8, 15, 3. 

16. Paus. 7, 27, 9. Incomprensiblement, ROBERT-

SON (p. 11) hi troba a faltar una referència 

a Posidó i nega que aquesta festa es pugui 

relacionar amb les Tesmofòries, com fa, amb 

més encert, NILSSON (I) p. 327. 

17. A. ROVERI p. 208s les presenta com a festes 

de Boedromió, abans d'Eleusis, mentre que H. 

W. PARKE (p. 73s) les fa immediatament ante-

riors a les Pianêpsies. A. B. CHANDOR (p. 

54-65) fa una anàlisi molt acurada de les 

diverses fonts i del seu valor per als dems 

d'Ática. 

18. IG II2 1363 i 1028. 
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19. p. 62 

20. p. 73s. Curiosament ell ho anomena primícies, 

"first-fruits" quan, en realitat, si és com 

el que diu, es tractaria d'un tribut pagat 

a Eleusis, i explicable per la forta influèn-

cia del santuari d'Eleusis sobre tota 1'Áti-

ca i sobre tota Grècia, influència reforçada, 

a més, per l'autoritat d'Apol.ló. 

21. o.e. p. 74 

22. Es llaurava, amb caràcter sagrat, en tres in-

drets: a Escíron, a la plana Rària i al peu 

de l'Acròpolis, tal com conta Plutarc Mor. 

144 B). Sobre la situació d'aquests tres llocs, 

Cf. CHANDOR p. 63. 

23. vid infra rituals d'iniciació. Potser és la 

manera d'explicar la processó al temple d'A-

tena Esciras, de les Oscofòries. 

24. SIG 2553. 

25. cf. NILSSON (I), p. 26. 

26. FARNELL, III, 326-332 presenta una llista 

àmplia dels testimonis a cada indret. 

27. Hsch. s.v. cf PARKE p. 88. 

28. Plu. Sol. 8, 4; que alguns presenten com a 

"Tesmofòries aristocràtiques", cf. PARKE, 

loa. ait. 



» 
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29. És el camí que, molt encertadament, segueix 

A. B. CHANDOR, pp 79-82. 

30. S'han volgut veure com a rituals de purifica-

ció o bé com a propis de la renovació de 

l'any. La relació causa-efecte entre dejuni 

i insults, que fa PARKE (p. 86), com una me-

na de relaxació del mal humor provocat pel no 

menjar, és un racionalisme que no té en comp-

te els altres casos, nombrosíssims, en què 

aquesta atoxpoXoyCa té lloc en un context 

alegre d'on el dejuni n'és absent; cf. PELLI-

ZER. Sobre les possibilitats d'una festa de 

Cap d'Any, vegeu el que en diem en parlar de 

1'Ática. 

31. Aquesta és la interpretació habitual d'aquest 

dia, cf. BURKERT (II) p. 366 i PARKE, p. 85, 

encara que CHANDOR, p. 82, l'interpreta a par-

tir del ritual de "pujar" o "baixar" a les 

cavitats sagrades. 

32. Hsch. toc. cit; Sohl. Luc. DMeretr. 2, 1. 

Rh. Mus XXV. 

33. Ath 307 F; Ar. Th. 985; 1150; Schi. Ar. Th. 

376. L'aloc és dyvos / vitex agnucastus una 

planta de propietats anafrodisíaques, però al 

mateix temps estimuladora del període mens-
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trual i de la llet de les dones, cosa que po-

sa en relleu l'aspecte de fecunditat i no la 

sexualitat, que era bandejada d'aquests rituals. 

34. Phot. s. v. 8eouocpopto)V ; Schi. Ar. Th. 80. 

35. Luc. DMeretr 2, 1; cf. CHANDOR p. 85s, BUR-

KERT (II) p. 365 i DETIENNE (I). 

36. Independentment del mascle, per això els ho-

mes en són exclosos, i independentment de la 

sexualitat —que és prohibida en aquests dies--

però subratllant el caràcter de mare,xoupó-

Tpotpoç. 

37. Que les Tesmofòries eren sentides, a Atenes, 

com una festa cabdal de la prosperitat ciuta-

dana ho assenyala d'una banda, l'obligada con-

tribució dels marits al pagament de les des-

peses i, de 1*altra, el tancament de la 

Boulé i la cessació d'afers civils durant 

els tres dies de la festa: Ar. Th. 985, 1150; 

Schi. Ar. Th. 376. 

38. BURKERT (II) p. 367: "Was "niedergelegt" 

wird, kann griechisch thesmósheissen; "getra-

gen" werden von den Frauen jene Reste von den 

Gruben"; i més endavant, p. 370, diu: "Die 

Griechen haben Demeter thesmophoros schliess-

liech als Bringerin der "Satzung", der Ordnung 
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der Ehre, der Zivilisation, des Lebens über-

haupt gedeutet, und sie hatten damit nicht 

ganz Unrecht". Una bona anàlisi de la discus-

sió la dóna CHANDOR, pp 70-73, i FARNELL III, 

pp. 77-81. 

39. Plu. qii. graec. 31. 

40. Ath. 647 A; D. S. 5, 4; PI. Ep. 34 9 D. 

41. El principal problema plantejat en aquest 

punt el constitueixen les Tesmofòries de Dé-

los, les quals són celebrades al mes de Me-

tageitnió, a 1'agost-setembre, dos mesos abans 

de les ateneses. De totes maneres, més que 

esmentar clarament la festa, els textos par-

len de xais ©eouocpópoie fent referència a 

les divinitats, i la descripció de les ofre-

nes —grans pans,ueyaAápxia — sembla adir-

se més amb una festa de collita que de sembra: 

Ath. 109 E: 

' Axcüvae' xoúxou xou ápxou uvnuoveúei 

Efluog év ÓY0ÓC0 ATiAiáóoe Àéycov xats 

GeauocpópOLS yCveoöat' etat ôt ápxot 

ueyáXot, nat èopxf| xaAecxcu ueyaAáp-
* 

xta, éTiiXeyóvxwv xcSv cpepóvxcov áxoüvriv ¡ 

axéaxoe êurcXeoiv xpdyov. 
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La finalitat immediata originària de la 

festa, la propiciació de la fertilitat i de 

la fecunditat vegetal i animal i el record 

del mite de Demèter i Core com a origen del 

conreu del blat i renovació dels camps, 

no podia tenir gaire sentit en una illa com 

Delos, de poca població, centrada quasi ex-

clusivament a l'entorn del culte d'Apol.ló, 

de forta atracció sobre tots els territoris 

jònics. A més, entenent aquesta festa en 

el conjunt de les festes de l'illa, l'exis-

tència del mite de les dones hiperbòries i 

la necessitat de rebre el blat a les Délies, 

fa inútil un ritual de propiciació d'una 

llavor, el resultat de la qual no en sor-

geix, sinó que ve de fora. Per tot això, 

sembla que calgui explicar les Tesmofòries 

a Delos a partir d'una implantació religio-

sa obligada per la influència atenesa i 

com un culte a unes divinitats del Panteó 

Olímpic que no podien restar absents d'un 

lloc on tot ho disposava Apol.ló, més que 

no pas un ritual carregat de totes les sig-

nificacions originàries de les altres Tes-

mofòries conegudes. 
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42. Phot. s. v. "AXcöa 

43. MOMMSEN (I) p. 320. 

44. AB, 385 

45. Harp. 17. Aquest és el mateix argument, pe-

rò a l'inrevés, que fa servir CHANDOR, p. 

107, per a refusar la presència de Posidó en 

la festa: "First, it is possible that Po-

seidons festival at the beginning of the 

month has been conflated with the Haloa. 

Another and complementary explanation lies 

in the similarity of the phrases Iloaeuôeïovog 

néuTtxij (Photius) and Iîoaeiôôvos nounrl 

(Synagoge). Could an editor or scribe have 

invented this procession by a slip of the 

pen?". 

46. PARKE, p. 98. 

47. Schi. Luc. D Meretr. VII, 4. Rh Mus XXV. 

1 'Eoçrrj yA9^%ff» fttXJnjçta ntçit/OVAA J^ITJTQOÇ xcù Kóçrjç xai 
¿4iov 'oov ¿ni rj¡ rofirj xûn> ¿/tntXtov xai rf¡ ytvmt roi) àTTOxciftéfOV 
qàrj oïrov, jtvi(*sm itaçà 'AShjrwou; Iv oïç noarifarvu (d. Subject 

fohlt im cod.! «u ergänzen ist ntfiftard [oder nAaxoima] um) 

Saiexúrcuç ¿vJçflotç (ne) iotxóta, ntçi ¿y ¿ttffovvtm ciç nçòç oiv-
âtjfia tijc vùr àrâfttiiwnr anoçùç ytvttfitvtuv, un ó Jiówooç âovç tòv 
alror napofyvnxòv (pútyiaxoy tovto nçòç tyy /tt&y naçéqxev. âsâuxe 
ii avtw («o, «¿lé* odor uviò?) 'Ixuçúu, 8r xai ànoxaírarttç XMptnç 
TÚ ÀYROIJOCU Sou (so dio Hs. ; ¡tu eclir. ist wohl Snwç) dtaúdijot no-
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lOJfctç oJi-oç» (olny die H«.), tita fiarirttç, dut ti xal nffòç lAx Jió-

rvoor ¿fotonmlç iurq&ipa,, xai in' uvvov toó (om. cd.) tijç aioj¿-
yijç oznfumç xamHi(A7jr6nç («inyu^xwôrcç die Ha.), xWfk, nai-
Ofa»ui rifi (tuytaç uvtovç, Sttffíçevoe, njXtva (ntjXíxa die Ha.) nur¡-
«wuç uióoia xai àra&trraç- ov ét¡ ysrofié»ov «¿roí ptv hmpav TOU 

15 xuxov, inó/tn¡fia ói roí nú9ovç r¡ mtavttf ioçn?. ¿y mvn¡ xai nXe-
xr¡ D( daâytrui ywcuxwr iv'EUvaïvi, xai mu&ai Uyovuu noXXai xai 
ouûfiftava • fiitm éi yvmïxeç ílanoçevófieyat in' ààtíaç t/owkv & 
ßoukorrat. Xéyttv. xai át¡ xà ala/taia ÙXlyLaiç Xtyotxk na, ai <fè 
Uçtïui Xd&fa nçooiovoai mtç yvvatti xXttyiyafitaç nçòç tò ovç ¿ç 

iOùnÔQÇqtôy n ovfißovXevovoiy. uvuq*i*Qvoi de npèç ¿XXrXttç nàacu ai 
yvnslxtç uUxçà xai ütXftra, ßaongovoai tîâtj ouftáxw» (»o die H». ; 
der Sinn erfordert <^uáiu»v ss geniUliura oder ctw. ähnl.) ¿nçenrj 
(àjiptaeî die H«.) àviqiZà te xai ywatxtîa. ivtav&u otvóç » JtoXvç 
TipÍMiíTOt xai rpanfyw nánur tür r% yfc xai daXdooft yipavoai 

25 nlr¡v NÙ* àntt^tímv it> RW ¡ivonxià, ¿oiàç <pt¡fu, xui 
ptyov, xai òçvtil·iuir xaxoixtómv, xai wüv, xai 9aXattiaç t^iyXtf;, 
içv&í*mi (ip&vvov die H«.), fttXanñQav, xmpißov (go die He. ; zu 
•ehr. ist wohl xaQaßov), yaXtov (yaXaiov die Hs.) " napanSéaot it 
*àç TçatuÇaç oí âp/oyRÇ xai ivÔov xanilinòvnç ruîç yvvoutyr, «¿roi 

SOXW'Çorrcu efr iu^étwttç, ¿mStutvvf^vw mïç imâr^ova nàat, xùç 

rptiçovç tpoçàç naçà avrûv tvçfdijyat xai nom xotvtavrjSijvai xwç 
âvdpwnotç naç' uvmv. npoaxunu âè trnç içanèÇau; xai ix nXaxovr-
tdç xuttemtvaOftim ùfiqtOTÎçuiv ytvùv uldoùt. ûXôia (ió, ohne Iota 
aubecr., da* indeaa der Schreiber der Ha. Oberhaupt nicht kennt) 

35 dí htXyihi éut rbv xaçnw tov dtoríoov ' àXwai yàç ai rwr àfuuXwv 
r Ä ipvzfuu. 

48. Cf. CHANTRAINE. Dictionnaire étymologique de 

la langue grecque, Paris, 1968-1980. Ês 

l'opinió de NILSSON (I) p. 329, n 1, que 

comparteix CHANDOR, p. 105. 

49. IG III, 1147. 

50. Schi. Luc. loe. cit. 

51. ad II. 722, 25 

52. Una processó hauria d'haver estat prou im-

portant per a ser esmentada en inscripcions 

o en altres fonts que parlin de les Haloes; 

cf. CHANDOR, p. 107. 

53. Sobre les festes de Posidó en aquest mes, 

cf. ROBERTSON, que, al meu parer, exagera 
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el paper de Posidó en les Haloes i minimit-

za el gran moment del ritual, l'aplec de 

dones soles en honor de Demeter. 

54. Plu. 655E 

55. CHANDOR, p. 110. En canvi, MOMMSEN (I) p. 

320-322, fa de les Haloes una festa del nai-

xement de Dionís, en el seu intent d'esta-

blir, en el ritual, un cicle vital de Dionís 

paral·lel al de la natura. Miss HARRISON 

(I) p. 147, fa de les Haloes una festa del 

batre, però traslladada a l'hivern a causa 

de la influència de Dionís, un trasllat no 

gaire comprensible. 

56. PARKE p. 100. 

57. Una història que és explicada, amb molt més 

encert, en ocasió de les Antestèries, a les 

ACöpa , cf. HANI. 

58. CHANDOR, p. Ill 

59. G. E. SKOV, p. 140. 

60. (I) p. 146, suggeriment recollit i acceptat 

per SKOV, loe. ait. 

61. p. 105. 

62. NILSSON (I) p. 328-9. 

63. SIG2 615 

64. BURKERT (III) p. 52. 
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65. Les noies eiryevEls, cf. infra 

66. Cf. la tesi doctoral de GEBHARD, una obra 

de referencia imprescindible per a l'estu-

di dels 

67. Tz. H. V, 726 

Tí tò xdOapua. 

*0 tpapuaxós, TÒ xdöapua, T O L O U T O V fiv TÔ 

TidXai. "ctv ouucpopd xaTäXaße TTÓÀLV ôeoun 

VLCJU ELT 'OÖV ÀLUÓC, 6 LTE XOLUÓS, E T T E 

xat ßXdßoe &XXo, TÖv návTcov áuopcpÓTEpov 

f¡YOv «s Tipòç ôuaCav, Ets xaôapuôv xat 

cpapuaxòv UÓXEOÚS Tfjç voaoúaris. E te T Ó U O V 

6è TÖv Ttpóacpopov OT^aavTES Tflv öuaCav 

Tupóv T E Ò Ó V T E Q TÇ xeLpt wat uá£av xat 

Loxdôae, ÈíiTdxLS Y&P paixtaavTEQ èxetvov 

ELQ TÒ Tiéoc axiAAats, ouxats áYPÚais TE 

xat &XX01Q T£5V áypLcov TéXoç Tiupt xaTé-

xatov èv OÚAO L S T O L S & Y P L O L S xat TÒV 

OTXOÒÒV ets ddXaaaav éppaLvov els dvé-

uous, xat xadapuöv TTÍS UÓÀEGÍS > ¿>S Écpriv, 

TFLS VOOOÚOT1S, COS Hat Auxócppwv UÉUVT1TO.L 

nou nept TC3V AoxpLÔCÙV, cSôe rccos Xéywv, 

dxptßös TÖV OTLXOV OÒ YLYVCÓaXCú" 

"OTav áxápTtOLS yuta auucpÀéEjas xAdôots 
"H<paLOTOS eCs ddXaaoav èxEJpdaarç cmoòòv 
Tíls tu Àócpcov Tpdpcovos écpO LTCüUéVTIS . 
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68. Harp. 180.19 

cpapuaxós " 6úo dvôpas egflyov xaôdpOLa 

éaouévouç xf\ç TtóXeajs êv T O L S © O P Y T I X L O L S 

ëva u&v ùnèp TÖV àvôpcSv, ëva ôë ÙTX&P 

Tñv YVJvaLHcSv. 

69. Porph. Abst. II, 54 

70. Plu. Conv. VI, 8, 693-4 

8UOLCX TLS ëOTL TláTpLOS, 1*1 V Ò U&V ÔpX^V 

feîlt Tils HOLVfÎS èOTLCXS Ôpcjjt TGûV 6 ' dAAcov 

ëxaoTos ëTi'oCxou" xaXelTaL ôê " f r o u A t u o u 

ê iéXaOLs"" xat TÖV O L X E T Ö V ëva TÚTXTOV-

TES áyvLvaLS ¿>dßöOLS ôtà öupcöv égeXaú-

vouoLv, êixLXéYOVTes "ëgo) 3O ÚA . L U O V ëao) 

ôè I I À O C T O V xat "YYLeLav". 

71. FRAZER p. 486. 

72. GEBHARD (pp. 43-48) considera que es difí-

cil pronunciar-se sobre la mort del tpapuaxós 

però és de l'opinió que probablement només 

era exiliat o apedregat, no mort. 

73. p. 51 

74. Per això la ciutat tria, per a exercir la 

funció decpapuaxós, els criminals que ha 

condemnat: cf. Sehl Ar. Ran. 730ss Í4B315. 

75. Poll. IV, 54; Schi. Theoc. 41 

76. Athen. XIV, 619 ss 

77. Theoc. XIII; A. R. I, 1207ss 
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78. Hdt. II, 79. 

79. Paus. I, 43, 7 

go. Paus. VIII, 18, 1 

81. II. XVIII, 567. Cf. ADRADOS (I) p. 427. 

82. "Lityerses is the harvester who slaughters 

someone else in order to expiate his crime 

or to give the earth something in return 

for the theft of its corn" (J. P. GUÉPIN, 

p. 184). 

83. FRAZER, pp 509 ss 

84. S'ha estudiat la relació entre la mitologia 

d'aquests personatges i el cant, cf. MIRA-

LLES, 

85. GUÉPIN, loc. oit. 

86. Com que, en realitat, es tracta de compen-

sar la terra, la divinitat a la qual s'ofe-

reixen les primícies no té gaire importància, 

i per aquest motiu trobem Apol.ló, Artemis, 

Zeus, Demèter, Atenea i altres com a desti-

nataris de l'ofrena. Cf. BURKERT, (III) 

p. 52. 

87. Ath. 602 cd; cf. VERNANT (I) p. 124. 

88. Despendre's de quelcom de preuat per a evi-

tar la ira dels déus és el nucli del famós 

conte de l'anell de Policrates, entre altres, 
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Cf. GERNET, p. 14 2 ss. 

89. Vegeu el capítol III 

90. Hsch. s.v. EtpeoiœvTi 

91. El cpapuaxós més estudiat a partir de la 

literatura, que reuneix aquestes caracterís-

tiques ambivalents és, sense cap dubte, 

Èdip. Cf. VERNANT; VIDAL-NAQUET, (I) pàg : 

101-131. 

92. Hsch. s.v. npoA-oyta 

93. Suid. s.v. npoxaptaxTÍpLa 

94. Paus. I, 22, 3; Corn. ND 28; Sehl. Ar. 

Lys. 835; Sehl. S. OT. 61; 1600 

95. Plu. 501F 

96. IG2 II, 1177. 

97. Theoc. 7, 31-34 

98. SIG2 438, 210 ss. 

99. E.M. 443. 

100. Hsch. s.v. OápYTiXoc 

101. ibid. 

102. ibid. 

103. E.M. 443 

104. D.L. 2, 5, 23; Harp. 180, 19. 

105. La neteja de la ciutat és pròpia d'aquest 

mes de Targelió i adquireix una particular 

importància en el conjunt de les festes àti-
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ques, com es veurà en la segona part d'a-

quest treball. 

106. Paus. 7, 19 i 20. 

107. Plu. 293 E 

108. Paus. 8, 53, 3. 

109. Se les ha anomenades les Tesmofòries Délies. 

Sobre l'oportunitat de les Tesmofòries en 

temps de sega, vegeu què en diem en la no-

ta 41. 

110. D. S. 5, 4. 

111. npoTpuy^xriP és el nom d'una estrella que 

surt al temps de la verema i IIpoxpÚYaioe 

és l?.építet de Dionís associat en aquesta 

festa amb Posidó (puxáAuios, cf. Hsch. s.v. 

112. Hsch. s. v. ß toßriv 

113. En el cas de les Oscofòries, hi ha tota una 

dimensió "cívica" que dépassa el límit 

d'una festa exclusivament agrària; les 

Carnees, al seu torn, tenen una complexitat 

semblant. 
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I I I . EL CICLE DE LA VIDA HUMANA 

III. 1. Les tres edats de la vida humana 

La successió de les estacions de 

l'any i les mutacions que s'observen en la na-

tura tenen el seu paral·lel, comprovat i esta-

blert des de sempre, amb la vida humana. L'ho-

me que viu inserit en un context natural — i 

no en té d'altre— observa aviat la semblan-

ça entre el seu esdevenir físic i l'evolució 

dels éssers animats que l'envolten. Els fenò-

mens del naixement i de la mort, del creixe-

ment i de la malura, de la reproducció i de 

l'anihilació, li són prou familiars en el seu 

entorn i en la seva pròpia existència i fàcil-

ment s'estableix una relació entre l'experièn-

cia observada en la natura i la seva pròpia 

experiència de la vida humana. 

Per això, el pas del temps que viu 

un home ha estat comparat al pas del temps en 

els camps i en la natura i el concepte d'es-

tació ha servit també per a designar diferents 

etapes de la vida humana. Es parla de la pri-
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mavera de la vida com de la primavera dels 

camps, i de l'hivern de l'home com de 1'hivern 

de la natura, fent correspondre les semblan-

ces dels canvis biològics. 

III. 1. 1. Paral·lels i diferències entre la 

natura i la vida de l'home 

Ara bé, aquesta correspondència no 

és tan exacta que pugui atribuir-se de la ma-

teixa manera a la vida el mateix cicle de la 

natura. Hem vist que el món grec reconeix 

tres estacions en el curs de l'any; l'hivern, 

la primavera i l'estiu, corresponents a l'eta-

pa de la sembra - creixença, la floració i 

el fruit. Igualment, es parla de la primave-

ra de la vida, de la saó i de l'hivern, però 

en un sentit diferent: la primavera correspon 

a la jovenesa; l'estiu, al punt dolç de la ma-

duresa; i l'hivern, a la senectud i a la mort. 

Aquest esllavissament de la metàfora 

de les estacions respon a l'ambivalència in-

herent al cicle natural que no es troba en la 

vida humana. En parlar de l'hivern agrícola, 

retrobàvem els dos conceptes indestriablement 
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barrejats de mort i vida, com és habitual en 

un context de fecunditat. L'hivern representa 

l'estació de la mort dels camps, del repòs, 

de la desaparició de Persèfone i del seu domi-

ni en el regne dels difunts. Les ofrenes fu-

neràries que recordaven les ànimes dels tras-

passats, es troben a l'inici i al final de 

l'hivern, i la idea de la llavor que mor és 

la base de tota idea de sembra i germinació. 

Aquests difunts, però, no són venerats només 

en tant que morts, sinó, sobretot, pel seu ca-

ràcter donador de vida. Vida i mort són dues 

cares d'una mateixa realitat fertilitzadora. 

Els morts viuen a sota terra, que és allà on 

es colga la llavor, i d'ells ve la vida. L'hi-

vern és alhora l'estació de la mort i de la 

naixença, amb una doble caracterització que 

el fa, com a mort, oposat a la primavera i a 

la plenitud del fruit, però que, com a sembra 

i germinació de la llavor, significa el comen-

çament d'aquest fruit. 

El cicle de la natura té un comença-

ment i un acabament, però diferents del comen-

çament i de l'acabament de la vida humana. Quan 

la llavor és sembrada, comença un procés de 
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naixença que es clou amb l'esclat del fruit 

i la seva recol·lecció. La mort, en el cicle 

natural, no es troba al final, sinó al princi-

pi del procés. El que mor no és el fruit co-

llit, sinó la llavor destinada a ser nou fruit. 

Al punt de saó, indicat per 1'esplendidesa de 

l'ÓTtwpa, no segueix una etapa de decadència 

i mort com a final d'un període, sinó que el 

que segueix és, directament, el començament del 

cicle. El fruit és collit en plena maduresa 

i ací s'acaba un recorregut que s'inicia imme-

diatament altre cop amb una mort que representa 

alhora una naixença. Per això, l'hivern té un 

valor positiu com a estació de la germinació, 

de 1' origen del procés. 

En canvi, la vida humana no segueix 

l'evolució idèntica. La naixença no és l'hi-

vern, sinó que és la primera edat de la vida, 

puixant en la seva jovenesa, a l'igual com la 

flor de la primavera. L'estiu és l'edat madu-

ra, la plenitud adulta, el que correspon al 

fruit a punt de collir. Però en el cas humà, 

aquest "fruit" no acaba en aquesta etapa de ma-

duresa, sinó que — a l'inrevés que en el cas 

de la natura, en què el cicle s'acaba aquí— 
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inicia una etapa de decadència i de davalla-

da que és entesa com a presidida per la idea 

de la mort, el seu terme final. Aquí la idea 

de mort no és productiva de vida, sinó que 

representa l'acabament definitiu de la vida. 

L'hivern és vist no com a principi d'una nai-

xença que florirà a la primavera, sinó exclu-

sivament en el seu aspecte de fredor, de temps 

rúfol i desavinent. No és l'etapa anterior 

— i necessària— a la primavera, sinó l'o-

posició a l'estiu. L'ambivalència mort - vida 

que es trobava en el cicle natural es trenca 

en parlar de l'esdevenir humà, perquè aquí el 

cicle no recomença de la mateixa manera, a ni-

vell individual. La mort representa l'acaba-

ment d'aquell individu —encara que 1'espècie 

dels homes continuï, encara que es perpetuï 

en una descendència—, mentre que la seva 

naixença no és vista com a mort, sinó com a 

inici de primavera. L'hivern, en comptes de 

ser gràvid de vida, com en la natura, és sinò-

nim de la mort definitiva i ineluctable de 

l'ésser humà. 
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III. 1. 2. Les tres edats humanes i el seu tractament 

literari 

Aquest paral·lel entre les etapes 

naturals i les humanes és observable en l'ús 

literari que es fa de les metàfores sobre 

les &PCX.L. El passatge més il·lustratiu d'a-

questa qüestió és, potser, el fragment 20 de 

Mimnerm (1) . 

El text marca tres etapes de la vi-

da: la de la florida primavera, el fruit de 

l'edat i la fi de la vida, caracteritzada per 

tota mena de mals. La paraula tópri (v. 1) 

apareix emprada en un sentit positiu, no com 

a referència només a "estació" en un sentit 

neutre, sinó que és sinònim de saó, de madure-

sa, i el seu final — xèXoQ wpns (v. 1) — 

és identificat amb la mort. Les comparacions 

són clares: en un primer moment compara les 

fulles de l'estació florida de la primavera 

a la flor de l'edat i la idea de la creixen-

ça queda reforçada per la referència al sol 

que fa créixer —aúgexat— les fulles (v. 2). 

La paraula flor es fa servir tant per a la 

primavera com per a l'edat ( TioXuávSeuos òpn 
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ëapoe (v. 1-2) ávdeoLv fißns (v. 3)) i l'auge-

xai solar recorda el nom de la primera es-

tació, Auxo, que en el món de la natura iden-

tificàvem amb l'hivern, però que en l'àmbit hu-

mà és l'etapa de creixença humana, o sigui, la 

primera joventut. 

La segona estació és la del fruit, 

la maduresa de l'edat, la saó de la joventut. 

La metàfora agrícola continua: fißns HOPTXÓS 

(v.7-8) i altre cop es repeteix 1'al·lusió al 

sol: éíit YHS KLÔvaTCU ^éXioç (v. 8). El sol 

éè present a l'evolució de la natura, ja sigui 

fent-la créixer, ja sigui estenent-se damunt 

del fruit; en canvi, és absent de l'hivern 

--natural i humà—. 

El tercer moment és la mort, o allò 

que és pitjor que la mort. La comparació amb 

1 ' &prv s'ha acabat, la referència a la natura 

ha quedat enrera. Hem arribat al xéAoc òbpns 

amb una doble vessant, la de la vellesa i la 

de la mort, les dues Kfjpeç uéÀouvoa (v. 5), 

i les dues esperen pacients al final de l'esta-

ció del fruit, després de la dolça florida pri-

maveral i de la plenitud del xapuóc . La ter-

cera etapa és ja la mort, el Oávaxos (v- 1°) 
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hivernal, xéAog òpne (v. 9). Les tres etapes 

humanes queden, així, establertes en una compa-

ració amb les tres estacions de la vida vegetal, 

utilitzant també un vocabulari semblant, però 

capgirant-ne l'ordre: allò que en el món de 

la natura és el començament, perquè en realitat 

és un punt d'un cercle que, en el binomi mort -

vida, comença i acaba alhora, en el camp humà 

és el final, perquè aquest cercle, per a l'in-

dividu, ja no existeix, sinó que l'acabament 

representa la mort sense ambigüitats. Auxo, 

Tal. lo i Carpo es converteixen en TT.oÀuàvOeuos 

&pr| HapTióe i óávaxos dels quals només els dos 

primers són Vistos com a positius. 

No és només Mimmerm el que presenta 

aquesta comparació de la vida humana amb les 

estacions de l'any. Com a comparació general, 

la més coneguda és la de la Ilíada (2): 

o in Ttep <pü\Xu>v yeveii, to in 6Ê xat dvôptôv. 

recuperada després per Semònides (3). L'equi-

paració de la joventut amb la flor de l'edat 

és també constant: avQoç ñ&ns a Semònides (4), 

al mateix Mimnerm (5), a Teognis (6), sempre 

contraposada a la idea de la flor mustia que 

és la vellesa - mort. 
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Com a concepte de maduresa, copn no 

té el sentit d'estació i per això es contrapo-

sa a dávaxos al qual li correspon l'hivern, 

per exclusió de l'època de la flor i del fruit. 

Miss Harrison llegeix, així, correctament Teog-

nis (7), que relega ëpcoe fora de la vellesa i 

només l'atribueix a la flor de l'edat. En la 

vida humana, l'hivern no és estació, œpri, per-

què és sinònim de mort. En la vida vegetal, 

en canvi, l'hivern és la primera estació, per-

què és alhora mort i vida. 

La divisió tripartita de la vida hu-

mana és represa en altres indrets, sense fer-

ne, però, una comparació natural. Així, el frag-

ment 321 Merk.-West d'Hesíode presenta una divi-

sió en joves, mitjana edat i vells: 

ëpya vécov, ßouAat 6è uéacov, eûxat 6S Yepóvxwv 

divisió represa en altres indrets de la lírica 

arcaica (8). 

Potser la referència més coneguda 

popularment de les tres edats de l'home sigui 

l'enigma tradicionalment atribuït a l'Esfinx: 

"un ésser de dos peus i de quatre, amb una sola 

veu i tres peus" (9), que és més fort com menys 

peus té damunt la terra. La solució a l'enigma 
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és prou coneguda: l'home quan és infant —qua 

tre peus--, quan és jove —dos peus— i en 

la vellesa —tres peus—, amb el punt culmi-

nant de la seva fortalesa en el moment del mig 

el centre de la vida. 

La comparació de la vida humana amb 

les estacions de l'any ha sofert també l'adap-

tació al reconeixement de quatre estacions so-

lars, encara que observi, al fons, la perviven 

eia d'una primitiva divisió tripartita. Dio-

genes Laerci cita Pitàgores i en fa una inter-

pretació (10): "Divideix així la vida dels ho 

mes: un nen, vint anys; un jovencell, vint; un 

jove, vint; un vell, vint. Les edats es cor-

responen amb les estacions: el nen, la primave 

ra; el jovencell, l'estiu; el jove, la tardor; 

el vell, l'hivern. Per ell és, doncs, el jo-

vencell un adolescent; el jove, un home". 

En realitat, es tracta de tres edats 

una de les quals ha estat desfeta en dues. Prò 

piament, el que hi ha és un natg , un verivtriS 

i un yèpwv . La subdivisió entre venvtoxoQ i 

VETIVCTIS és una adaptació al nombre de quatre 

estacions, per tal que la tardor —que ve ex-

pressada pel nou mot (pòtvóncopov , "després de 
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ÒTOÒpa" després del temps del fruit— tingui 

la seva correspondència. Diogenes Laerci arran-

ja la successió d'edats interpretant aquesta 

duplicitat que ja el sorprèn: êarc ô'aûxcjj ò uèv 

venvtoHos uetpdnuov, ò óè venvínc dvî p. 

L'adequació de les quatre estacions solars que 

han adoptat ja la nomenclatura que elimina 

ÓTuopa - êap , ôépos , (pvHvórajpov i xet,v«í>v-obli-

ga a una divisió quadripartita de la vida huma-

na en què l'època de la maduresa és desdobla-

da entre la primera i la segona joventut, que 

comprèn també el desdoblament de l'estació es-

tival en estiu i tardor, abans de la vellesa 

de l'hivern (11). 

III. 2. Rituals d'iniciació i rituals agraris 

Si la vida del camp té una repercus-

sió clara en la religió perquè es tracta d'un 

món de què depèn la subsistència humana i, per 

tant, cal que la relació amb els déus sigui prou 

satisfactòria com perquè aquesta subsistència 

quedi preservada i garantida, la vida humana en 

ella mateixa no té pas menys importància. La 



- 145 -

fertilitat dels camps que acullen la llavor i 

la fan germinar i fruitar és idèntica a la fe-

cunditat de la dona que infanta filis, la vida 

dels quals ha de ser també assegurada. 

Vida agrícola i vida humana són vis-

tes com a idèntiques, ja que idèntic és també 

el seu desenvolupament: una naixença, una crei-

xença, una plenitud. Assegurar la pervivència 

de la vida humana significa garantir-ne l'ali-

ment, però també assegurar el ritme de la pro-

creació. Fecunditat humana i fertilitat agrí-

cola són, doncs, dues facetes indivisibles de 

l'exigència de supervivència que presideix els 

rituals més antics. 

Per aquest motiu, la relació amb els 

déus comportarà la preocupació per aquests dos 

vessants primordials de l'home: el conreu --la 

domesticació— de la natura i la preocupació 

pel cicle de la vida humana. De la mateixa ma-

nera que, en el cicle natural de la terra, hi 

ha uns moments que exigeixen una atenció espe-

cial perquè comporten també una més gran peri-

llositat, com són la sembra i els moments abans 

de la sega, també en la vida humana hi ha cir-



- 146 -

cumstàncies crítiques que reclamen unes pràc-

tiques religioses complexes per tal d'evitar 

un mal desenllaç. La naixença humana i el pas 

del nen a l'adult —tant en l'aspecte masculí 

com femení, l'home guerrer o la dona casada i 

mare— són ocasions en què el favor de la di-

vinitat ha de ser reclamat amb una atenció es-

pecial. En un principi mític, els homes eren 

nascuts de la Terra, víivevets (12). El regal 

que Zeus va fer (a tall de càstig!} als homes, 

la primera dona, Pandora, representa la instau-

ració de la manera "actual" de néixer. La do-

na és, així, identificada amb la Terra, ambdues 

com a mares i ambdues mitjans de la supervivèn-

cia humana. Cal assegurar, doncs, que la filia-

da sigui nombrosa, perquè aquesta representa 

el mateix que el blat, això és, la supervivèn-

cia humana (13), i que assoleixi la plenitud. 

Per això, els ritus de transició que marquen 

el pas entre l'estat de la infantesa i el de la 

joventut, ritus que confirmen la pertinença 

d'aquella persona a la comunitat humana que els 

accepta com a membres plens, tenen un notable 

risc. Si el ritual no és dut a terme amb la 

correcció necessària, aquella transició no ar-
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riba al seu fi i fracassa: aquesta és la idea 

que hi ha darrera dels mites de jovencells morts 

abans d'arribar a la maduresa o l'explicació 

dels parts fallits (14). 

Tenint en compte, doncs, que els mo-

ments de la vida humana i el cicle de la natu-

ra són objecte de la mateixa atenció per part 

de l'home religiós, no sorprendrà pensar que 

el ritual participa també d'un aspecte i de 

1'altre. Garantir la vida és l'objecte d'unes 

pràctiques religioses dirigides^ alhora-vers la 

natura i vers el cicle humà. No es tracta de 

dir que en un primer moment hi hagué la presa 

de consciència de la importància del camp i des-

prés, més tard, el desenvolupament d'una con-

sideració de la vida humana: la subsistència 

—la pervivència— d'entrada implica els dos 

aspectes. El cicle agrari i el cicle iniciàtic 

no són moments consecutius, sinó simultanis. 

Cal assegurar la fertilitat del camp i la per-

vivència del grup humà, alhora propiciant-se 

el favor dels déus i desacralitzant així les 

etapes més perilloses de la vida, tant vegetal 

com humana. D'aquí que els paral·lels entre 

els rituals agraris i els iniciàtics siguin 
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freqüents en les restes que posseïm i que so-

vint les dades resultin indestriables o confu-

ses, senzillament perquè, originàriament, no 

pertanyien a dos móns diferents. 

Ara bé, que en un principi les fes-

tes agràries i les iniciàtiques s'identifiques-

sin en bona mesura no implica que sempre, al 

llarg de tota la història grega, això hagués 

de ser així. Igualment com ens és difícil de 

destriar, d'entre el complex conjunt de festes 

gregues, aquelles que són purament i exclusi-

vament agràries, també resulta impossible de 

decidir quines són exclusivament iniciàtiques 

i, sobretot, d'afirmar que hagin de correspon-

dre forçosament a rituals de pagès. La qüestió 

és una qüestió de mètode: es planteja el ma-

teix problema que en el cas de les festes del 

cicle agrícola. Tal com conservem les dades 

del ritual, una festa concreta no ha de corres-

pondre forçosament a una única funció, sinó que 

es tracta de rituals polivalents que permeten 

una anàlisi des d'òptiques variades, sempre que 

se'ls consideri formant part d'un sistema més am-

pli. Poden aïllar-se elements significants d'una 

funció determinada, però que no en constitueixen 

obligatòriament l'única possible. 
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Així, parlar d'un cicle iniciàtic 

coexistent amb el cicle natural és possible a 

partir d'unes dades que ens mostren els dos 

aspectes indissolublement units, però no és un 

postulat aplicable a l'anàlisi exhaustiva del 

ritual d'època clàssica, que va més enllà d'u-

na pura dependència del món natural i que ha 

aconseguit ja prou distanciament com per a dis-

sociar, fins i tot, elements que en un principi 

eren units. Que la fecunditat humana i la ini-

ciació fossin vistes com a inseparables de la 

fertilitat dels conreus és propi d'una societat 

depenent estretament de la terra, però no és 

absolutament necessari en un context que se 

n'ha independitzat fins a un cert punt. 

Evidentment, el món antic no se sepa-

ra mai del món agrícola, almenys tal com aques-

ta separació és entesa avui dia en una societat 

industrialitzada del primer món. En la nó/Uç 

clàssica continua la dependència del sòl com a 

mitjà de producció, però les relacions comer-

cials estan basades en l'üs de la moneda, l'es-

tructura de la societat recolza en una organit-

zació democràtica i no en una suma de llinatges 
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familiars i s'ha creat una xarxa complicada de 

dependències entre ciutats-estat. Els lligams 

ja no són de solidaritat de sang sinó de soli-

daritat política, i un sistema econòmic que era 

autosuficient per a proporcionar-se tots els ser-

veis a l'interior del mateix casal —oíwos — 

és ara un sistema que intercanvia els serveis en 

un aglomerat, un conjunt —TIÓÀIS— que ha com-

plitat molt les relacions (15). L'agricultura 

continuarà tenint importància —i, per tant, el 

món religiós vinculat a ella—, però la inicia-

ció, a més d'assegurar el pas d'una edat a 1'al-

tra i la fecunditat de l'espècie humana com a 

tal, no serà vista tant — o no només— com a 

perpetuació física, sinó que de mica en mica po-

drà anar subratllant la complexitat del caràcter 

cívic d'aquell que és iniciat i els esdeveniments 

històrics i els mites fundadors pertanyents a la 

ciutat i constitutius d'ella. En aquest moment, 

els rituals d'iniciació no han d'anar, ja, forço-

sament units als agraris i es desdibuixen.per 

especialització i per diversificació d'uns ele-

ments, per nuclearització que pot crear comple-

xitat, unes festes originàriament precises —en 

un origen al qual, malauradament, les restes his-
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toriques no ens permetei d'accedir—. 

Abordar, doncs, l'estudi dels rituals 

iniciàtics a partir del seu paral·lel amb els 

agraris obliga a l'humil reconeixement que no-

més serà possible marcar algunes traces de se-

guiment i imposar-se uns objectius molt més mo-

destos : detectar alguns punts de contacte enca-

ra supervivents entre dos tipus de ritual, les 

interseccions —en les festes tal"com les co-

neixem, no en una hipòtesi indemostrable de 

com podien ser— entre els components agraris 

i els iniciàtics, fins i tot quan es troben en 

un context ritual que no pertany ni a unes ni a 

altres, sinó que se situa dins d'una complexitat 

que els deixa enrera. 

El que es pretén a continuació, per 

tant, és això: senyalar punts de contacte dé-

tectables en els rituals d'època clàssica entre 

un món agrari i l'esfera de les iniciacions, en-

cara que, com a rituals, s'hagin separat o s'ha-

gin refós i transformat en una més gran comple-

xitat religiosa. 
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III. 2. "i. Primícies i purificacions 

El cpapyaKÓs apareixia, en les festes 

agràries, com un clar element purificador des-

tinat a netejar tota sutzura per tal de preser-

var la collita de tot mal. L'expulsió de la 

negativitat centrada en un personatge o el dol 

per la desaparició d'un jove eren característi-

ques de determinades festes de sega que s'ana-

ven repetint en el mite i en el ritual. 

L'esquema bàsic del cpapu(XKÓ£ és 

d'un ésser que suporta una determinada prova 

—flagel·lació, lapidació— i s'aparta del 

grup originari al qual pertanyia. Tot això s'a-

costuma explicar a partir d'una ordre divina 

que mana purificar-se en una situació de Aavióg 

o de Aocuóc (16), de fam o d'epidèmia. 

Si bé aquest ritual de (papvaKÓQ sem-

bla clar pel que fa a la funció i és perfecta-

ment inserit en un culte agrari, hi ha rituals 

marcadament iniciàtics que presenten uns trets 

semblants. Les Carnees, a Esparta, eren festes 

en honor d'Apol.ló celebrades — s i cal fiar-se* 

de les dates incertes— al mes d'agost. Pre-
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senten un ritual molt complex (17), del qual 

una part molt important són les Estafilodrò-

mies. Aquestes consisteixen en la cursa d'un 

KapvedxnG (jove no casat -dyauos- triat amb al-

tres cada quatre anys) coronat de axéuu<x"ccx 

(cintes) i perseguit pels Estafilodroms. Si 

arriben a agafar-lo, això es considera de bon 

auguri per a la ciutat; si no, és un mal ave-

rany. Els perseguidors reben el seu nom de les 

oxáyuXai t els sarments, que probablement de-

vien dur (18). Tenint en compte que s'apropa 

el temps de la verema, les Carnees apareixen 

com a festa de començaments de verema (sem-

blantment al que passa amb les festes de pri-

mícies de sega) i, d'aquesta manera, no fa obs-

tacle la seva col·locació temporal, ja que és 

lògic que sigui un mes abans de la verema prò-

piament dita. 

No cal anar a cercar en el KapvedxriS 

perseguit cap encarnació teriomòrfica d'Apol.ló 

ni cap substitut d'un marrà o d'un animal que 

calgués matar un cop pres (19), sinó una perse-

cució ritual d'un noi que ha assumit les carac-

terístiques —purificadores i benèfiques— 

del {papuanós i u n a cursa que recorda les de 
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les Oscofòries àtiques. A més, una explicació 

mítica de la institució d'aquest ritu recorda 

l'esquema ben conegut del delicte que exigeix 

un xádapua : Carnós era un endeví d'Apol.ló 

que fou mort per Hípotes, d'on la venjança del 

déu que va causar estralls en l'exèrcit dori, 

que van acabar-se amb la propiciació de Car-

nós (20). A partir de les magres referències 

que posseïm, no queda clar que les Carnees si-

guin pròpiament una festa d'iniciació, però la 

tria dels joves Carneates entre els homes no 

casats i la cursa, semblant a la de les Osco-

fòries ateneses, fan pensar en alguna mena de 

ritu de transició (21). A més, 1'altra gran 

particularitat d'aquesta festa, la construcció 

de cabanes de fulles en què habiten els joves, 

significa amb tota probabilitat l'exclusió de 

l'ordre habitual per a passar un període de se-

gregació, típic dels rituals iniciàtics (22). 

Unes setmanes abans de les Carnees, 

a Esparta, tenien lloc les Jacínties, una fes-

ta que s'ha vist com a festa de Cap d'Any per 

les seves característiques de capgirament de 

l'ordre establert i pel retorn a un estadi pre-

civilitzat. Al primer dia tenia lloc el dol 
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per Jacint, un estimat d'Apol.ló mort per aquest 

en un llançament de disc (23). El dol per la 

mort de Jacint recorda el cas de Linos —també 

l'estimat d'Apol.ló— i el dels joves segadors 

desapareguts. Jacint és un noi que no ha asso-

lit l'estadi superior de la iniciació, que no 

ha traspassat satisfactòriament el ritu de tran-

sició necessari. La seva evocació i el plany 

per la seva mort tenen lloc en un context de 

sega i de collita, fent alhora referència a l'a-

dolescència humana: la planta anomenada jacint 

era coneguda pels antics per la seva propietat 

de retardar, en els nois, l'aparició de la pu-

bertat (24). L'endemà d'aquest primer dia de 

dol se celebraven cants en honor del déu —so-

bretot el pean— i el ritual es transformava 

en una festa de joia. D'ací que alguns hi ha-

gin vist una festa de renovació de la natura 

(25). Tenint en compte, però, que des de molt 

antic les Jacínties aplegaven tots els estaments 

de la ciutat i que la seva celebració obligava 

fins i tot a la treva de les armes (26), corres-

ponen a aquelles festes que han assolit un alt 

grau de complexitat i una significació política 

en el si de la ciutat que dépassa els elements 
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originaris estrictament rurals. Per la seva 

importància en el territori espartà, han estat 

comparades a les Panatenees àtiques (27) i, cer-

tament, la seva significació ciutadana és sem-

blant. Tenint en compte això, nogensmenys, po-

den trobar-se en el binomi dol - joia i en el 

mite de Jacint com a adolescent no iniciat amb 

paral·lels en altres mites rituals, restes dels 

primers moments de coincidència entre ei món 

agrari i l'iniciàtic. 

També els nois enviats pels hiperbo-

ris a Délos per a portar-hi el primer blat no 

van retornar mai a casa seva. Triats entre els 

millors —ol TÔT' dpuaTOt— i en la flor de 

l'edat, desaparegueren i assoliren la glòria, 

eOuoLpoi (28). Els acompanyaven en la matei-

xa missió les filles de Bóreas (29). En record 

d'aquesta expedició, les noies de Délos cada 

any ofereixen a la divinitat llurs cabelleres 

i els nois, el primer borrissol d'adolescents 

(30). Els hiperboris desapareguts recorden 

aquells herois de la sega, com Linos, Bormos, 

Mañeros o Hilas, triats entre els joves més 

bells. Al mateix temps, l'ofrena del borrissol 

és també l'ofrena de la primera sega, com diu 
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Cal.límac (31), més encara si tenim en compte 

que CouÀoç significa pèl moixí, borrissol, 

i que hi ha una cançó que combina els dos mots, 

CouXos i oöAos , referint-se a Demèter: 

nXetoxov oöAov tei, CouAov ïet (32). De-

mèter és anomenada XXóri en algunes ocasions, 

mentre que en d'altres és'IouXcó (33): Demèter 

verdejant o Demèter rossa d'espigues. El bor-

rissol dels jovencells i la sega del blat es 

corresponen, com es corresponen també les ofre-

nes de primícies a Délos i la presentació da 

la cabellera dels joves (34). 

A Esparta, una de les festes més ri-
M 

ques de ritual eren les d'Artemis Opôta Auyo-

ôéaua, conegut sobretot per la ÓLauaoTÍycoais 

o flagel·lació ritual d'uns efebs escollits 

entre els eûyeveîs- L'altar de la dea s'havia 

de tacar de sang periòdicament, en record d'a-

quella primera vegada en què els habitants dels 

quatre pobles d'Esparta entraren en lluita i 

moriren prop de l'altar, mentre que la resta, 

en càstig, fou atacada per una epidèmia. La 

manera d'acomplir aquesta ordre divina de ba-

nyar de sang l'altar és la flagel·lació en lloc 

de la mort. Parò aquesta flagel·lació és, 
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alhora, una prova de resistència a la qual se 

sotmeten els efebs abans de ser integrats com 

a adults en la ciutat espartana (35). La fus-

tigació marca la separació del món anterior i 

la integració en un nou ordre, alhora que la 

purificació. 

Un altre cas clar d'apartament d'un 

món habitual i de retorn després d'acomplir 

una prova, amb una part de purificació, és 

l'expedició del Ttats áucptOaX^g de Delfos a 

Tempe, en ocasió de les Dafnefòries tebanes, 

en record de l'expiació apol.línia per la mort 

de la serp Pitó (36). El noi és acompanyat 

d'un cor de donzelles cantant en honor del déu 

i d'un sacerdot que porta la XGJTUÓ O branca 

de llorer entreteixida de garlandes. S'han 

fet notables paral·lels entre aquesta festa 

i d'altres en què apareix també una branca 

semblant, i l'expedició indica, per alguns, 

una renovació d'estació (37). Les Dafnefòries 

contenen les característiques de purificació 

i de propiciació típiques d'una festa de fer-

tilitat vegetal i, fins i tot, s'ha parlat ex-

plícitament de les característiques del 

(papMaKÓQ(38) . Al costat d'això, a més dels 
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trets de renovació de la natura, l'expedició 

a Tempe revesteix les característiques de se-

gregació del grup, acompliment d'una prova i 

integració en la comunitat, pròpies d'un ri-

tual iniciàtic (39). 

En aquests ritus d'iniciació esmen-

tats no sempre hi participen tots els joves 

d'aquella edat, sinó un grup que esdevé repre-

sentatiu de la resta, triat per les seves ca-

racterístiques positives: eÚYevetQ de bona 

naixença, i sovint ducptöaXets , això és, de 

pares encara vius, és a dir, que no coneguin 

el dol de la mort en la família. Això remet 

altre cop als trets que apareixen en els ri-

tuals agraris (40): l'ofrena del déu ha de 

ser la més escollida i la més neta de tota 

sutzura. La propiciació de la divinitat i el 

pas d'un estat a 1'altre s'aconseguiran millor 

cóm millors, siguin els qui l'executen, igual 

com s'esdevé en les primícies de la collita 

i igual com els segadors desapareguts en els 

mites de la sega són els més ben plantats. La 

puresa pròpia de les primícies i la compensació 

pròpia de les purificacions es retroben, doncs, 

en els mateixos personatges que atravessen un 

llindar de transició. 
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III. 2. 2. Els rams de primavera * 

Arreu de Grècia es retroba, en nom-

brosos rituals, la presentació d'una branca 

ornada de garlandes i amb diferents penjolls, 

la qual acompanya processons dedicades a un 

déu o és portada de casa en casa per a recap-

tar queviures mitjançant una cançó. La forma 

més coneguda i més ben testimoniada d'aquesta 

pràctica és 1' eCpeaucóvr) àtica, però reapareix 

en d'altres contextos amb algunes variants que 

fan suposar un denominador comú sotsjacent a 

una pràctica que els grecs devien veure, arreu, 

com a idèntica. 

Aquests rituals de processó, cançó 

i recapte acostumen a tenir lloc a l'entrada 

de la primavera, la qual cosa ha fet que se'ls 

qualifiqués de "branques de maig", a semblan-

ça d'altres costums que es troben arreu d'Eu-

ropa, en què s'ornamenta un arbre o un ram que 

esdevé el centre d'una festa de primavera (41). 

El ritual grec, però, apareix també en altres 

ocasions que no són la primavera i, encara que, 

certament, té paral·lelismes amb usos que s'han 
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conservat arreu fins avui dia, no hi és imme-

diatament identificable (42). 

Segons els testimonis ressenyats en 

el quadre adjunt, podem classificar aquests 

rams en: a) etpeotóvn àtica; b) altres rituals 

de cançó i recapte, amb o sense ram; c) al-

tres rams sense recapte; d) altres ofrenes 

en contextos semblants. 

A) Etpeacòvri àtica 

El ritual de rams de maig més ben 

testimoniat és el de les Targèlies, a Atenes. 

Diversos testimonis coincideixen a descriure 

1* etpeaióvri com una branca d'olivera —en 

un sol cas es diu que fos de llorer (43)—, 

engarlandada amb cintes de llana vermelles o 

blanques i ornada amb diversos fruits de la 

terra i llaminadures: fruita seca —áxpo 

ópóíov—, pa, mel, oli, vi figues (44). Se-

gons un escoli d'Aristófanes, allò que es pen-

ja en la branca són les topat » les estacions, 

interpretables, per comparació amb la resta 

de testimonis, en un sentit metonímic del 
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"fruit de les estacions", igual com Hesiqui 

diu œpata . (45) . 

Invariablement, 1 ' eípeotcbvr) és 

acompanyada d'una cançó que els textos conser-

ven amb prou fidelitat i que descriu tot allò 

que l'olivera duu penjat: "1 ' eCpeauóvn por-

ta figues i pans grassos, mel en una gerra i 

oli per untar-se i una copa de bon vi perquè 

s'adormi embriaga" (46). 

Aquesta branca era oferta a Apol.ló 

i després de la festa es penjava a la porta 

de les cases, on s'estava durant tot l'any, 

fins la festa següent en què era renovada (47). 

En algun cas, era presentada al temple d'Apol-

ló, com diu Eustaci (48) i una de les ver-

sions que recull Hesiqui (49), però sembla que 

el seu ús era popular i tenia el caràcter d'un 

element quotidià en la casa atenesa (50). 

L'ofrena de la branca i la cançó 

eren prerrogativa dels infants (natôes) o bé, 

més concretament, d'un naus áu<Pt-óaXfis f o si-

gui, un adolescent amb els dos pares vius en-

cara. L'ocasió de l'ofrena eren les dues fes-

tes que iniciaven i cloïen, respectivament, 
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l'estació del fruit: Targèlies i Pianèpsies 

(51). En això, els testimonis són reitera-

tius, així com en l'atribució a Apol.ló. Hi 

ha un altre cas en què es presenta 1' etpeaícovri 

la festa de les Delfínies, el mes de Muniquió, 

quan Teseu marxa cap a Creta (52). També en 

aquest cas, el déu que rep l'ofrena és Apol.ló. 

Que 1 'eLpeaicòvr) fos oferta a Apol.ló, essent 

el déu de les Targèlies, no ha d'estranyar. 

El que sorprèn és que, al costat de l'atribu-

ció a Apol.ló i de la confirmació que se cele-

brava a les Targèlies, 1 ' eípeaicovri fos ofer-

ta també a Hèlios i a les Hores, una dada re-

collida tant per Hesiqui com per un escoliasta 

d'Aristófanes (53). La situació de les Targè-

lies a principi de l'època del fruit pot ex-

plicar aquesta atribució, com veurem. 

L ' C Ü T I O V que dóna motiu del costum 

d'aquesta ofrena té un doble vessant, vist com 

a alternatiu per moltes fonts. D'una banda, 

l'etpeaicòvri es relaciona amb la tornada de Te-

seu de Creta i el seu pas per l'illa de Delos, 

des d'on queda establert el ritual de la teo-

ria anual a l'illa (54). D'altra banda, s'a-

tribueix a una ordre del déu (Apol.ló ?) per 
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a fer cessar una fam — o una plaga— que 

S'abatia damunt de la ciutat (55). Les dues 

versions —la súplica de Teseu i la fam— 

coexisteixen en nombrosos testimonis. En el 

cas de les Delfínies, el motiu és el de Teseu, 

perd no després de tornar de Creta, sinó abans 

de marxar-hi, en una ofrena de suplicants al 

déu (56). 

En alguns casos, 1 ' etpeat<í>vn és 

descrita explícitament com a primícies ofertes 

al déu per a apaivagar una situació de fam (57). 

La idea de les primícies que pengen de la bran-

ca escau bé a una festa de Targèlies en tant 

que responen a una situació de fam, pròpia de 

la primavera (quan encara no s'ha collit res, 

però s'estan acabant les reserves de l'any 

anterior). 

Les idees de la súplica i primícies 

són les dues que constitueixen la base de la 

significació de 1' etpeaiúvn , i la seva col·lo-

cació en el calendari atenès és al començament 

i a l'acabament de l'estació del fruit, inau-

gurant el Òépoe-ÒTtópa (i acabant així la pri-

mavera) i cloent-lo alhora (i començant, per 
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tant, l'hivern), en una divisió també tripar-

tita de l'any atenès. La presentació de fruits -

primícies presideix l'estació de la collita, 

al començament i a la fi. Que realment les 

característiques del ram fossin exactament les 

mateixes —sobretot amb els mateixos fruits 

penjats— tant en una ocasió com en una al-

tra, ni es pot afirmar ni es pot negar sobre 

cap base textual. Les fonts que ens en parlen 

ho fan considerant les dues festes indistinta-

ment, d'on es dedueix que la funció de l'elpe-

otcóvn devia ser la mateixa en els dos moments, 

i que els atenesos establien una identifica-

ció —de ritual, d'aíxtovi de finalitat— 

entre les dues ocasions. Les Pianèpsies tenen 

lloc en un moment en què es poden oferir fà-

cilment " Tiavxoóanous éx xfïc yfïç xapncSv" com 

a final que són de l'època estival. Les Tar-

gèlies se situen en un moment en què acaba un 

període d'escassetat — la primavera, en què 

tot floreix, però no hi ha res per a menjar, 

com diu Alemán— i comença tot just el temps 

de l'abundor. La súplica perquè cessi una si-

tuació de fam és la que dóna lloc, cada any, 

a l'aparició d'una situació de riquesa. Ritual-
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ment, complint l'ordre originària i fundant 

d'Apol.ló, es passa de la manca a l'abundàn-

cia, de l'escassetat a la riquesa, de la fam 

a la collita. Al mateix temps, en acabar aquest 

període, es repeteix un ritual semblant, que 

reprèn el mateix motiu amb una idea de conti-

nuïtat: 1 ' elpeaiévri garanteix que a un temps 

d'escassetat segueix un temps d'abundor i que 

l'abundor del fruit collit és garantia de su-

pervivència, és prevenció contra l'escassetat 

—ánoxpoTtt) X O L U O Ö — . Súplica- i ofrena de pri-

mícies s'entrecreuen, perquè no són dos ele-

ments oposats (58). L'ofrena al déu signifi-

ca al mateix temps arrancar-li la seguretat 

que aquell fruit servirà per al que ha de ser-

vir, això és, per a garantir una supervivèn-

cia que pot posar-se en perill si la vida na-

tural no s'acompleix com sempre. 

El primer significat de 1* etpeauóvn 

— e l més antic, el que és a la base del costum 

popular i de l'ús estès i quotidià que es fa 

del ram— és, doncs, probablement, un signi-

ficat agrari, destinat a propiciar una collita 

i a garantir una continuïtat natural. Per ai-

xò., s'entén la seva col·locació en dues grans 
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festes que marquen la transició entre les es-

tacions de l'any agrícola a Atenes. L'atribu-

ció a Apol.ló —que no és un déu especialment 

agrícola— pot ser explicada per la forta 

atracció que exerceix aquest déu sobre tots 

els rituals de primícies i sobre les purifica-

cions que els acompanyen. Al costat d'aquesta 

dedicació, l'esment d'Hèlios i de les Hores 

té sentit. Tenint en compte que les Hores són 

les estacions de l'any, el recull de les pri-

mícies del fruit —les topat— els és dedicat, 

i això precisament en el moment en què comen-

ça l'estació per excel·lència —la que, meta-

fòricament, rebrà el nom d'òjpri» saó—, l'èpo-

ca del fruit. 

Res no impediria, tampoc, pensar en 

1 ' ètpeotcóvri com un ritual de canvi d'any: 

l'entrada del ram que inaugura una nova etapa 

—l'etapa de l'abundor— deixant enrera un 

període d'escassetat i de fam. El fet d'anar 

unida amb el (papuanóg de les Targèlies —la 

purificació definitiva de tot l'anterior— 

podria corroborar-ho (59). Ara bé, d'una ban-

da la manca de testimonis, d'altra banda la 

repetició de 1' etpeotóvri a les Pianèpsies ens 
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impedeix d'afirmar categòricament que es trac-

ta d'un Cap d'Any. Més aviat, 1' etpeoicóvn 

inaugura una etapa nova —la del fruit-- que 

alhora clou, marcant-ne els límits, encara que 

la renovació de 1 ' etpeotcovn antiga per la nova 

seria un argument per a indicar un canvi d'any. 

De totes maneres, no queda clar quina de les 

dues etpeauàvcu —la de les Pianèpsies o la 

de les Targèlies— es renovava (60). 

La cançó és prou explícita: f) eípe-

oicóvr). . .<pépet .... Aquest cpépec es refereix 

tant al fet concret, pràctic, que el ram duu 

penjades llaminadures de tota mena, com al sen-

tit genèric d'aquest (pépet : "proporciona", 

"fa arribar", referit a l'abundància de fruit 

que entra amb l'etpeaioóvn . Les primícies de 

la branca simbolitzen tot el que comença amb 

la cançó: l'entrada del temps en què s'ha aca-

bat la fam, l'inici de l'estiu. El ram porta 

—físicament— fruits, però, sobretot, els 

porta darrera d'ell, representa la introducció 

d'una continuïtat de fruit. 

L'explicació de 1' etpeaLcóvri a par-

tir del mite de Teseu té sentit en el conjunt 
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de festes ateneses, pel paper civilitzador que 

aquest heroi exerceix. La seva funció és la 

d'heroi civilitzador de 1'Atica —de la mane-

ra semblant a Heracles, a qui també s'atribueix, 

en un text, 1* elpeaiúvn — a partir del qual 

s'inaugura un nou temps per a Atenes. El pa-

per que Teseu té en el ritual atenès serà ana-

litzat amb molt més detall en la segona part 

d'aquest estudi, però convé recordar aquí al-

gunes de les seves gestes: Teseu allibera el 

camí que duu a 1'Atica de ferotges entrebancs 

— e l lladre Sinis (61)—, allibera la ciutat 

d'un tribut ignominiós — l a història del Mino-

taure (62)—, estableix un nou sistema de go-

vern i ajunta tot el país cohesionant-lo en 

un aplec de pobles —ouvoixtauóe (63)— en 

lloc d'una dispersió de casals. Així doncs, 

inaugura una nova etapa de la polis que es 

constitueix d'aquesta manera com a tal i que 

és l'etapa que subsisteix ara, en el moment 

històric que viuen els atenesos que practiquen 

aquests rituals. 

Les Pianèpsies recorden un moment 

particular de tot aquest mite de Teseu, potser 

el moment central: la seva tornada de Creta, 
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després d'una empresa que ha tingut èxit. Mol-

tes dades de les Pianèpsies s'expliquen a par-

tir d'aquest aCttov , encara que és obvi que 

es tracta d'una explicació forçada: el nudviov, 

la processó de les Oscofòries, les Dipnofòries.. 

(64). No és estrany que també 1' eipeoKÒvr) 

sofreixi aquest mateix tractament integrador 

en una història de civilització. Això expli-

caria, també, l'aparició d'aquest ram a la fes-

ta de les Delfínies, precisament el moment an-

terior a les Pianèpsies, mitològicament parlant: 

quan Teseu es disposa a sortir cap a Creta. En 

aquest cas, el ram adquireix exclusivament el 

valor de "branca de suplicant" presentada a 

l'altar d'Apol.ló, però és identificada —per 

la descripció— amb la usual, de les Pianèp-

sies i les Targèlies (65). La relació de Te-

seu amb Délos i el seu caràcter "fundador" 

d'una teoria anual s'inclou també en la refe-

rència a l'etpeaicÍjVTi . El viatge a Délos es 

feia, per ordre d'Apol.ló i sota el seu patro-

cini, per a portar-hi les primícies del gra. 

L' eLpeauòvn són les primícies del fruit, re-

lacionades amb Apol.ló i amb Teseu. El cercle 

de relacions, amb un sentit a l'interior de 
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la ciutat atenesa, es tanca així, tenint en 

compte també que l'expedició a Délos probable-

ment tenia lloc durant les Targèlies. 

Hi ha un darrer element que crida 

l'atenció en 1 'etpecriévri en context àtic. Es 

tracta de la llana, que s'ha volgut veure com 

a element originari de l'etimologia del mot 

—etp LOVf llana— i que tots els testimonis 

afirmen com a part constitutiva important del 

ram. Curiosament, la llana que envolta el 

tany d'olivera no apareix en cap altre ram d'ar-

reu de Grècia —encara que d'un argument d'ab-

sència, sobretot atès l'estat dels testimonis, 

no se'n pot treure cap conclusió, menys encara 

tenint en compte que en altres rams es parla 

de garlandes, sense especificar de quin mate-

rial eren, cosa que no permet excloure un tei-

xit com la llana—, mentre que a Atenes té 

un significat tot especial. 

La llana, en el context de símbols 

grecs, representa la dona. Hi ha un curiós 

experiment sobre això, recollit per un autor 

hipocràtic: en posar en aigua un tros de lla-

na sense filar i un tros de roba d'un teixit 

dens, del mateix pes, durant dos dies i dues 
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nits, es trobarà que la llana pesa roes, per-

què ha absorbit més líquid. La dona és com 

la llana, que absorbeix més fàcilment la hu-

mitat (66). 

Aquesta comparació de la dona amb la 

llana té, en el mite atenès, una rellevàn-

cia particular. El primer rei de 1*Atica que 

inaugura tota una successió "normal" de reis 

i que actua, ell també, com un personatge ci-

vilitzador, Erictoni, és fill d'una gènesi 

complicada en què intervenen alhora Atena, la 

Terra, Atide i la llana. Hefest, desitjós 

d'Atenea, la persegueix, però la dea el defuig. 

Ell intenta de fer-li violència i ella se'l 

treu de sobre lluitant, però, en la baralla, 

l'esperma del déu ha caigut sobre la cuixa 

d'Atenea. Fastiguejada, la dea se l'eixuga amb 

un tros de llana que llença a terra. D'a-

questa unió de la llana amb l'esperma del déu 

damunt la Terra naixerà Erictoni (confiat des-

prés a Atide, la seva "mare" humana i epònima 

de l'Atica) (67). Altre cop trobem un element 

de l'etpeoLÓvTi — i un element que no hi manca 

mai— relacionat amb un personatge significa-

tiu de la història de la ciutat. 
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La llana, penjada a la porta d'una 

casa corn a símbol de la dona, significa el 

naixement d'una filla, mentre que l'olivera, 

el d'un fill. L'element masculí i femení es 

troben, doncs, presents a l'etpeoicóvn . Es-

sent així, la referència a la fertilitat agrà-

ria va més enllà, per a entrar en el camp de 

la fecunditat humana. L'oposició olivera -

llana, junt amb la funció de súplica i la pre-

sentació de primícies, correspon al mateix àm-

Bit d'acció en què actua 1'elpeatóvn , com a 

ritual garantidor d'un creixement. A més, la 

llana, per un atenès, havia d'evocar forçosa-

ment el mite d'Erictoni que significava quel-

com de semblant a la referència a Teseu: la 

fundació de l'ordre civil (68). 

B) Altres rituals de cançó i recapte 

La cançó de l'eípeoióvn i la proces-

só d'infants té paral·lels en altres indrets 

de Grècia, a l'inici de la primavera. Encara 

que els testimonis àtics no parlin, específi-

cament, de la "recollida" de queviures per 

les cases a canvi de la cançó (sinó que és 
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1 ' "eCpeotcòvT)" la que <pépet, porta fruits), 

res no impedeix de pensar que la forma de guar-

nir-la era precisament una aportació col·lectiva. 

Aquest "recapte" a partir de l'ofre-

na d'una cançó, de porta en porta, existeix 

ben testimoniat a Samos, Rodes i Siracusa. 

A Samoa , la cançó és atribuïda ori-

ginàriament a Homer (69), el qual, acompanyat 

de nens, anava de casa en casa cantant-la i 

aplegant queviures, també en la festa d'Apol-

ló. Es tracta d'una llarga cançó que desitja 

la prosperitat i la sort a cada casa i recor-

da el retorn anual del mateix ritu: "Torno 

cada any, com l'oreneita". El motiu de l'ore-

neta és corrent en aquestes cançons, com a sig-

nificació de la primavera que arriba (com ho 

serà, sobretot, a Rodes). La cançó continua 

amb una exhortació a ser generosos: en la me-

sura en què es doni, la prosperitat entrarà 

també en la casa, en un intercanvi d'ofrena 

— l a màgia de la cançó i el regal ofert pels 

de la casa— que es repeteix anualment. 

La cançó de Samos no va acompanyada 

—segons el text— per cap branca, però rep 
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el nom d'stpeaubvn , igual com a 1*Atica. Ai-

xò pot explicar-se tant perquè Samos era una 

zona fortament sotmesa al domini àtic, com per-

què el nom d'etpeouwvri indiqués no només la 

branca d'olivera, sinó tot el ritual sencer, 

en què la cançó tenia tanta importància com 

el ram mateix, perquè l'una i 1'altre acomplien 

la mateixa funció màgica. 

h Rodes, es conserva la cançó que ha 

cridat més l'atenció entre tots els tipus, la 

cançó de l'oreneta (70). L'oreneta assenyala 

l'entrada de l'estació de la primavera —nakaç 

îùpaç dyouoa — i de l'any, en un retorn pe-

riòdic que es repeteix d'any en any (com era 

també el cas de l'oreneta de 1 'etpeatcòvTi de 

Samos). 

Aquest xeXiôovt£ecv se situa a la 

primavera; l'oreneta que entra amb el bon temps 

ofereix prosperitat a canvi d'un regal de frui-

ta, vi, formatge i pa, i amenaça si no s'a-

compleixen els seus desitjós. La cançó es 

pronuncia davant la casa —una casa rica, se-

gons el text— i constitueix la compensació 

material d'allò que és rebut, en un intercanvi 
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de dons —la cançó i el bon temps, d'una ban-

da, i el recapte de 1'altra— present en tots 

aquests rituals. 

Una cançó de característiques sem-

blants és la de la Cornelia, que ha estat molt 

estudiada en la seva relació amb el sexe i el 

desig d'una bona filiada (71). Tant la cançó 

de la cornella com la de l'oreneta acompleixen 

bàsicament la mateixa funció i responen al ma-

teix esquema: petició de dons i desig de pros-

peritat (una bona anyada, per a l'oreneta, i 

una bona nissaga, per a la cornella). 

A Siracusa, els bucoliastes cantaven 

una cançó de porta en porta que pot comparar-

se amb les ja citades i que comportava també 

un recapte, amb l'afegitó d'un element nou, 

la competició entre els cantors ( 7 2 ) . L ' C X L T L O V 

és l'acostumat que trobàvem en 1* etpeotcóvri 

ática i en rituals de primícies: restablir amb 

ofrenes a Artemis una concòrdia perduda en 

una guerra. 

Els cantors porten pa amb figures 

d'animals, una panspermia i vi, i es coronen 

de banyes de cérvol. Aquest pa és el premi 

que rep el guanyador en la contesa musical. 
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mentre que els altres companys seus recorren 

els pobles demanant queviures. Segons el tes-

timoni conservat, les cançons cantades pels 

bucoliastes eren diverses, enjogassades i ben-

humorades —com ho és la de l'oreneta ròdia— 

i acabaven amb el mateix desig de prosperitat, 

explícitament declarada com a compensació dels 

dons presentats a la deessa mitjançant els 

cantors. 

C) Altres rams 

Si en l'elpeatcóvn àtica s'unien la 

cançó, la branca ornada i la petició de regals 

i en els rituals de l'apartat anterior aparei-

xen cançons i regals, però no branques, cal 

examinar ara els casos en què apareixen rams 

decorats, sense tenir, però, cap testimoni de 

recapte i en uns contextos una mica diferents; 

Hi ha, sobretot, quatre ocasions en 

què apareixen aquests rams, totes elles for-

mant part d'un ritu iniciàtic. Es tracta de 

les Delfínies i Oscofòries ateneses, les Daf-

nefòries tebanes, les Carnees espartanes i 
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el ritual d'Artemis KopuôdXeta també a Espar-

ta . 

En el primer cas, a Atenes, tant Del-

fínies com Oscofòries representen els dos mo-

ments del viatge de Teseu a Creta, vist com 

una expedició de sortida (Delfínies), realit-

zament d'una prova (mort del Minotaure) i re-

integració al grup (Oscofòries). A les Delfí-

nies, 1 ' etpeatcóvn oferta té un clar sentit 

de branca de suplicant; a les Oscofòries no 

es retroba la mateixa eCpeotcùvri, sinó el sar-

ment curull de raïms que porten vint joves, 

representants de les deu tribus, tots ells 

eúvevete i du(?tôaÀets . Es tractava d'una 

cursa des del temple de Dionís fins Falèron, 

i el guanyador rebia una nevxaTiAóa,una curiosa 

barreja de menjar que no és desproveïda de sen-

tit en aquest context, com veurem (73). 

Dur un sarment de vinya en lloc de 

l'esperada branca de llorer o d'olivera ha fet 

que no es considerés sempre comparable a l'et-

peouòvn àtica, però les coincidències amb els 

altres rituals iniciàtics esmentats fan pensar 

en un ús molt semblant d'unes i altres. Tant 
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en les Oscofòries ateneses cora en les Carnees 

espartanes —en què uns nois aracpuXoâpôpoti; això 

és, portadors de axoupOAai , sarments, en per-

segueixen un altre— els raïms evoquen l'èpo-

ca de la verema i, tenint en compte la funció 

de prosperitat de collita típica d'aquestes 

branques, és lògica l'aparició d'un fruit molt 

concret, el raïm, diferent de les primícies 

d'oli i gra que porta 1 ' etpeaicóvri. 

Les Dafnefòries tebanes consisteixen 

també en la processó d'un noi dyxpLÔaÀilç, acom-

panyat d'un parent proper que porta la XCDTKÓ 

això és, una branca de llorer o d'olivera or-

nada de garlandes (de llana?), flors i unes 

boles de bronze. Era seguit per un cor de don-

zelles que cantava una cançó en honor d'Apol-

ló, probablement una cançó de súplica (74). 

El ritual de les Dafnefòries constitueix una 

clara expedició iniciàtica, i en aquest sentit, 

la KOMió exerceix un paper semblant a l ' e t p e o u o v n 

de les Oscofòries. 

L'altra gran ocasió en què apareix 

una branca d'aquesta mena és la festa d'Arte-

mis KopuuáAeia a Esparta. La xopuóáAr¡ és una 

branca de llorer o d'olivera, sinònim per al-
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guns, de 1' eCpeotc&vr) ática, amb la particula-

ritat que d'aquella es diu que és presentada 

en ocasió de casaments i en la iniciació dels 

efebs (75). En aquest cas, no duu regals de 

cap mena ni h ha cap cançó de recapte, però 

el destí de la HopuödXn és el de 1' etpeaccòvri 

ser penjada a la porta de les cases. Artemis 

KopuôàXeta té com a missió protegir les dones 

que infanten i els nou-nats. A les Titenidies, 

les dides s'aplegaven per a celebrar Artemis 

i ballaven una dansa en honor de la dea (76). 

La fecunditat humana té aquí un pa-

per molt important en l'inici de la vida huma-

na —el naixement— com en la continuació 

correcta d'aquesta vida —la iniciació a 

l'estat adult—. Com la llana de 1 ' eípeatcovn 

ática o els desitjós de bona filiada de la 

cançó de la cornella, laxopuddÀn espartana 

porta bona fortuna a la naixença i a l'esfera 

de la vida humana en tot el seu desenvolupament. 

En aquests casos, la decoració del 

ram és minsa (tret de les Dafnefòries) i no 

conté queviures; a més, no hi ha recapte de 

cap mena, ni cançó que l'exigeixi, si bé el 

cant de súplica i de propiciació de la divini-



tat (no com un desig de prosperitat, és a dir 

un do compensatori del regal dels aliments, 

com era en els casos anteriors). 

D) Altres ofrenes semblants 

En relació amb els ritus iniciàtics 

alguns dels components de 11 etpeoicovn reapa-

reixen, a Atenes mateix, en una altra ocasió. 

Es tracta del XínvoQ, que conté pans oferts 

per un F.aÎQ áu<ptOaA.ris coronat d'aglans (77). 

El motiu és clarament un ritu de transició: 

un canvi de la vida antiga —naXaioö 0íou — 

a una millor —énu to xpeÍTxov--. El que es 

deixa enrera, segons els textos, és una mane-

ra de viure salvatge i antiga per a trobar 1' 

liment present —áuúoavTO uev ttiv áypCav xai 

TtaÀatav ôCatxav, eùpiixaoL ôe xnv ríuepov 

xpcxptfv-

La coronació del nats amb espines 

i glans és explicat apotropaicament, TO . . . 

néuua xaxov ëXeyov , L'ofrena dels pans en 

ocasió del matrimoni respon al mateix tipus 
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de costum que el que explica Pòl.lux: la nit 

de nuvis, els casats reben un morter per mol-

dre el gra i un pot per a torrar-lo (78). Fi-

nalment, una ofrena que no es relaciona amb 

les iniciacions, però que respon als esquemes 

apareguts anteriorment, és l'ofrena a Apol.ló, 

a Patara, una ciutat de Licia. Tampoc aquí 

no apareix ni la branca ni la cançó, però el 

que se li ofereixen són figures en forma de 

lira, d'arc i de fletxes (els atributs d'Apol-

ló) (79). 

III. 2. 3 nevxanAóa, xuxéov, uavartepu^cu 

L ' e tpea tcóVrt, que apareix en cultes 

de fertilitat i d'iniciació alhora, duu pen-

jats una sèrie de queviures que es retroben, 

amb molt poques variants, en uns menjars for-

ça sorprenents i atípics. Els contextos en 

què apareixen són semblants, tant que permeten 

suposar una significació relacionada. 

En primer lloc, el premi que rebia 

el vencedor de les Oscofòries ateneses era ano-

menat nevTattXóa , una barreja de vi, mel, for-
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matge, ordi i oli, ingredients de 1* etpeouivri 

(sense el formatge i amb l'addició de les fi-

gues) (80). Aquest beuratge és semblant a la 

barreja dolça de llegums que té lloc en un mo-

ment immediatament precedent les Pianèpsies, 

i que consisteix en una Ttavonepvúa: una barre-

ja de faves bullides ( miavos noAxós ), blat i 

mel i que, recordem-ho, constitueix el menjar 

dels que retornen de l'expedició a Creta (en 

un context, per tant, iniciàtic) (81). A les 

Targèlies es repetia una bullida de llegums 

i grans semblant (82). 

Semblant a la TxevxaTtÀóa és la bar-

reja del xuxéov, que apareix tot sovint en els 

poemes homèrics i amb què Circe encanta els 

seus hostes: vi, mel, formatge i farina (83). 

Un Kuxéov un xic diferent és el d'Eleusis, 

que es donava als qui hi anaven a iniciar-se: 

aigua, farina i menta. 

Més complet és el curiós menjar de 

la XOTXCS espartana, en ocasió de les Jacín-

ties. A més de l'éYKpúe , un pastís fet d'o-

li i mel, es barrejava formatge, figues, faves 

i mongetes (84). 
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Recordem, finalment, el premi de la 

contesa musical dels bucoliastes a Siracusa: 

el pa amb vi i una uavorteputa (85). 

Les rtavOTteputat s'han vist — i crec 

que encertadament— com a ofrenes dels fruits 

collits, tant per a propiciar-se la nova sem-

bra —en el cas de les Pianèpsies— com per 

a preservar la futura collita —en el cas de 

les Targèlies—. Al mateix temps, però, és 

clar el caràcter iniciàtic del xuxéov i de 

la TievxanXóa que constitueixen alhora una pro-

va més de resistència que ha de superar el que 

s'inicia, i una participació de l'aliment dels 

déus, en tant que aquestes menges constituei-

xen també les primícies ofertes a la divinitat. 

Per això, 1 ' eCpeatíivri és una ofrena de pri-

mícies que porten la prosperitat vegetal, i 

la TievxaTiXóa i similars una ofrena de menges 

que asseguren el correcte pas a l'edat adul-

ta (86). 

Veiem, doncs, com les coincidències 

entre els rituals agraris i els iniciàtics 

són détectables en nombrosos elements, sense 

que per això —repetim-ho— s'hagin d'enten-
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dre com a festes simultànies i unides encara 

en època històrica. L'expiació i la purifi-

cació pertanyen tant a un món com a 1'altre, 

i l'ofrena de primícies presenta clarament les 

dues vessants, la del fruit (ddpYnXoe) i la 

de l'ésser humà ( natóes eúvevetç i àyxptôaAets) 

d'una manera tan estreta que es retroben, in-

dissolublement units, en el particular ritus 

de les eípeoicóvai,, on el ram decorat, la can-

çó, el recapte de queviures i la processó fan 

referència, alhora, a la fertilitat vegetal 

i al bon transcurs de la vida humana. La re-

lació de l'home amb el déu es realitza a base 

del do i del contra-do ( ôûpov -dvTtôcopov ): a 

l'ofrena d'un ram que porta prosperitat corres-

pon el regal d'unes primícies que, al seu torn, 

en tant que són compartides (en l'àpat de les 

criatures del xeAtôovCCeiv de Rodes o en la 

TtevTaixÀóa de les Oscofòries) asseguren, de 

la part de la divinitat, l'arribada d'un bon 

any i d'una jovenesa ben assolida (87). 



Sotes al Capítol III 
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1. Mimn. 20 G.-P. 

'HueCe ô'otd xe cpúXXa <púet TtoXudvdeuoç cbpn 

fiapoc, óx'aü^'aÚYQa'aúgexat neXúou, 

xoüa'CneXoi. Tifixuiov éut X P Ó V O V dvdeatv N ß N S 

xeprcóueóa, ïtpòc öeßv etòóxeç oGxe nanóv 

oôx'dYaôôv* Kfípes Ôè Tiapeax^HaoL uéXatvou, 

'FI UÊV êxouaa xéXog Yapaos dpyaXéou, 

ô'èxépn ôavdxoLO* uCvuvôa óè YLYvexcu fißnQ 

HOtpTtós, öaov x'ènt Ŷ ÍQ Htôvaxat néXtoç, 

Aûxdp énf|v ôfj xoOxo xéXos Tiapauei^exaL copne, 

aOxCxa ôfj xeôvdvat PéXxtov ?¡ ßioxos* 

noXXâ, Ydp êv ôuucp xaxd yiyvexai" dXXoxe oüxos 

xpoxoöxai TievcnC ô* SPY'ôôuvripd uéXet.' 

dXXoe ô'aû TiaCôwv feutôeùexai, œv xe udXuaxa 

lueCptov xaxd Yñe ëpxexou ei£ 'Atônv' 

dXXos voöaov ëxet ôuuotpôôpov* où ôè xts êaxtv 

dvdpamcov, $ Zeôç uf) xaxâ. noXXâ. ôiô$. 

2. II. VI, 146 

3. Semon. fr. 8 dubium West ( = 85 Bergk; Semon. 

Amorg. 29 Diehl; 1 Adrados). A propòsit 

de l'atribució, discutidíssima, d'aquest 

fragment, cf. ADRADOS, Líricos griegos, 

Barcelona, 1956, I, P. 152, n. 1. i M. L. 

WEST Studies in Greek Elegy and Iambus, 

Berlin, 1974, pp. 179 ss. 

4. ibid. 

5. 20 G.-P., 3 

6. Theog, 1070; 1305. 
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7. pàg. 187 

8. Cam. Pop. 24 = PMG 870 Page 

9. AP 14, 64 

" E O T Ô Î T I O U V ént yfiç Hat xexpdrtov, ou pía cpcovii 

nau TpLTcov* àÀAdaaec 6e (puriv uóvov, öoo' ¿TIL yaíav 

èpnexa KLvetxau dvd x'atôépa xat naxa nóvxov. 

DXA.' ònóxav TtXe úaxouaiv êpeLôôuevov iioot ßatvij. 

êvda xdxoç yuto tat v dcpaupóxaxov néXet aúxoO. 

10. D. L. 8, 10 

11. Per a aquesta divisió en tres edats, cf. 

VILCHEZ; R. ADRADOS (II) pp. 97s, (IV) pp. 

103-122, esp. p. 112: "... La cara sombría 

de la vida humana està constituida para la 

lírica por el tema de su debilidad e impo-

tencia, de un lado, y por el de la vejez y 

el de la muerte por otro; ambos temas son 

solidarios. El tema de la juventud es sólo, 

con frecuencia, una contrapartida de ellos. 

Es un primer momento, bello y feliz, del hom-

bre, que sirve para colocar en un mayor con-

traste los temas dolorosos de la vejez y la 

muerte". 

12. MONTANARI p. 32. 

13. Tenir fills no significa només la perpetua-

ció instintiva de 1'espècie, com en un gènere 
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animal, sinó la pervivência de l'individu 

que, mort, passa a formar part d'aquella 

"nissaga dels avantpassats" i la tradició 

familiar de què els grecs són tan gelosos. 

El crim dels pares és expiat pels fills i, 

sigui quina sigui la injustícia comesa, al 

final "arriba el càstig". (Sol. 1 G.-P., 

29-32). 

14. Ifigènia reclama les robes de les dones mor-

tes de part, com una mena de compensació 

d'un ritual mal acomplert, al temple d'Ar-

temis Braurònia, a Atenes. 

15. HUMPHREYS, p. 131. 

16. Sohl. Ar. Ran. 730 ss.;Schl. Ar. PI. 454. 

17. Cf. PREHN, a RE 1986 - 1988. 

18. Hsch. s. v. oxacpuXoÓpóuoi 

19. WIDE, Lakonische Kulte, Leipzig, 1893, p. 77, 

PREHN, o. c. 1987. 

20. Paus. 3, 13, 3-5 

21. JEANMAIRE (I) p. 525; BRELICH p. 153. 

22. VAN GENNEP; p. 249. 

23. Paus. 3, 19, 4. 

24. Plin. H. N. 21, 97; Diosc. 4, 63. 

25. NILSSON (I) p. 138; FARNELL IV, pp.265 ho 

discuteix. 
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26. Paus. 4, 19, 4; Hdt. 9, 7-11. 
27. MIKALSON (II). 
28. Hdt. 4, 33. 
29. Call. Del. 293. 
30. Hdt. 4, 34. 
31. Call. Del. 296-299. 
32. Carm. Pop. 3 « PMG 849 Page 
33. Ath. XIV, 618 D. 
34. Cf. J. W. FITTON, pp. 231-238. 
35. Paus. 3, 16, 7-12; NILSSON (I) p. 192; 

GEBHARD, p. 66. 
36. Paus. 9, 10, 4; Plu. qu. graee. 293 C 
37. HARRISON (II) pp. 323- 326. 
38. HARRISON (I) p. 113. 
39. JEANMAIRE (I) pp. 391 - 394. 
40. Cf. supra p. 94 ; per la relació amb els ri-

tuals agraris, cf. SBORDONE. 
41. PESTALOZZA pp. 265-274 presenta altres 

exemples d*"arbre de maig" d'arreu d'Europa. 
42. El costum de l'arbre de maig (Maibaum o 

Maizweig; may-pole) conservat en molts po-
bles d'Europa, comporta rituals molt comple-
xos d'entronització, que remeten més aviat 
als cultes a l'arbre. Avui dia, a casa nos-
tra, els costums que més recorden l'usatge 
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antic són les celebracions del Diumenge de 

Rams i les caramelles —una cançó de re-

capte— del Diumenge de Pasqua Florida i 

de Pasqüetes, cf. AMADES, II, pp. 841-902. 

43. Hsch. s. v. etpeaicòvri 

4 4. ibid.. 

4 5. xbid. 

46. ibid; Schi. Ar. Eq. 728; EM 303 

etpeaicbvT} aöxa cpépei xat Tttovag âptouç 

xaï uéXt év XOTÓXIJ xat ëXatov À N O ^ A A A Ô A U 

xat xúXtx* eögcopov, ÖTICÜC ueôûouaa xadeûôïj 

47. Hsch. loe. cit; Schi. Ar. Eq. 728. 

48. Eust. ad II. X, 495. 

49. loc. cit. 

50. Per les referències que hi fa Aristófanes, 

Eq. 728; Pl. 1053. 

51. Hsch. loc. cit.; Plu. Thes. 22; Schi. Ar. Eq: 

728; Eust. loc. cit. 

52. Plu. Thes. 18, 1. 

53. Hsch. loc. cit; Schi. Ar. Eq. 728 

54. Plu. Thes. 21 i 23. 

55. Eust. loc. cit; Hsch. loc. cit. 

56. Plu. Thes, 18, 1; Hsch. loc. cit. 
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57. Hsch. loe. cit. 

oi uèv Ï À P (paouv, ÒÇ Xouuou mxoav x?iv YTÏV 

xaxaaxóvTos ò deòç eüne nponpoaúa xÇ Ariot 

Cmèp Ttávxwv ôôoat ôuaîav 'AOrivaCoug* ou 

ëvexev xap taxista uavxaxôôev êwnéuuouaiv 

' Aô t̂  va Ce xS)v xaprcöv xàg áuapxás• 

58. Per tot el referent a les branques de su-

plicant, cf. 1'excel.lent treball de John 

GOULD. 

59. HARRISON (I) p. 108. 

60. Encara avui es renoven, cada Diumenge de 

Rams, la palma, l'olivera o el llorer be-

neïts que es pengen al balcó d'un any per 

1'altre i als quals s'atribueixen funcions 

protectores i benèfiques per als qui habi-

ten aquella casa. 

61. Plu. Thes. 8, 3. 

62. Plu. Thes. 19, 20. 

63. Plu. Thes. 24. 

64. Plu. Thes. 23, 2-5. 

65. Plu. Thes. 18, 1 parla d'una branca d'oli-

vera entreteixida de llana blanca. 

66. Littré VIII, pp. 12-13; cf. MIRALLES (II) 

p. 273. 

67. Apollod. III, 14, 5. 
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68. Cf. MIRALLES op. oit. /DETIENNE (V) p. 297. 

69. Ps. Hdt. Vit. Hom. 33; cf. ADRADOS (II) pp. 

71 s i (I) p. 405. 

70. Ath. 360B = Carm. Pop. 2 Page ( PHG 848). 

Cf. sobretot per a aquesta cançó, R. ADRA-

DOS (III) I (II) p. 78 

fiXd' ffXöe xeÀi.ôû>v 

xaXàg &pae ây ouaa, 

xaXoùg évuauxoúg, 

éîtl yaaxépa Xeuxd, 

ènl vóüxa uéXaivcu 

TtaXâôav au TtpoxúxXei 

êx TTLOVOG otxou 

oCvou xe ôénaaxpov 

xupoO xe xávuaxpov" 

xat nOpva xeXtôo&v 

xat XextôCxav 

OÛH dix<oôetxaL* Ttóxep' dnííoueg fi Xaßo&ueöa; 

eC uév xt ôcôaet,g* et 6e ufi, oûx édaoueg" 

fi xàv ôùpav <pépo>ueg if xo ùnépôupov 
* Í 

fi x&v Yuvatxa xàv êaco xadnuévav* 

ULxpà uév êaxi., Ô O U Ô Î G J S V L V otaoueg. 

âv ôri tcpépntg xu, uéya ôfi xit cpépoig" 

avocy' àvoiye xàv ôupav xeXtôôvu* 

oO yàp yépovxég êauev, dXXà TiatôCa. 
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Variants d'aquesta cançó es conserven en-

cara avui dia a Grècia, tant a Tessàlia i 

Macedònia com, sobretot, a les illes. Con-

tinua essent una cançó d'anunci de l'arri-

bada de la primavera a la manera antiga, 

desvinculada de l'equinocci —és la cançó 

del primer de març, IípuxouapTtd — can-

tada per criatures que recapten ous i lla-

minadures. Cf. ATIU. E. AOYKATOS, naoxaAivd 

xai xrjg "A V O I E T K , Atenes 1 9 8 0 , pp. 2 6 - 

28, i l'enregistrament musical de la cançó 

actual a Tpayoúòia Póóou, XáA.xns nau Eúuns 

Society for the Dissemination of National 

Music, Ford Foundation Grant, vol. 4, Ate-

nes, 1 9 7 5 . 

71. Ath. 359 E = Carm. Pop.35 Page { PMG 881). 

Cf. MIRALLES (I) i ADRADOS (II) p. 72. 

72. Prolegom. Theocr. B. b p . 3 Wendel (= PMG 

882 Page) 

AéEau xdv dyaddv xúxav 

ôégcu xdv òyíeíav, 

5tv cpépouee nap d XÔQ deoö 

dv t êxÀeAdaxexo+ xtfva 

Cf. ADRADOS (I) p. 419. 
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73. Infra p. 182 ; Cf. KADLETZ 

74. Proel in Phot. Bibl. 239; Cf. ADRADOS (I) 

p. 406; SCHÖNBERGER, pp. 87 s. 

75. EM 531, 53; 303; Hsch. s>y. 

76. Ath. 139 A; cf. CALAME pp 301 ss.; NILSSON 

(I) pp. 182-189. 

77. Hsch. s.v. êtpuyov ; Paroem gr. I, 82, 

lOss; II, 429, 8 ss; Eust. ad. Od. XII, 361. 

78. Poll. I, 246; III, 37-38. 

79. Steph. Byz. s.v. 

80. Proel, in Phot. Bibl. 239; Aristodem F Gr 

Hist 383 F 9 

81. Plu. Thes. 22, 5; cf. KADLETZ. 

82. Hsch. s.v. eapyriAux 

83. Od. X, 234; cf. HARRISON (II) p. 319. 

84. Ath. 4, 139-140; cf. CALAME pp. 319 s; 

JEANMAIRE (I) p. 528; NILSSON (I) p. 135. 

85. Prolegom. Theocr. B. b, p. 3 Wendel. 

86. "... Les recettes magiques et mystiques de 

ces préparations, dont la consommation re-

vêt parfois un caractère d'ordalie, exigent 

précisément que, par prouesse ou triomphe 

au cours d'une joute, celui auquel elles 

sont présentées se soit avéré digne d'en 
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supporter les effets. ... L'éducation du 
COUTOS ... est une imitation de l'éducation 
que reçoivent les dieux; l'initiation 
qu'elle comporte a pour effet de rapprocher 
le novice de la condition divine " JEANMAIRE 
(I) pp. 348s i continua comparant 1'ambro-
sia amb el Kunéov segons una interpreta-
ció d'Ath. 11, 473 C. Cf. també CALAME p. 321 

87. "There is always reason for frihgtening 
anticipations, there is no guarantee for the 
outcome of the next hunt, or of the crops 
growing in the fields. Foreshadowing future 
problems at the moment of success, redirec-
ted giving, demonstrative offering, will 
transform anxiety into expectation". BURKERT 
(III) p. 54 

* Vegeu quadre número.2. 
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I. ELS LÍMITS DE LES TRES ESTACIONS * 

Les tres grans estacions de l'any agrí-

cola grec són particularment marcades a Atenes 

per tres festes que ocupen un lloc important al 

calendari civil: les Pianèpsies a començaments 

del mes de novembre; les Antestèries a inicis de 

març, i les Targèlies a inicis del mes de maig. 

Totes tres estan a cavall de dues estacions i tan-

quen un període al mateix temps que n'obren un 

altre. Els seus rituals presenten unes similituds 

i unes reiteracions que permeten relacionar-les 

entre ells i establir el seu caràcter de frontis-

sa entre les tres èpoques en què es divideix lfany. 

I. 1. El ritual 

Serà bo de recordar aquí l'esquema bà-

sic del ritual d'aquestes tres festes. Les Pia-

nèpsies tenien lloc el dia 7 de Pianepsió (oc-

tubre - novembre) i prenien el nom de l'element 

primordial de la festa: la bullida de faves 

( m j á v L O v ) (1) amb altres llegums i possiblement 
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endolcit tot amb mel (2). Aquest uuávuov , cons-

tituït pel que els grecs anomenaven una navaneputa 

era ofert a Apol.ló (3). L'altre gran element de 

la festa era 1* eípeoicòvri , la branca d'olivera 

envoltada de llana, portada per les cases per un 

cor d'infants recaptant alguna llaminadura per 

als portadors i prometent benediccions a la casa, 

i que després era penjada a la porta de les ca-

ses, on restava tot l'any (4). 

L'endemà de les Pianèpsies tenien lloc 

les Oscofòries, que era una processó de joves des 

del temple de Dionís fins al santuari d'Atena Es-

cira (5), en què els joves —óaxoi — , disfres-

sats de dones, portaven sarments amb raïms pen-

jats. Hi havia una dipnofòria, o sigui un ban-

quet, en honor de les tres filles de Cècrops (6). 

Les Antestèries se celebraven al mes 

d'Antesterió, que prenia el nom de la festa, els 

dies 12, 13 i 14. El dia 12 era anomenat nudoiyta 

el 13, Xóec i el 14 Xúxpcu r d'acord amb el ri-

tual propi de cada dia. El primer dia era dedi-

cat a l'obertura de les gerres de vi de la colli-

ta de l'any, que no s'havia tocat fins aleshores. 
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El segon dia tenia lloc un banquet que no reu-

nia les característiques habituals dels àpats 

ciutadans, sinó que cada atenès havia de portar-

hi el seu menjar i la seva gerra ( xoöe , d'on 

pren nom el dia (7) ) i consumir-ho en silenci i 

sense contacte amb els altres (8). A continua-

ció tenia lloc el ùepcîs yáuos entre la ßaacAivva 

i Dionís, amb una processó al tempe de Dionís 

Limnates, i probablement un intercanvi d'insults 

rituals (9). El tercer i darrer dia era un dia 

en què els morts vagaven per la terra, i calia 

prendre mesures per a protegir-se'n. Aquestes 

mesures eren untar de pega la porta de les cases 

i mastegar ¿>áy.vo£ , planta considerada de propie-

tats apotropaiques (10). Es bullia una navanepuía 

en un pot, xú^pa > d'on prenia nom el dia ( Xúxpau ) 

i s'acabava la festa amb el crit " dúpaCe Kfjpeg, 

oónex'"AvöeoTT^pta " (11). 

La festa de les Targèlies al seu torn, 

tenia dos dies ben marcats per ün ritual força 

diferent. El dia 6 -del mes de Targelió ( abril-

maig) era dedicat a la purificació de la ciutat 

per l'expulsió del cpapuanós • Dos homes, l'un 

amb un collar de figues negres per representar 
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els homes, i l'altre amb un de figues blanques 

per les dones, eren expulsats de la ciutat des-

prés de ser assotats (12). També el dia 6 tenien 

lloc ofrenes a Denèter Cloe (13). El segon dia 

de les Targèlies, el dia 7, es feien les ofrenes 

del ôdDYnXoç ( primícies dels fruits que dóna la 

terra} (M) ila processó de 1* etpeaióvri en honor 

d'Hèlios i de les Hores (15). 

Tot i la disparitat aparent d'aquests 

rituals, podem subratllar alguns punts en comú i 

alguns trets que les relacionen com a tres esta-

dis de l'any grec. Totes tres acaben una estació 

i en comencen una altra: les Pianèpsies marquen 

la fi de l'estiu i el començament de l'estació 

hivernal; les Antestèries, en canvi, acaben l'hi-

vern i comencen la primavera, mentre que les Tar-

gèlies deixen enrera l'època del florir i comen-

cen l'estiu, el temps de la collita. Això fa 

que les tres festes tinguin un caràcter de fron-

tera marcat per elements rituals que les fan cor-

respondre alhora a una estació i a una altra, en-

llaçant-les. 
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I. 2. Els difunts 

I. 2. 1. Les Ttavanepucou 

L'element més important de les Pianèp-

sies, que dóna nom a la festa i de retruc al mes, 

és el Ttudviov , que Ateneu, citant Sosibi, ens 

descriu com una " TtavcmepvUa êv yXonel rulmuévn " 

(16). núavoc és donat com a sinònim de xúauos 

(17), i per tant s'ha d'entendre que el component 

bàsic d'aquesta Ttavoneputct són les faves. 

Les Ttavonepuícií i les naynapTitat són 

ofrenes rituals molt habituals en el context de 

les festes àtiques i es troben també a fora d'A-

tenes (18). navonepuCa significa "totes les lla-

vors" i TtaYHapTtLa "tots els fruits". Ara bé, 

ja els antics els donaven com a sinònims (19) i 

eren bàsicament el mateix, encara que el seu sig-

nificat variava segons que se situessin en una 

festa de sembra (de preparació de la llavor: 

TtavoTteputa) o de collita (d'agraïment pel fruit 

rebut*. TUXYxapTCLCi ) . Els testimonis que tenim de 

les TtavoTteputai fan pensar en una barreja estra-

nya de llegums, de vegades blat, tot plegat bullit 
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o torrat i barrejat amb mel. Segons Foci, són 

tots els llegums que dóna la terra, bullits junts 

en una olla (20); segons Alemán, es barreja un 

müavov amb blat i mel (21), i Sosibi explica 

que el núavov consisteix en una navanepuía bu-

llida i dolça (22). 

La ixavonepuCa de les Pianèpsies, pel 

fet de constar, segons que indica el seu nom, bà-

sicament de faves, revesteix un sentit particu-

lar. La fava, en el món grec, tenia tot de con-

notacions especials (23). Bàsicament, fa refe-

rència d'una banda al món dels difunts i, de 1'al-

tra, al de la sexualitat. Menjar faves pot ser 

sinònim de menjar el cap dels pares (24) i el seu 

suc és similar a la sang humana (25), o bé l'o-

lor de la fava mastegada i seca és semblant al de 

la sang (26). La seva naturalesa d* àïôvatov,és 

a dir, amb la tija sense nusos, les fa un lloc 

de pas entre vius i morts, un conducte pel qual 

els difunts poden acudir al món dels vius (21). 

D'altra banda, són considerades menjar dels morts 

(28) i se'n fan ofrenes a les tombes (29). No 

cal esmentar la importància en aquest mateix sen-

tit de característiques humanes que la fava té 

per als pitagòrics (30). 
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D'aquesta manera, oferir faves durant 

les Pianèpsies no pot tenir un sentit qualsevol. 

Les Pianèpsies, a començaments del nostre novem-

bre, marcaven el pas entre l'estació estival i el 

temps de la sembra que havia arribat. Recordar-

se dels difunts i tenir-los especials honors és 

propi de rituals lligats amb la fertilitat dels 

camps, sobretot tenint en compte l'ambivalència 

que el món de la mort representa per l'esperit 

grec (31). A l'inici de l'estació hivernal, 

l'ofrena de faves -vehicle de les ànimes dels 

morts— >és el record dels morts que han de ga-

rantir l'èxit de la futura collita (32). 

La importància de les faves en aquesta 

festa no presuposa, com vol Chirassi (33), neces-

sàriament, que les faves representin un estadi 

més antic que el cereal i que com a tal siguin 

objecte d'una celebració especial. És possible 

que, antropològicament, l'anterioritat del con-

reu de les faves sigui certa i és veritat que la 

seva mitologia és semblant, però separada de la 

del blat (34), però no cal pensar en dues festes 

de sembra, una per a les faves i una altra per al 

blat (que seria les Tesmofòries). Encara que és 
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possible que el nuávtov sigui destinat a la pro-

piciació del conreu dels llegums (ja que l'èpo-

ca de plantar faves és aproximadament a l'octubre 

- novembre), això no descarta que la connotació 

de "menjar dels difunts" sigui prou forta per a 

fer pensar en un abast més ampli del ritual. El 

fet de tenir lloc abans de les Tesmofòries atene-

ses no significa forçosament (com diu Chirassi 

(35) ) la reproducció a nivell religiós d'una an-

terioritat en el conreu a nivell biològic, sinó 

que més aviat reforça la idea que les Pianèpsies 

constitueixen l'ofrena als difunts, el lligam, amb 

el món dels morts imprescindible per tal de dur 

a terme amb èxit la tasca de la sembra i de la 

collita i, per tant, se situen a l'inici de l'es-

tació, abans de les autèntiques festes de sembra 

del cereal (36). De la mateixa manera, no sem-

bla versemblant l'explicació de Chirassi (37) 

sobre el refús que fa Demèter de la fava, segons 

que cita Pausànies (38). Si la mitologia dels ce-

reals i de les faves es manté separada no és per 

por de competició entre un menjar més antic i un 

de sobrevingut, sinó perquè la fava, per les se-

ves connotacions sexuals i la vinculació al món 

dels difunts, transgredeix precisament els tabús 
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que els misteris de Demèter donen com a fonamen-

tals per als seus participants, als quals s'exi-

geix total puresa i es prohibeix qualsevol con-

taminació (39). 

En aquest sentit de festa de morts, les 

Pianèpsies enllacen amb les Antestèries, on els 

difunts tenen també un paper molt important. El 

dia de les Xùxpai , la navonepuCa ocupava un lloc 

central en el ritual, i el seu significat s'ha 

d'entendre com la de les Pianèpsies. El tarannà 

del dia anterior, qualificat de uLopû. f iuépa , com 

sobretot les precaucions del darrer dia de les 

Antestèries fan pensar que la TtavcmepuCa havia 

de tenir relació amb els difunts i igual com la 

té a les Pianèpsies. Un escoli d'Aristófanes ens 

fa saber que l'ofrena de la ixavcmepuúa , dedicada 

a Hermes Ctoni, no era tastada per ningú (40). 

Els temples romanien tancats durant tot el dia, 

en què se suposava que les ànimes rondaven pel 

món dels vius. Aquesta suposició es dedueix so-

bretot de la controvertida frase que cloïa la fes-

ta: dúpaCe Kfipes, OOKET''AvOeoT^pua 
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I. 2. 2. Les Kfípeg 

El sentit de la frase que cloxa el dia 

de les Xúxpou ha estat molt discutit. Les Krípeg 

segons els lexicògrafs (41), són una referència 

a les ànimes dels difunts, i, d'aquesta manera, 

la frase significaria el comiat donat als morts 

que haurien estat presents a les cerimònies del 

dia. Però una altra possibilitat dóna la lectura 

KSpec (42) que s'interpreta com a "Caris" i es-

claus, atès que els esclaus participaven a la 

festa (43). En aquest cas, la frase de comiat 

indicaria simplement l'acabament de la festa, en 

què tot tornaria al seu ordre habitual i els es-

claus a les seves tasques. 

En canvi, la primera interpretació as-

sumeix que les ànimes dels avantpassats —Kñpes— 

s'han escampat per la terra durant tot el dia i, 

en acabar la festa, se'ls fa retornar a la seva 

estada habitual i abandonen el món dels vius. 

Aquesta lectura sembla més plausible, més que no 

pas la lectura "caris", entesos com a esclaus, 

per a la qual s'han trobat, tanmateix, altres 

explicacions (44). En canvi, els nombrosos tes-
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timonis que s'inclinen per la lectura Kripeç (45) 

fan pensar que, en realitat, el darrer dia de les 

Antestèries era dedicat als difunts, els quals 

eren acomiadats en acabar-se el dia (46). 

El comiat de les ànimes amb aquest 

dúpa£e Kflpec no es limita, però, al dia de les 

XÚTpai , o almenys no s'hi cenyeix arbitràriament. 

Els difunts són presents a les Antestèries, de la 

mateixa manera com reben ofrenes (també una uav-

cnteputa^ a les Pianèpsies. No és estrany que en 

el temps de l'hivern, en què Persèfone regna en 

el món de la mort, es tingui un particular record 

dels morts. Cal recordar l'ambivalència de l'hi-

vern, ja esmentada, com a estació de la mort i de 

la vida (en tant que la llavor enterrada i des-

apareguda germina i creix): el doble vessant que 

té la natura en una concepció cíclica: els morts, 

els déus de sota terra, són els garants de la vi-

da (47). Per tant, les Antestèries enllacen amb 

l'ofrena dels difunts de les Pianèpsies, les quals 

obren l'estació en què la mort té una significa-

ció especial, mentre que les Antestèries la tan-

quen. Així, la frase dúpa£e Kflpec, oòxex' ' A V Ò E O T T Í P 

no fa referència només al dia concret de les 
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Xúxpcu , sinó que té un abast més ampli. Dient 

"les Antestèries han acabat", el que es deixa en-

rera no és una festa concreta de tres dies, si-

nó tot un període de mesos iniciat amb 1*altra 

Txa.vonepy.ta , la de les Pianèpsies, que comprèn 

l'hivern i que ara, amb l'acabament del dia de 

les Xúxpac , ha quedat definitivament clos. Pia-

nèpsies i Antestèries representen, les unes a 

l'inici i les altres al final, el record i els 

honors dels difunts que garanteixen la vida. A 

partir d'ara, l'acció retorna a damunt de la ter-

ra, amb l'estació de la flor que prepara la de la 

collita (48). 

J. 3. Primícies i purificació 

Si les Antestèries signifiquen, per la 

seva vinculació amb els difunts, la fita de fi-

nal d'hivern, també són senyal de l'inici de la 

primavera, en tant que introdueixen alguns elements 

que seran represos al festival de les Targèlies. 
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I. 3. 1. Purificacions 

El segon dia de les Antestèries, el dia 

de les Xóes , tenen lloc unes pràctiques que, a 

primera vista, semblen sorprenents. El vi novell, 

resultat de la verema passada, és tastat, però no 

en un context de gatzara i d'alegria, com s'es-

peraria d'una festa del vi, sinó en un context 

de dol i de recel, silenciosament i quasi culpa-

blement. El dia de les Xóes s'allunya força del 

que consideraríem habitual en la celebració del 

vi nou: els atenesos, aplegats a l'entorn de la 

taula familiar, mengen sense compartir, beuen 

sense parlar i es reclouen en el silenci i en 

pràctiques apotropaiques, tot declarant aquell 

dia una utapÄ fiuépa . L'ait ion és prou conegut: 

quan Orestes, tacat amb la sang de la mare, recor-

re la terra perseguit per les Erínies, Atenes no 

pot negar-li l'acolliment, per por de caure en 

una manca d'hospitalitat, però tampoc no pot com-

partir la taula amb ell, perquè significaria so-

llar-se del seu mateix crim. Per això, li ofereix 

hospitalitat, però els ciutadans romanen tancats 

a casa i s'abstenen de compartir el menjar amb 

ell (49). 
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Sigui quin sigui el valor d'aquesta ex-

plicació (50), l'important és el caràcter de pol-

lució i de contaminació que revesteix tot el dia. 

Des del matí els atenesos han untat de pega les 

portes de les cases i masteguen pàuvoç , espina-

vessa, una planta amb propietats apotropaiques, 

per protegir-se de possibles maleficis i de mals 

esperits. Celebren un banquet que és l'antítesi 

d'un banquet (no és un lloc on es comparteix tot 

entre tota la ciutat, com és costum en els sacri-

ficis d'altres festes, sinó un àpat en què cadas-

cú es porta el seu i menja individualment) i en 

el transcurs d'aquest banquet es tasta per primer 

cop el vi que s'ha destapat la vigília. 

En aquest sentit, les Antestèries tenen 

caràcter de festa de primícies, ja que constituei-

xen l'acte religiós i solemne d'allò que, a par-

tir d'aleshores, es pot fer correntment, això és, 

beure el vi últim. Si això té lloc a començaments 

de la primavera és perquè, a diferència del blat 

o d'altres fruits que es poden consumir o elabo-

rar tot just collits, el vi necessita un procés 

de fabricació més llarg (51), la qual cosa el fa 

objecte d'una festa diferent de les festes de ve-
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rema (que són festes de collita del raïm, no de 

vi fermentat (52) ). 

Si, d'una banda, tastar el vi té sen-

tit a començament de la primavera, fent de les 

Antestèries una festa de primícies, d'altra banda, 

la pol·lució característica d'aquest dia remet, 

al seu torn, a les festes de primícies i collita, 

i per aquest motiu es pot parlar d'un lligam amb 

les Targèlies. En les festes de sega, a l'inre-

vés de les de sembra, el característic és la pu-

rificació col·lectiva, mentre que en el moment de 

sembrar l'important és la puresa individual, del 

subjecte concret (53). És tota la ciutat la re-

ceptora de la collita, la que se'n beneficiarà 

(o que patirà una mala collita). Cal, doncs, que 

tota la ciutat es purifiqui: aquesta serà la fun-

ció del (papuanóe de les Targèlies. 

Ara bé, de què cal purificar-se? Cer-

tament, la cerimònia del cpapyaxÓG comprèn tota 

sutzura que taqui la ciutat i significa una nete-

ja col·lectiva, una purificació que engloba tota 

la impuresa del grup i de la qual es troben prou 

exemples en altres cultures (54). Però no perdem 



- 214 -

de vista que les Targèlies són una festa que obre 

el període de collita, l'estiu, mentre que les An-

testèries no són encara l'estiu. En començar el 

temps de la sega, cal que tota la ciutat estigui 

neta d'una pol·lució contreta anteriorment. 

El ULaaua del dia de les Xóes represen-

ta aquesta pol·lució que les Targèlies purifica-

ran. Els temples eren tancats i la sensació dels 

ciutadans és la de risc de contaminació, d'ací 

les herbes preventives i les pràctiques apotropai-

ques, així com la reclusió i el silenci. En can-

vi, l'expulsió del cpapuanóc s'endurà, a les Tar-

gèlies, tota la sutzura que cobreix Atenes. La 

por de la contaminació —que és una contaminació 

col·lectiva, que afecta tota la ciutat-- té el 

seu contrapès en la realitat de la purificació de 

les Targèlies —purificació que també és col·lec-

tiva—. Les Antestèries, en acabar l'hivern i 

començar la primavera, marquen la pol·lució que 

cobreix la ciutat, la impuresa i la desgràcia, 

mentre que les Targèlies, que acaben la primavera 

— i amb ella tot el període "improductiu" que cal 

purificar— i obren l'estiu — e l temps on hi ha 

fruit, KdpTUí) — marquen la neteja col·lectiva, 
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la puresa i la disposició de netedat que cal per 

a rebre adequadament la collita. 

No és tampoc casual que al mes de les 

Targèlies s'escaiguin dues festes que són essen-

cialment de purificació de la ciutat, les Plintè-

ries i les Cal.lintèries. Els temples, que es 

tancaven a les Antestèries per evitar-ne la cor-

rupció, són oberts de bat a bat al mes de Targe-

lió per a netejar-los (55). La purificació abas-

ta tant el domini dels homes — e l cpcxpuanós — 

com l'àmbit sagrat reservat als déus, i de la qual 

no se n'escapen ni les mateixes imatges divines, 

car l'estàtua d'Atena era netejada durant les 

Plintèries (56). 

Les Antestèries, doncs, representen el 

trànsit d'una estació a 1*altra i enllacen alhora 

amb Pianèpsies i Targèlies en tant que recorden 

les ofrenes de difunts de les primeres i la impu-

resa que es purificarà a final de primavera. El 

raïm que és collit a l'octubre (i que significa-

tivament porten els efebs a les Oscofòries l'en-

demà de les Pianèpsies) és premsat i el vi resul-

tant es beu a les Antestèries, per primer cop, de 

la mateixa manera que el primer blat —encara no 
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madur, la premonició de la collita que serà— és 

ofert a les Targèlies. Els difunts, que són re-

cordats a les Pianèpsies amb aquelles particulars 

Tiúavta de faves, són acomiadats al final de les 

Antestèries, després d'haver rebut una ofrena sem-

blant. La corrupció que els atenesos tenen al se-

gon dia de les Antestèries té el seu paral·lel en 

la purificació definitiva, de temples i de la ciu-

tat, del mes de Targelió. 

I. 3. 2. eápynXoc i Etpeoucóvri 

Les Targèlies, al seu torn, ultra re-

presentar la fi de la primavera, en tant que són 

purificació de tota pol·lució anterior, consti-

tueixen també la primera festa d'estiu, en tant 

que són ofrena de les primícies de la collita. 

També a les Targèlies hi ha una TiavoTtepuía , enca-

ra que no rep aquest nom, sinó que és anomenada 

dápynAos (57). Els primers fruits de la terra 

són presentats als déus, per tal de dessacralitzar 

—com en tot ritual de primícies (58)-- tota la 

collita i assegurar-ne l'èxit. 
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Què era exactament el OápYnXoe , com 

sempre en cas de les Tiavoneputai , és difícil 

d'escatir. Probablement, una barreja de grans de 

cereals i de llegums, cuita d'alguna manera (59) 

a l'estil habitual de les TtaYxapTtLOu. Els testi-

monis subratllen que es tracta de primícies 

( áíiapxcxt ) (60) i de fruit (61). Per tant, no és 

ben bé una navoueputa a l'estil de les Pianèpsies. 

que introduïen una època de sembra, sinó unes pri-

mícies que ja són el producte de la sembra (62). 

Això ve a confirmar la tesi que les Tuxvcmepuí.a.i 

i les TKÏYKcxpítta,L són bàsicament el mateix (63) 

i que representen només moments diferents d'un 

ritual encaminat al mateix fi: TiavoTteputa en temps 

de sembra, mxYxctpTtía en temps de collita. En 

aquest sentit, encara que no és explícita la me-

na de grans que s'oferia en el OdpynAoe no seria 

impossible que fossin llegums: el cicle de la fa-

va comprèn de l'octubre al maig, i les TiúavLa 

presents a les Pianèpsies haurien de collir-se al 

voltant de les Targèlies. 

Al seu torn, les Targèlies enllacen amb 

les Pianèpsies no només a través del binomi 

navoneputa - TxaYKopnta sinó, sobretot, per 
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la pràctica de 1' e IpeoLcbvri (64). Hesiqui és ex-

plícit en aquest cas (65): en les Pianèpsies i en 

les Targèlies, els atenesos fan ofrenes a Hèlios 

i a les Hores (al Sol i a les Estacions, éssers 

divins als quals pertany, molt més que a Apol.ló 

que tot ho assimila, un ritual de dépoe ) i pre-

senten les branques que es pengen a les portes de 

les cases. Hesiqui repeteix el que altres dona-

ven també com a motiu del costum, npòs dnoxpoTxfl 

Àotuou (d'altres diran Atuoö ), la prevenció d'u-

na epidèmia o de la fam. Aquesta ánorpoTt̂  té 

especial sentit en tractar-se de les Targèlies, 

situades en una època en què els queviures comen-

çaven a faltar i, d'altra banda, el risc que la 

collita futura resulti malmesa era encara exis-

tent. Nogensmenys, en les Pianèpsies, a més de 

ser una referència als fruits ja obtinguts, l'arco 

xpoTtf) Aoiuou subsisteix perquè cal evitar una pos-

sible fallida de la sembra. D'un cantó i de 1'al-

tre, doncs, Targèlies i Pianèpsies obren i tan-

quen l'estiu, tant amb la pràctica de la 

TiavorcepuCa com amb la branca de 1' etpeonóvn 

que és dedicada a Hèlios i a les Hores, en co-

mençar i acabar l'època del fruit. 
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D'aquesta manera, queda complet el ci-

cle de tres estacions. Cal tenir en compte, però, 

el conjunt de festes ateneses; no es pot prescin-

dir de les altres festes de sembra, de primícies 

0 de collita del món àtic. Ara bé, a partir dels 

paral·lels del ritual subratllats sembla clar que 

els tres punts que marcaven les tres fites bàsi-

ques del calendari agrari eren aquestes tres fes-

tes, com a lloc de pas d'una estació a 1'altra, 

1 enllaçades per uns elements comuns que adquirei-

xen el seu ple significat un cop són observats 

globalment i no aïllada. 
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14. Phot. s.v. eapYT)XCa 
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30. Cf. CHIRASSI p. 40s i DETIENNE (III) p. 116s 

31. No en va a Europa el primer de novembre (les 

Pianèpsies es devien escaure al voltant d'a-

questa data) se celebra la festivitat dels 

difunts, on l'ofrena de pastes dolces és 

habitual com a menjar dedicat a les ànimes 

que retornen. Cf. GERNET-BOULANGER p. 59. 

32. Cf. GERNET -BOULANGER p. 58: "... au voisi-

nage d'un tombeau, et au moment de susciter 

la puissance d'un mort, la phrase rituelle 

maintient le souvenir obscur de la croyance 

antique: la terre reçoit les morts comme 

elle reçoit les germes. D'après une tradi-

tion qullsosavsajaeret remonter aux débuts de 

leu histoire, les Athéniens semaient des 

graines sur le tombeau où ils venaient d'en-

sevelir un mort; et, en accomplissant ce ri-

te, ils n'avaient pas oublié qu'ils aména-

geaient le sein de la terre en sein mater-

nel, sinus et gremium quasi mat ris". 
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33. CHIRASSI p. 40 

34. Ciamites és un heroi que coneix el conreu de 

la fava, de la mateixa manera com Triptòlem, 

que l'ha après de Demèter, coneix el del blat. 

Paus. I, 37, 4. 

35. "Le Pyanepsia sarebbero l'antica festa delle 

fave intesa a commemorare nel rituale hé-

ros responsabile attraverso il suo sacrificio 

del dono dell'utile legume. Il possible rap-

porto tra le Pyanopsia ed un rituale fune-

rario eroico adatto alia natura di dema 

dell'essere divino onorato può trovare con-

ferma dalla posizione calendariale delia 

festa" (p. 50). 

36. S'objectarà que les Proeròsies són abans de 

les Pianèpsies, però són festes que assenya-

len l'inici del llaurar i depenen de la si-

tuació atmosfèrica, tal com s'ha vist a la 

primera part, p. 75. 

37. p. 40. 

38. 8, 15 

39. Cf. CHIRASSI, p. 41, n. 6 

40. Sohl. Ar. Ach. 1076. 

41. Suid.s.v^ Hsch. s.v. 

42. Suid. s.v. QÙpa£e 
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43. Call.fr. 178 Pfeiffer 

44. Efectivament, també s'ha volgut veure en 

KStpeç una al·lusió als caris com a primitius 

habitants de 1'Ática, de la qual havien es-

tat foragitats. L'aparició dels Caris du-

rant les Antestèries significaria, aleshores, 

el record dels temps primigenis, anteriors 

a l'actual civilització atenesa, i els Caris 

serien els avantpassats remots d'Atenes. De 

totes maneres, en època clàssica, la confu-

sió entre KSpec i Kfjpes deuria ser prou cor-

rent com per justificar els nombrosos testi-

monis que en parlen de la Kftp com a ànima 

dels difunts. Fins i tot si s'accepta aques-

ta nova interpretació, ei sentit de presèn-

cia dels avantpassats es manté, i, per tant, 

el valor de les Antestèries també com a fes-

ta de difunts. 

45. Entre els filòlegs moderns cal citar HARRI-

SON (I) p. 35 i PARKE, p.117; BÜRKERT (I) pp. 

250 - 254 s'inclina per la lectura de K&peç 

46. Sobre el caràcter de 'dia de difunts' del 

tercer dia de les Antestèries, cf. també 

MIRALLES-PÖRTULAS, pp 113 s. 



- 226 -

47. Això subsisteix en totes les festes de di-

funts europees, en què la prosperitat anual 

d'una família depèn de la bona acollida que 

els difunts trobin el dia que es passegen 

per la terra. 

48. cf. supra primer capítol de la primera part. 

49. E. IT, 947-960; Schi. Ar. Ach. 961 

50. BÜRKERT (I) pp. 246 ss dóna com a possible 

una confusió entre Orestes i Oresteu. De 

totes maneres, els atxta importen poc per 

a explicar el sentit originari d'una festa, 

perquè sovint han estat incorporats quan 

aquest sentit ja s'hauria perdut per la co-

munitat que celebrava la festa. El que real-

ment importa és que els atenesos sentien el 

segon dia de les Antestèries com una uiapa 

fiyépa . 

51. S'objectarà potser que el vi novell premsat 

a la tardor pot beure's abans del mes de març, 

perd cal tenir en compte que el fet de tas-

tar-lo oficialment i ritualment no permet 

de triar una data arbitrària al mig de l'hi-

vern, sinó que obliga a esperar un moment 

assenyalat religiosament: l'inici de la 
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primavera, que és l'inici de l'estació on 

començarà a haver-hi promesa de fruit (i, 

per tant, festes de primícies). 

52. Cf. supra p. 107 ss 

53. Cf. supra p. 133 ss 

54. FRAZER, pp 485s; GEBHARD; BURKERT (III), pp. 

67-72 

55. Phot. s.v. KaAXuvxi^pta 

56. Phot et Hsch. s.v. Ittuvx^pua 

57. EM 443 que presenta també 1'altra etimo-

logia de Targèlies, a partir de dépeiv , 

amb això queda encara més subratllada la fun-

ció de les Targèlies com a festes d'estiu, 

de ôépos 

58. BURKERT (III), p. 53. 

5 9 . Hsch. eapynXCa'ÈOPTFL 'Apxéuiôoç nat ' AUÓAAÜJVOS . 

xaC ufiv eapynXtcbv. xat ò xwv cmepuáxcov ueaxòs 
XÓxpoc Lepoö èviíéuaxoç. tíOjouv ó'év aúxíj ànapxàe 
x(p dec¡> xc5v Tte<pr)vóxü)v xapuöv . 

60. Hsch. òópïnXoc 

61. EM s.v. QapyrjXía. 

62. Ofrenes d' ánapxaí vegetals són freqüents a 

Europa i recordem, a casa nostra, els maigs 

del Monument de Dijous Sant (a la primavera!) 

encara vigents avui dia. 
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63. NILSSON (III), pp 30s. 

64. Daremberg-Saglio veu la similitud entre 

Pianèpsies i Targèlies: "Les Pyanepsies 

étaient, certainement, comme les Thargè-

lies de la saison d'été, une fête agraire 

par laquelle on remerciait le dieu de la 

protection accordée aux fruits de la terre; 

à la même idée se rattachait l'offrande 

de l'eiresionè, qui se faisait le même 

jour" 

65. nuaveiKots xat eapYnXCocs "HACtp Hat 

"ßpaig ôùouaiv 'Adnvatoi 

* Vegeu quadre III 
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II. EL RITUAL I LA ITOAIE D ' ATENES * 

II. 1. Una història de civilització 

La complexitat dels rituals i, sobre-

tot, l'acumulació d'elements que no podem as-

segurar com a pertanyents tots al mateix moment 

originari en què sorgí la festa obliguen a des-

triar trets diferents que determinen diverses 

funcions dins d'una mateixa festa, sense que es 

contradiguin, sinó, ben al contrari, en una poli-

sèmia que mostra l'acumulació complementària de 

diversos factors de comprensió del ritual. 

Tenint en compte, com ja s'ha dit, que 

les festes no s'han d'examinar aïlladament, sinó 

en el conjunt de l'any, l'estudi conjunt dels 

rituals atenesos duu a una visió de l'any com a 

manifestació d'un procés que el mite explica com 

a civilitzador. L'estructura en tres estacions, 

marcada per les festes que hem assenyalat abans, 

fa referència a l'any agrícola i a la importància 

que aquest té en la ciutat, que ha passat d'una 

situació de llogarrets dispersos a una ciutat-

estat, en un altre nus de relacions diferents, 
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mantenint, però, en el ritual, reminiscències 

—transformades— d'un estadi anterior que con-

tinua essent important. 

Ara bé, les mateixes festes que són 

interpretades a partir del criteri de la impor-

tància de la subsistència —vegetal i humana--, 

criteri igualment vàlid pels grecs primitius com 

per l'atenès del segle V, són susceptibles de 

ser reinterpretades a la llum d'altres elements 

que no pertanyen estrictament al món agrícola, 

sinó que indiquen una determinada concepció de 

la ciutat, dels seus orígens i del perquè d'una 

actualitat que se sent fonamentada en un passat 

mític. Tot això configura un procés que anome-

nem "procés de civilització", en tant que re-

flecteix en el ritual aquell pas de món desor-

denat a món civilitzat que trobem tan sovint en 

el mite grec. 

El mite tracta, en moltes ocasions i 

de moltes maneres, aquesta evolució de l'edat 

antiga —ja sigui l'edat d'or feliç o la desor-

denada època d'abans del diluvi— en què l'home 

no coneixia res del que avui és establert com a 

llei i com a capteniment (del món i de les re-
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lacions socials) i, fins i tot, ni la generació 

no era com avui --per tant, els homes tampoc 

no eren com els d'ara—, a una època en què ja 

s'han establert els usos i els costums, així 

com el ritme biològic i cosmològic que regeixen 

el món històric. 

A Atenes, aquest procés de civilitza-

ció era vist tant des d'una perspectiva còsmica 

com concretament àtica. La història del destro-

nament de Cronos per Zeus, de les edats que es 

degraden progressivament i del Diluvi, amb el 

posterior naixement d'homes ja no nascuts de la 

terra, sinó de la dona, és patrimoni corrent de 

tot el territori de parla grega, i també es re-

troba a Atenes. Al costat d'això, però, 1'Ati-

ca expressa aquest procés civilitzador amb un 

conjunt de mites que concerneixen la successió de 

reis d'Atenes, un rei dels quals actua, amb la 

intervenció de la divinitat, com a instaurador 

d'un nou ordre que, a partir d'aleshores, serà 

l'ordre existent, acceptat i conegut. El mite 

estableix una "ordenació" d'Atenes que correspon 

a l'ordenació del món per part de Zeus, compati-

ble amb ella: de la mateixa manera que ara queda 
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garantit l'ordre existent del món, que es fona-

menta en el mite d'una divinitat provident que 

ordena, distribueix i assegura la disposició de 

les coses, també queda ara garantit l'ordre esta-

blert a la ciutat, la identitat dels atenesos com 

a ciutadans i la legitimitat de la seva ciutada-

nia, de les relacions amb els pobles veïns i de 

les relacions amb els déus. El ritual atenès, 

al llarg de les seves festes, manifesta l'apari-

ció d'aquest nou ordre civilitzador a partir d'a-

quell passat mític que fonamenta la polis i al 

qual es remunten els ciutadans d'avui (1). 

II. 1. 2. Les referències mítiques 

Aquest passat mític s'estructura, so-

bretot, a partir de dos personatges que apareixen 

relacionats amb les festes i que acompleixen una 

funció semblant en dos moments de la història 

dels orígens; l'un d'ells, un mateix personatge 

amb dos noms (Erictoni - Erecteu); l'altre, el 

prototipus mític de la reialesa, Teseu. 
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II. 1. 2. 1. Els primitius reis de l'Atica 

La genealogia dels primers reis, segons 

la rebem establerta pels mitògrafs antics (2), 

és la següent: Cècrops és fill de Gea (3), la 

Terra, qualificat per tant d'autòcton; té cos 

d'home i de serp. Consagra la ciutat d'Atenes a 

un déu, i sorgeix la discussió si aquesta divi-

nitat ha de ser Posidó o Atenea, segons el do 

que cada un dels dos li ha atorgat (Posidó, 

l'aigua del mar; Atenea, l'olivera). D'ací 

surt el primer judici, resolt a favor d'Atenea 

(4). També a ell se li atribueix la creació del 

matrimoni i les auvoinúa o unió de pobles, de 

les costes de l'Âtica. Fou pare de tres noies, 

Aglauros, Herse i Pandrosos (5) i un noi, Eri-

sícton, mort abans que el seu pare. Erisícton no 

és, per tant, cap rei de l'Atica, però duu a 

terme una empresa important per aquest procés 

civilitzador. Tornant d'una expedició a Délos, 

Erisícton porta una imatge d'Ilítia, la dea dels 

parts (6). D'aquesta manera s'introdueix la 

manera normal de néixer, igual com la creació 

de Pandora representa el pas dels nascuts de la 
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terra als nascuts de dona, pas que en 1'Ática 

ve representat per la institució del matrimoni 

per part de Cècropsi per l'arribada de la dea 

dels naixements. El succeeix Crànau (en temps 

del qual diuen que tingué lloc el diluvi), pare 

d'Atide (pretesament epònima de l'Atica)(7), ca-

sada amb Amfictió, el qual usurpa el poder al 

seu sogre (8). Amfictió és qualificat també 

d'autòcton, segons alguns; segons d'altres, és 

fill de Deucalió (per tant, també nascut de la 

terra, de les pedres que Deucalió i Pirra llan-

çaren un cop acabat el diluvi) (9). El poder pas-

sà després a Èrictoni,segons alguns (10), fill 

d'Hefest i de la Terra; segons d'altres, fill 

d'Atide (11) i encara d'altres diuen que ho fou 

d'Atenea (12). La seva llegenda és prou conegu-

da: confiat a les filles de Cècrops sota la més 

estricta prohibició de no obrir la cistella que 

el contenia, la desobediència de les noies les 

féu embogir en veure que al costat del nadó hi 

havia dues serps (13). Erictoni s'apoderà del 

poder d'Atenes arrabassant-lo a Amfictió, i ins-

tituí les Panatenees en honor d'Atenea (14). 

El seu fill ée Pandió, que succeeix 

el seu pare en el poder (a partir d'ara, la suc-
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cessió no serà per usurpació del poder, sinó 

per herència (15). En temps de Pandió arriben 

a 1*Atica Demèter i Dionís, els quals fan dona-

ció dels seus respectius patrimonis, el blat i 

el vi (16). El fill de Pandió, Erecteu, té com 

a fill un altre Cècrops (17), el qual, al seu 

torn, és pare d'un altre Pandió (18). En aquest 

punt, la genealogia es manifesta clarament du-

plicada, ja que Erictoni i Erecteu s'identifi-

quen (Erecteu té relació també amb la serp i la 

seva dona es diu Praxitea, com la dona d'Eric-

toni) (19) i Cècrops i Pandió remeten altre cop 

als primitius reis, cadascun dels quals té al-

guna empresa civilitzadora a les mans (20). 

El fill de Pandió és Egeu, el qual 

succeeix també el seu pare, però, com que no 

té fills, consulta l'oracle i, de tornada a Ate-

nes, engendra Teseu, el qual arribarà, ja gran, 

a 1'Atica i es manifestarà com a heroi civilit-

zador ja des del seu viatge i en el seu regnat 

a Atenes (21). 

Erictoni és encara un nascut de la 

terra, igual que Cècrops i Crànau, però és qui 
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representa el pas de la generació dels yrnevets 

a la successió hereditària per fills d'un matri-

moni instituït. A partir d'ell, la reialesa es 

transmet regularment, sense les usurpacions del 

període anterior, i els homes deixen de ser nas-

cuts de la terra. 

Tota aquesta genealogia representa un 

procés de civilització: la primera olivera, la 

institució del matrimoni, la consagració a Ate-

nea de la ciutat, la instauració d'una successió 

estable, que culminarà amb l'heroi reconegut 

com a màxim civilitzador de l'Atica, que és Teseu. 

II. 1. 2. 2. Teseu i Atenes 

Hi ha una doble llegenda del naixement 

de Teseu. Una el fa fill d'Egeu; una altra, de 

Posidó i d'Etra (22). S'ha vist en Egeu un al-

tre nom per a Posidó, i no només a causa del mi-

te de Teseu, sinó de l'especial paper que Posi-

dó té en els mites de l'Atica. En aquest cas, 

però, ens trobem amb un heroi al qual s'atribueix 

un pare diví (23), que ve de fora i que traves-



- 238 -

sa una sèrie de proves abans d'establir-se de-

finitivament com a rei a Atenes. Aquestes pro-

ves no sóo arbitràries, sinó un canvi civilit-

zador: eliminar els lladres que infestaven el 

camí del Peloponès a Atenes (24), matar el brau 

de Marató que causava estralls (25) i, finalment, 

matant el Minotaure, eliminar d'una vegada per 

sempre el tribut que Atenes havia de pagar a 

Minos (26). 

D'aquesta manera queda establerta la 

seguretat de 1*Ática. Però Teseu no acompleix 

només empreses guerreres, a l'estil d'Heracles, 

sinó que la seva figura és vista pels atenesos 

també com l'origen de les institucions gregues 

de què els grecs d'època històrica estan orgu-

llosos. A Teseu s'atribueix haver bandejat la 

monarquia a favor d'un govern rtpös xòv óxXov 

(27), i a ell s'atribueix definitivament el si-

necisme, l'aplegar en una sola unitat política 

els llogarrets i les famílies disperses que com-

ponien 1'Ática (28). 
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II. 1. 2. 3. El mite i la institució de la democràcia 

Els atenesos no sols es remetien al 

mite per a fonamentar l'existència del món agrí-

cola i humà tal com és ara, sota l'ègida de Zeus, 

sinó que hi referien també l'origen de les ins-

titucions de govern que els eren pròpies, en 

oposició a un temps primigeni en què encara no 

existien. El procés ordenador s'estableix, doncs, 

també a nivell polític, fonamentant i garantint 

l'estructura actual de la polis. 

En temps de Cècrops tingué lloc la 

competència entre Atena i Posidó pel patrocini 

d'Atenes. Sembla que Atena entrà en conflicte 

amb Posidó quan aquest era el déu tutelar de 

1'Atica, ja que la relació de Posidó amb molts 

d'aquests reis és un fet evident (Egeu és l'e-

pítet ritual de Posidó, que després dóna nom al 

mar). Posidó clava el trident i surt aigua de 

mar (la mar Erecteida) (29), mentre que Atenea 

dóna l'olivera (30), que serà un element impor-

tantíssim de l'economia agrícola de l'Atica (31). 

La decisió a favor de l'un o de 1'altre és pre-

sa de manera diferent, segons tres versions: 
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La primera explica que els dotze déus 

decideixen sobre aquest assumpte, que és un as-

sumpte humà (32); per tant, la justícia és l'a-

tribut dels déus, ells són els qui castiguen o 

premien. En una segona versió, els jutges són 

Cècrops i Crànau (33). Això marca el moment en 

què els déus han delegat l'administració de la 

justícia als prohoms del poble. Finalment, en 

una tercera versió, els jutges foren el poble 

d'Atenes, la qual cosa significa que la justí-

cia radica en el poble (34). A més a més, aques 

ta tercera versió ens reporta una dada interes-

sant sobre l'estructura d'aquesta justícia: els 

homes voten a favor de Posidó, les dones, a fa-

vor d'Atenea. Com que hi havia una dona més, 

Atenea surt guanyadora, i Posidó, enutjat, reti-

ra el vot a les dones, perquè en el futur no pu-

gui tornar a succeir res de semblant. D'aques-

ta manera, no només queda establert que el po-

ble és sobirà de la justícia, sinó —molt més 

concret— que la pràctica habitual de la jus-

tícia, la que coneixen i duen a terme els grecs 

històrics, exclou les dones, en record, diuen, 

d'aquell primer judici que Posidó va perdre. 
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Com a càstig, Posidó envia a 1''Atica una inun-

dació (l'aigua com a separació d'un estadi an-

tic i d'un de nou, el mateix tema del diluvi) 

(35). Això marca la frontera entre tot l'ante-

rior i el principi de la societat, d'una socie-

tat que relega la dona al marge, tal com serà 

a partir d'aleshores. 

La institució democràtica de la jus-

tícia del poble en el cicle dels reis de 1'Ati-

ca té un paral·lel en el mite a través d'un al-

tre personatge: Orestes." Quan aquest, perseguit 

per les Fúries de la seva mare, arriba a Atenes, 

és acollit com a hoste (la qual cosa serà con-

venientment recordada en el ritual de les Antes-

tèries) i sotmès al judici del tribunal de l'A-

reòpag. La meitat dels jutges s'inclina a fa-

vor d'Orestes, 1'altra meitat vota en contra. 

Atenea, altre cop en el seu paper de deessa ci-

vilitzadora, actua com a àrbitre i estableix que, 

d'ara endavant, la meitat de vots favorables 

significarà l'absolució de l'acusat (36). A par-

tir d'aleshores, les Erínies són transformades 

en Eumènides i la justícia d'Atenes queda deter-

minada, tal com serà en endavant. 
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El tercer gran episodi de l'ordre de-

mocràtic atenès té lloc sota l'actuació de Te-

seu. Teseu és entès com un doble àtic del que 

és l'heroi Héraclès, perquè ambdós acompleixen 

treballs que són l'explicació mítica dels tre-

balls que ha fet l'home per a progressar. Ara 

bé, Teseu està relacionat amb uns fets molt con-

crets que configuren l'estructura política de 

l'Atica. La seva lluita amb els Pal.làntides, 

que pretenien el poder (37), representa proba-

blement no només un problema de successió, si-

nó la referència a un període de rebel·lions, 

guerres civils, etc. dels habitants de l'Atica 

en el moment de la seva organització en classes. 

Segons els antics (38), Teseu va dividir el po-

ble en tres classes: eupàtrides, geomoroi i de-

miürgs. Aquesta organització en tres classes 

s'ha de veure juntament amb un procés de 

ouvotxtouós (del qual ja trobem les arrels en 

el mite d'Amfictió —que significa veí— i 

Atide, epònima del territori de l'Atica) (39). 

El comentari que fa Tucídides ens fa pensar que 

un atenès de l'època clàssica veia efectivament, 

l'origen de la civilització àtica en el procés 



- 243 -

d'unificació d'una colla de llogarrets dis-

persos per tot el territori i en l'organitza-

ció dels seus membres en unes superstructu-

res socials: els que tenen bona naixença (bons 

pares :eúnáxptóes ), els que es dediquen al con-

reu de la terra ( yewuópot ) i els artesans 

( ÓEULOUPYOC ) (40). L'activitat "política" de 

Teseu, a més d'unir tota la ciutat i d'establir 

les classes —en una igualtat de ciutadania—, 

arriba a eliminar la sobirania reial per tal 

que aquesta passi a la multitud del poble. A 

partir d'ell, doncs, queda definitivament ins-

tituïda la manera de ser del govern atenès de 

l'època clàssica. A ell s'atribueix també 

l'origen de festes gregues que reflecteixen es-

pecialment situacions relacionades amb la ciu-

tadania: les Panatenees (41), que apleguen tots 

els habitants de 1'Ática (42) i les Metèquies 

(43), les festes de la unificació, el setze 

d'Hecatombeó. D'aquesta manera queda justifi-

cada míticament i garantida la validesa de 

l'estructura social de l'Atenes clàssica. 
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II. 1. 3. La pervivència del mite en el ritual atenès 

Aquesta historia de civilització que 

trobem en els mites de la reialesa atenesa i en 

el mite del Diluvi o el d'Orestes es reprodueix 

en el calendari de festes àtiques en una succes-

sió de rituals que progressivament condueixen, 

a través de situacions atípiques que recorden 

els orígens, fins a l'establiment ordenat i ci-

vilitzat del que és l'Atenes clàssica. En mol-

tes festes s'observa aquest pas d'ordre antic 

a ordre nou, i el conjunt de rituals des dels 

inicis de l'hivern fins a l'estiu marquen també 

aquesta progressió, la qual ve indicada, d'una 

banda, pels mites que constitueixen els atTta 

de les festes —mites de Teseu, d'Erictoni, del 

Diluvi i d'Orestes— i, d'altra banda, per la 

forma particular de celebrar els àpats rituals 

en cada ocasió. Les característiques de cada 

menjar, a les festes d'hivern que recorden els 

mites del temps anterior, són especialment sor-

prenents comparades al costum habitual, quoti-

dià, del menjar que hom coneix. En canvi, a 

mesura que avança l'any i amb ell els mites 

que reflecteixen la situació nova, ordenada, 
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també el banquet ritual es transforma, des de 

la institució del primer sacrifici a la manera 

habitual i actual --des del punt de vista 

d'un grec d'època clàssica— de compartir el 

menjar amb els déus i amb els homes. Vegem-ho, 

a continuació, amb més detall. 

II. 1. 3. 1. L'hiverri i les menges atípiques 

L'inici de l'estació hivernal, segons 

la configuració de l'any que hem explicat abans, 

és marcat per les Pianèpsies una festa que, 

a més del seu caràcter de festa de difunts i 

d'entrada a un període de sembra a partir d'un 

element de conreu molt antic, els llegums, per-

met una lectura també en el context de civilit-

zació de la polis pel paper que hi té Teseu. 

Les Pianèpsies i el ritual de l'ende-

mà, les Oscofòries, s'expliquen míticament per 

la tornada de Teseu de la seva expedició a 

Creta, després de matar el Minotaure, i per la 

mort d'Egeu (44). La tornada de Teseu represen-

ta el començament de l'etapa civilitzadora de 
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l'Atica. Abans, Atenes era subjecta a un tri-
but vergonyós envers Creta i Egeu regnava en 
plena institució monàrquica. La primera gesta 
que acompleix Teseu en arribar a Atenes és des-
lliurar la ciutat del jou de Creta i per tant, 
fer-la independent (45), i a partir d'aquí li 
serà possible dur a terme les altres activitats 
polítiques que configuren la ciutat d'Atenes com 
a tal. La tornada de la nau de Teseu representa 
el pas d'un ordre antic —el del tribut de 
Creta i del rei Egeu— a un ordre nou —la 
nova disposicó política de Teseu i el sinecisme—. 
La mort d'Egeu, en arribar Teseu a port —el 
mite ens explica que és per inadvertencia del 
pilot o de Teseu mateix, en no canviar la vela 
(46)—, indica el traspàs d'una reialesa anti-
ga a un nou ordre de govern que s'inaugura amb 
Teseu. La nau serà especialment recordada com 
a nau sagrada, gelosament guardada i recordada 
a l'expedició de les festes d'Apol.ló a Délos (47). 

Teseu entra com a rei a la ciutat, que 
plora la mort del rei antic —d'ací, explica 
Plutarc, el costum de coronar les vares dels he-
ralds, i els crits mig de dolor, mig de joia 



- 247 -

d' êÀeÀeô Coö toö (48)— i al mateix temps as-

senyala el trencament amb l'etapa anterior —la 

del Minotaure i l'expedició a Creta— mitjan-

çant el peculiar àpat que fa en arribar: la 

Ttavonepuúa . 

En capítols anteriors l'hem analitzada 

a partir del significat dels seus components 

—especialment faves-- i de la funció propicia-

dora que podia tenir en un context agrícola, so-

bretot en relació amb el món dels difunts i pro-

bablement pertanyent a un estadi molt antic del 

ritual. A més, les navaneputau (siguin o no 

específicament de faves) es retroben en altres 

festes, i ja es va esmentar en el seu moment la 

relació navorceputa. - TtaYHapnúa , a partir de 

la consideració del cicle agrari. 

Nogensmenys, I ' C X C T L O V que justifica, 

segons Plutarc, la Ttavanepuía de les Pianèpsies 

implica per la seva relació amb Teseu, un segon 

significat que, a l'Atenes clàssica que fa un 

esforç per a fonamentar el seu estat de coses en 

un passat mític, reprodueix la introducció d'un 

ordre nou en oposició a una situació antiga. 
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Plutarc ens explica la ría voit ep uta com la barre-

ja de tota mena de queviures que els supervivents 

de l'expedició a Creta bullen i mengen en arri-

bar a Atenes (49). Es tracta de consumir en un 

sol àpat tot el que recorda l'aventura del Mino-

taure: amb la desaparició de les restes desapa-

reix també definitivament la causa que ha moti-

vat el viatge. Ja no en queda res d'aquell es-

tat, ni tant sols uns queviures que constituei-

xen, encara, un menjar que no serà el menjar 

habitual dels grecs, sinó un ús atípic i anormal 

d'uns grans correntment utilitzats. El ritu ho 

recorda anualment i per això es preocupa de re-

petir-ho com a memorial d'aquella primera ocasió 

en què un àpat semblant marcà el final d'una eta-

pa de subjecció al monstre. La barreja del 

i x u d v t o v és desacostumada i infreqüent, la mane-

ra de coure'l, també, en conjunt constitueix un 

àpat compartit —en participaven tots els su-

pervivents acompanyats de Teseu— que no té res 

a veure amb la manera habitual de compartir els 

àpats en la quotidianitat atenesa. Per la repe-

tició anual del mateix menjar atípic es recorda 

el pas a la llibertat i s'assegura aquest nou 
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estat de coses que aleshores, amb la iravoTxepuúx 

originària quedà definitivament inaugurat. 

L'altra gran navoTteputa que hem posat 

en relació amb les Pianèpsies és la de les 

Antestèries , una festa de finals d'hivern i d'i-

nici de la primavera, com ja hem assenyalat, i 

en una inqüestionable relació amb el món dels 

morts que acaben aleshores el seu domini damunt 

de la terra. Ara bé, les Antestèries presenten 

també una curiosa relació amb un altre mite de 

transició a l'època actual, el mite del Diluvi, 

i amb el mite d'Orestes, que hem vist també a 

la base de la justificació de les institucions 

democràtiques ateneses. 

El tercer dia de les Antestèries és 

el de les Xóxpat dedicat a la bullida de grans 

diversos oferts a Hermes Ctoni. L'explicació 

etiològica d'aquesta ofrena és molt similar a la 

de les Pianèpsies (50); en aquest cas constituí 

l'àpat dels pocs supervivents del Diluvi, els 

quals, un cop salvats, van cuinar totes les men-

ges que van trob'ar barrejant-les indistintament 

en un pot. A partir d'aleshores comença l'etapa 

de després del Diluvi, l'època actual dels ho-
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mes (51). En les dues ocasions tenim el mateix 

esquema: una etapa anterior vista negativament 

(el tribut pagat a Minos o els crims anteriors 

al Diluvi), un moment de transició en què es ban-

deja l'època passada, a costa d'una prova forta 

de què només queden alguns supervivents (1'expe-

dició a Creta; el Diluvi); el primer àpat d'a-

quests supervivents, fet a partir de les restes 

de l'etapa anterior (els queviures que quedaven 

a la nau, en el cas de Teseu; els grans trobats 

a l'atzar, en el cas del Diluvi) i cuinat en els 

dos casos de la mateixa manera (bullit tot junt 

en un pot); després d'això, s'inaugura una etapa 

nova (Atenes lliure i organitzada, en el primer 

cas; l'edat dels homes d'ara, en el segon). 

Retrobem altre cop el mateix "banquet 

atípic" de les Pianèpsies. Els ingredients de 

la ïtavoueputa són consumits d'una manera que no 

és la normal de cuinar-los i menjar-los, i això 

en record d'aquell moment originari en què van 

representar l'abandó d'unes formes antigues per 

la institució de les actuals. 

No és, però, la navorcepuCa l'única 

menja anormal de les Antestèries: el dia de les 

Xóes (això és, immediatament abans de pensar en 

el Diluvi) té lloc el record d'Orestes i el cu-

riós tast del vi. Cridava l'atenció, en analitzar 
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les Antestèries com a festa de primícies del vi, 

que no participés de les característiques que po-

dríem suposar inherents a qualsevol festa en què 

el vi fos protagonista. 

El primer vi begut ritualment ho era 

en silenci i en la separació dels altres. La 

raó adduïda era la història d'Orestes, en la se-

va arribada a Atenes després de la mort de Cli-

temnestra. La ciutat es veu obligada a acollir-

lo, per a no mancar a l'hospitalitat sagrada, 

però la impuresa de la sang vessada pot tacar 

la ciutat i els seus habitants. Per això s'ar-

riba a una mena d'entesa, de compromís entre l'e-

xigència d'hospitalitat i, alhora, de puresa: 

s'aculi Orestes, però no es comparteix la tau-

la amb ell. No se'l refusa, però no se l'accep-

ta (52). El banquet que en resulta és també un 

anti-banquet: cadascú porta el menjar i la prò-

pia gerra del beure; no es comparteix res, sinó 

que tothom té, de bon principi, allò que li per-

toca; no es fa la gatzara pròpia d'una festa en 

comú, sinó que regna el silenci. Tots els ele-

ments són contraris als que corresponen a una ce-

lebració en comú i a la idea que tenim usualment 
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del que és un àpat comunitari, amb una funció 

social de comunicació tant o més important que 

la purament nutritiva. Per això podem parlar 

també aquí d'un "banquet atípic" provocat per 

una situació d'impuresa que correspon a un mo-

ment anterior al de l'organització actual del 

món. LfOrestes acollit és 1'Orestes encara cul-

pable, el que no ha estat absolt encara per l'A-

reòpag, encara no s'ha produït la intervenció 

d'Atenea. Correspon, doncs, a un estadi ante-

rior al de l'estructura judicial perfectament 

disposada que seguirà la intervenció de la divi-

nitat; la justícia encara no ha estat determi-

nada tal com ho és ara, les Erínies encara no 

són Eumènides. Per això, l'àpat tampoc no és 

encara l'àpat normal que es comparteix amb els 

altres, especialment amb l'hoste. El vespre 

d'aquell dia —que segons el còmput del temps 

dels antics pertany ja a la celebració del dia 

següent—• començarà el record del Diluvi, amb 

la uavcntepuúx corresponent, el qual inaugura a 

nivell còsmic allò que la intervenció d'Atenea, 

en el mite d'Orestes, inaugura a nivell de 1'Ati-

ca: una nova etapa que ha deixat enrera els crims 
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de l'edat antiga i que s'ha iniciat amb una no-* 

va institució del món (la generació dels ho-

mes) i de la justícia (l'Areòpag) (53). 

II. 1. 3. 2. La primavera, època de purificacions 

Les dues grans festes que obren i 

tanquen el període hivernal mostren, des del punt 

de vista de la fonamentació mítica d'Atenes, 

coincidències notables, que poden reunir-se de 

la manera següent: transició d'una etapa antiga 

a una de nova, àpat desacostumat, situació d'im-

puresa. En canvi, la nova estació és marcada, 

sobretot, per la idea de purificació, present 

— j a sigui en el mite o en el ritu— en moltes 

festes d'aquest període. 

Després de les Antestèries, la prime-

ra gran festa àtica que trobem són les Diàisies 

vuit dies abans de l'acabament del mes d'Antes-

terió i dedicades a Zeus. Considerades les 

festes més importants de Zeus a l'Atica, curio-

sament no són dedicades al Zeus Olímpic, sinó al 

que rep l'epítet de MetÀíxi<os "pacífic". Les 
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Diàsies disten només deu dies de les Antestè-

ries, sense cap altra festa entremig, cosa que 

permet de pensar que allò que s'havia esdevin-

gut el darrer dia de les Antestèries —l'acollida 

d'Orestes i el record del diluvi— encara era 

present, de tal manera que la festa de Zeus 

JíetXCxLOS venia a ser una segona part, en ver-

sió positiva i propiciatòria, d'allò que s'ha-

via recordat com a negatiu deu dies abans. D'a-

questa manera, el doble caràcter de les Antestè-

ries que hem assenyalat en el capítol anterior, 

de festa de final d'hivern i de començament de 

primavera, es manifesta en el seu lligam amb les 

Diàisies, les quals —pel caràcter eminentment 

purificador de l'advocació de Zeus— entren de 

ple a dins de les festes de primavera. 

L'epítet M E L A C X L O C significa dolç 

com la mel, que endolceix, suau, pacificador (54), 

i aplicat a la divinitat indica la benvolença 

de Zeus que purifica dels crims. MetAíxtoc 

vist com l'oposat del Zeus de la tempesta i de 

la ira, ftotwdnxric (55), de tal manera que es 

pot pensar també en aquest cas en una doble 

ofrena, un cop feta la sembra —al mes de Mai-
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mecterió— en què es recorda l'aspecte "dona-

dor de pluja" del rei dels déus, en un moment en 

què es necessita l'aigua, mentre que a la prima-

vera és propiciat com a benefactor i favorable 

(56). Se l'ha volgut veure com un déu ctònic, 

o que hagués assumit les característiques ctò-

niques d'alguna divinitat local, a causa de les 

ofrenes que rebia de llet i mel i de porcells, 

i, sobretot, per la seva figura, desacostumada 

per a Zeus, de serp. Però, a part del signifi-

cat agrari d'aquest culte, que ha estat conve-

nientment estudiat (57), l'epítet MetAíxi-oe 

es relaciona, sobretot, amb la purificació de 

crims i la propiciació del déu per a esborrar 

culpes (58). 

A Atenes, Zeus MecA.ixi.oc està vin-

culat també amb el mite de Teseu i amb la puri-

ficació d'aquest en arribar a 1'Atica. De les 

moltes proves que passà l'heroi abans d'arri-

bar a Atenes, els atenesos recorden especialment 

la mort del lladre Sinis, que deslliurà l'istme 

d'un gran perill per als vianants. Tot i això, 

l'assassinat de Sinis feia impur Teseu, i aquest, 

gràcies a la bona acollida de la primera família 
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que trobà, fou purificat del seu crim a l'altar 

de Zeus KetXCyuos , prop de Cefissos (59). Aques-

ta purificació tingué lloc abans de ser recone-

gut pel seu pare i, per tant, òbviament, abans 

d'anar a Creta, la qual cosa adquireix signifi-

cació en aquest context si tenim en compte que 

la partida de Teseu cap a Creta serà ritualment 

recordada un mes i mig més tard, a les Delfínies 

de Muniquió. 

La festa de les Diàisies, a més de re-

cuperar la llegenda de Teseu abans de marxar cap 

a Creta, és relacionada probablement també amb 

el Diluvi recordat a les Antestèries. Pausànies 

explica que al costat del temple de Zeus Olímpic 

hi havia l'obertura que engolí les aigües del 

diluvi i que cada any s'hi feien ofrenes de llet 

i de mel (60). Encara que Pausànies no detalla 

en quin moment de l'any es feien aquestes ofre-

nes, l'associació amb Zeus remet, d'una banda, 

a la dada mítica que fou ell qui envià el Diluvi, 

però, d'altra banda, al caràcter que aquest di-

luvi implica i que, si s'accepta el que apuntà-

vem sobre un possible caràcter agrari de la fes-

ta de les Diàisies, corresponent al vessant opo-
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sat de Zeus MaiudHtnc , tindria sentit atribuix 

les ofrenes de llet i mel del Diluvi a aquest mo-

ment del ritual (61). 

El que crida l'atenció en aquesta fes-

ta és el sacrifici, que tampoc no és una mena de 

sacrifici corrent: se li ofereixen porcs, però 

en holocaust, això és, no s'aprofita res de l'a-

nimal, que és cremat completament en honor del 

déu (62). Això té el seu sentit en un ritual de 

purificació, tenint en compte que amb la flama 

que crema la víctima queda netejada també la sut-

zura del que ofereix el sacrifici. A partir d'a-

leshores comença una nova etapa, purificada i 

neta. L'holocaust, en aquest cas, vindria a sig-

nificar el mateix que significa la uavortepuía. : 

la ruptura amb l'etapa anterior mitjançant el 

consum de tot allò que hi pertany, ja siguin les 

llavors que queden dels queviures o els grans 

trobats després del diluvi, ja sigui la víctima 

oferta per qui es purifica, i que és tacada de 

la mateixa taca de qui l'ofereix. L'holocaust 

és, així, una versió simplificada del ritual més 

complex del oxxpucxHÓe , que retrobarem un parell 

de mesos més tard, quan es deixarà enrera defi-

nitivament l'època de les purificacions. 
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En aquest cas, doncs, no hi ha àpat de 

cap tipus. Els homes no participen del sacrifi-

ci, la carn sacrificada és destinada exclusiva-

ment al déu. Si considerem que a Grècia la carn 

que es menjava provenia forçosament d'un sacri-

fici —totes les bèsties havien de ser matades 

ritualment— en aquest cas tornem a tenir una 

forma desacostumada de tractar la carn: en lloc 

de compartir-la, atorgant als déus la part que 

els és reservada i conservant els talls que són 

distribuïts entre el poble (63), tota la bèstia 

és oferta, sencera, al déu, en un sacrifici que 

no constitueix, encara, cap mena d'àpat comú. 

Caldrà esperar a l'inici de l'estiu per a trobar 

la institució del primer sacrifici de què par-

ticipen també els homes. 

Després de les Diàisies, en què es re-

corda la purificació de Teseu abans d'entrar a 

Atenes, 1'altre moment significatiu, des del 

punt de vista dels orígens de la ciutat, són les 

Delfinies, un ritual poc espectacular, però im-

portant en el conjunt de festes del temps prima-

veral, perquè marca el moment de la sortida de 

Teseu cap a Creta, és a dir, allò que realitza 
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immediatament després d'entrar a 1'Atica i ser 

reconegut com a fill d'Egeu. Les Delfínies, 

que consisteixen bàsicament en la presentació 

d'una branca de suplicant a Apol.ló, tal com 

ho féu Teseu al Delfinion el dia 6 de Muniquió 

(abril - maig) (64), representen la continuïtat 

en el mite de Teseu, que anirà desenvolupant la 

seva acció civilitzadora al llarg de l'any. 

L'ocasió de les Delfínies és, sembla, 

el moment de la partida de la nau que duia les 

primícies a Délos. Aquesta nau —la mateixa de 

Teseu, per tant la que instituí el culte a Dé-

los— retorna després de les Targèlies, i aquest 

temps és sagrat a Atenes. L'expedició a Délos té 

una doble explicació: una és la tornada de Teseu 

passant per Delos; 1'altra, la història del blat 

dels hiperboris i l'anada d'Erisícton —el fill 

de Cècrops— a Delos amb l'expedició sagrada i 

el seu retorn portant Ilítia, la dea dels infan-

taments (65). Al fons de les dues històries hi ha 

la referència als orígens mítics d'Atenes (66). 

El mes consagrat totalment a la purifi-

cació és el mes de Targelió, amb la festa de les 
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Targèlies. Aquest mes, com ja hem indicat, marca 

el pas de l'època primaveral, de la flor i dels 

camps verdejants, a l'època de la collita i de 

les messes i, per tant, cal preparar adequadament 

la ciutat per a acollir el fruit i netejar-la de 

tota taca anterior. El cpapuanós de l e s Targè-

lies és el ritu més important de purificació de 

tota aquesta estació, amb la qual s'elimina tota 

la impuresa de d'any. El mite ha presentat múl-

tiples situacions de crim i purificació al llarg 

de les festes anteriors: la progressiva deterio-

ració de la raça humana que duu al Diluvi i la 

conseqüent invasió de les aigües que ho renovà 

tot; el crim d'Orestes, absolt a l'Areòpag; el 

de Teseu, purificat a l'altar de Zeus MetA.íxto£ 

ara, totes aquestes taques queden ritualment eli-

minades, de manera definitiva, en ocasió de les 

Targèlies. 

En parlar d'aquesta festa, al capítol 

anterior, s'ha fet ja referència al seu lligam 

amb dues altres festes del mes de Targelió, les 

Cal.lintèries i les Plintèries, les dues dedica-

des a la neteja dels temples i de les imatges, i 

que representen, a l'àmbit reservat al sagrat, 
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la mateixa purificació que el Cfoipj-»oiK.05 acompleix 

per tots els àmbits de la vida diària. 

Dins d'aquesta purificació, però, es 

retroba el mite dels primitius reis de 1'Atica, 

l'aCttov que acompanya la festa. A les Plintè-

riea es netejava 1'estatua d'Atenea, despullant-

la dels seus vestits i duent-la a rentar a l'ai-

gua de mar (la mar Erecteida, que va sorgir de 

la fitora de Posidó). Durant la processó, es 

consumia un pa de figues que recorda les que du-

ien penjades els (papyanoC de les Targèlies (67). 

La mort de les dues desobedients filles 

de Cècrops és relacionada amb les Plintèries, i 

també el sacerdoci d'Aglauros, que rebia els ju-

raments dels efebs (68). El naixement d'Ericto-

ni i el secret confiat per Atenea a les Aglàuri-

des és, doncs, també a la base d'aquest ritual 

(69). 

El naixement d'Erictoni representava, 

com hem vist, la inauguració d'un nou sistema 

de successió a 1'Atica, i d'un ordre nou de co-

ses, en una forma més antiga d'acció civilitza-

dora que la que després serà atribuïda a Teseu. 
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Amb les Plintèries es clou el període 

destinat a les purificacions i, tal com indicà-

vem en parlar de les Targèlies com a primera fes-

ta d'estiu, queda obert el període de la colli-

ta, en què la purificació ritual ja no apareixe-

rà, perquè la ciutat ha estat ja preparada per 

a rebre l'estació del fruit. 

II. 1. 3. 3. La institució dels sacrificis i la conso-

lidació de la polis 

Durant tot el període hivernal i la 

primavera, les festes, els aCxta de les quals 

ens remetien a la història dels orígens d'Atenes, 

s'han caracteritzat per la manca de sacrificis 

animals, ja que les ofrenes, o allò que es con-

sumia, era un conjunt de fruits i de llavors, 

sempre del món vegetal. Les llavors bullides de 

les Pianèpsies i de les Antestèries, les ofrenes 

de llet i mel al forat de les aigües del Diluvi, 

el óápyriXoc de les Targèlies, i el pa de figues 

de les Plintèries responen a una concepció de la 

festa en què la carn és exclosa (70). L'únic 

cas que trobem d'ofrena animal —l'holocaust de 
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les Diàisies— no és un sacrifici del qual par-

ticipen els homes, sinó que és dedicat tot ell 

a la divinitat, en un ritual que no té res a veu-

re amb el menjar compartit propi dels sacrificis 

de carn animal. 

Aquestes pràctiques vegetarianes con-

trasten amb les festes de l'estiu, en què trobem 

sacrificis de bous, repartits després entre la 

població, i que constitueixen autèntics àpats 

en comú. 

La primera d'aquestes celebracions, de 

característiques molt curioses, té lloc el 14 

d'Escifoforió, la darrera festa de l'any, dedica-

da a Zeus Polieu: Les Dipòlies o Bufònies. Han 

cridat l'atenció de tots els especialistes els 

detalls particulars del sacrifici. En l'altar 

de Zeus Polieu, a l'acròpolis, se sacrificava un 

bou (71). Un cop mort el bou, qui l'ha matat fuig, 

i se celebra un judici per tal de trobar el cul-

pable de l'assassinat. La culpa passa, consecu-

tivament, d'uns als altres —de les noies que 

porten l'aigua per al sacrifici als que han pre-

parat la destral, d'aquests al que ha matat la 



- 264 -

bèstia, i d'aquest, al ganivet, el qual, com que 

no pot defensar-se, és condemnat— (72). L'ar-

ma és llençada al mar, segons Porfir i, o bé in-

dultada, segons Pausànies (73). Aquesta "comè-

dia de culpa" (74) és repetida anualment amb to-

ta serietat, i el motiu que s"al.lega és l'ex-

plicació del primer sacrifici: quan els homes 

només oferien presents vegetals als déus, un bou 

menjà les coques deixades damunt l'altar. Aques-

ta transgressió fou castigada pel bouer que, enut-

jat, matà la bèstia, fent-se reu d'un crim de 

sang, exculpat segons el judici a l'arma mortal 

que es repeteix al llarg dels anys (75). 

Encara que aquesta festa ha donat lloc 

a nombroses interpretacions sobre la seva funció 

(76), des del punt de vista que ens interessa en 

aquest capítol, el de la història de la civilit-

zació a Atenes, presenta unes particularitats in-

teressants. Pausànies ens parla de Cècrops, com 

el que instituí els uéAavoi, les ofrenes de co-

ques maurades als déus (77) i explica que el pri-

mer sacrifici —el del bou culpable de sacrile-

gi— s'esdevingué en temps d'Erecteu (78). 
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El rei civilitzador de 1*Atica és tam-

bé, doncs, a l'origen del sacrifici, no ja del 

que s'atorga totalment als déus (com l'holocaust 

de les Diàisies), sinó del que es comparteix, del 

que retorna a favor del poble en el repartiment 

de la carn. Tot el ritual de les Bufònies repre-

senta la institució del sacrifici com a tal, i 

en aquest sentit és un trencament amb l'edat an-

terior en què no existien aquests sacrificis, 

sinó només l'ofrena dels néXavoL de Cècrops. 

Per aquest motiu, el ritual revesteix una idea 

de fet desacostumat que cal jutjar, i és tot ell 

un sentiment d'angúnia i de culpa que acaba des-

lliurant-se en l'acusació de la destral. El sen-

timent d'angoixa i de por que envolta la festa, 

la crisi de què parla Burkert (79), no són degu-

des a la idea de "fi d'any", com apunta el filò-

leg alemany, sinó més aviat al sentiment de "sa-

crifici originari", de fet desacostumat que s'in-

corpora, d'ara endavant, a la pràctica ritual 

diària. És la transició —en el mite— entre 

el desconeixement de la sang vessada en l'altar 

i la practica habitual del sacrifici, transició 

que produeix astorament i estupor, però que inau-

gura una nova forma de dur a terme els sacrificis 

i de consumir-ne la carn. 
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No acaba aquí el record dels orígens: 

al judici de la destral segueix una mena de "re-

surrecció compensatoria" de la víctima. La pell 

del bou és farcida i recosida, per tal que quedi 

reconstruïda la forma de l'animal, a la manera 

d'un bou dissecat. Un cop reconstruït així, és 

junyit a l'arada i es reprodueix el fet de llau-

rar (80). Si tenim en compte que el mite de la 

introducció de l'arada a 1'Atica atribueix aquest 

invent a Atenea (81), la dea dels avenços tècnics 

i del progrés agrícola a Atenes, veurem com al 

primer sacrifici s'uneix la idea de la primera 

arada, en un record de la instauració originària 

dels costums de la ciutat. 

L'altra gran ocasió d'oferir un sacri-

fici de bous de què tothom participa són les 

Panatenees, la festa de més relleu a l'Atenes 

clàssica, tant que, en una expressió ben conegu-

da nostra, podríem anomenar-la la seva "festa 

major". El sacrifici d'animals era tan important 

que ha donat nom al mes: "Hecatombeó". Abans, 

però, de la data de les Panatenees se celebrava 

a Atenes la commemoració d'un altre esdeveniment 

històricament important, si bé potser com a fes-
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ta no era gaire assenyalada i absorbida per la 

importància de les Panatenees. 

Es tracta de les Sinècies celebrades 

el 16 d'Hecatombeó, que recordaven el que Teseu 

féu en aplegar tots els pobles de l'Atica en una 

sola unitat (82). Aquesta unificació, que els 

atenesos sentien a la base del seu poder com a 

ciutat, representa la institució definitiva de 

la polis com a tal i el pas d'una manera de viure 

rural a una institució de ciutat-estat amb un 

sistema de relacions socials i polítiques més 

complex. Aquesta unificació s'entén juntament 

amb les altres accions "polítiques" ja citades 

de Teseu: la institució del "govern de la multi-

tud" (óxXog)' fundació de cultes, la lliber-

tat de la ciutat respecte a Minos, etc. L'es-

tructura de l'Atica establerta amb Cècrops (i la 

seva divisió en 12 ciutats) (83), les baralles 

sovint existents entre elles (84) i la història 

d'Amfictió (el "veí") que arrabassa el poder, ma-
i 

nifesten una situació de llogarrets dispersos i 

de societat rural, mentre que en l'empresa de Te-

seu el mite expressa la transició a un nou estat 

de coses que és el de l'Atenes històrica. 
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La festa de les Sinècies era dedicada 

a Atenea (85) i a ella se li feien sacrificis, 

encara que sembla que, en alguna ocasió, la carn 

era venuda crua, després de reservar les parts 

corresponents als déus, que eren cremades (86). 

A partir d'un determinat moment s'hi incorporà 

el culte a Eirene, la pau (87). Ara bé, aquesta 

festa era prou a prop de les Panatenees perquè 

aquestes, que constituïen sense cap dubte el nu-

cli de tot l'estiu, desdibuixessin la significa-

ció de les Sinècies. Probablement, el record 

de la unificació de 1'Atica devia tenir poc re-

lleu quant a la celebració, mentre que els honors 

deguts a Atenea com a dea de la ciutat —protec-

tora, per tant, de 1'Atica unificada— eren tri-

butats esplèndidament en la festa que, també pel 

nom, fa referència a la unitat dels habitants 

àtics. En aquest sentit, Mommsen té raó quan 

parla de les similituds entre les dues festes 

(88) i no és impensable que les Panatenees hagues-

sin atret molt d'hora tota l'atenció del culte 

d'Atenes durant aquell mes, sobretot dels sacri-

ficis de les Sinècies. 
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Les Panatenees, el 28 d'Hecatombeó, 

eren la festa de més durada a Atenes, i realment 

aplegaven tota la població, incloent-hi els me-

tecs (89). Presenten un ritual molt complex, al 

qual, al llarg dels segles, s'anaren afegint nous 

elements, a més d'existir una especial solemni-

tat cada quatre anys, les Grans Panatenees. La 

seva funció era realment de caire "polític", en 

el sentit etimològic del terme:- no cal cercar-

hi rerafons agrícola ni primitivismes de socie-

tat tribal, sinó que la festa, almenys tal com 

ens ha arribat, denota una clara voluntat agluti-

nadora del poder atenès i de la seva preeminen-

ça a la Grècia de l'època històrica. 

Per la seva significació política, doncs, 

no pot mancar d'estar relacionada amb la histò-

ria mítica dels orígens de 1'Ática, i ho és do-

blement: s'atribueix la institució de la festa 

tant a Erictoni (90) com a Teseu (91), els dos 

reis civilitzadors d'Atenes, l'un la versió mo-

derna de 1*altre. Sobre el protagonisme d'Erec-

teu en les Panatenees, s'han fet estudis inte-

ressants que pretenen veure en ell una antiga 

divinitat de 1'Ática, desplaçada després per 
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Posido i, posteriorment, per Atenea (92). És 

pràcticament impossible afirmar, avui, que les 

Panatenees haguessin contingut en els seus orí-

gens ofrenes dedicades primordialment a Erecteu 

i que aquest hagués estat considerat com un déu, 

però és innegable la relació d'aquell amb Posi-

dó (Erecteu esdevé un epítet de Posidó) i, so-

bretot, la seva dependència d'Atenea (dependèn-

cia que ve subratllada també per la victòria 

d'Atenea sobre Posidó en la seva épts ). D'a-

questa manera, els atenesos, en celebrar les Pa-

natenees, devien recordar forçosament la figura 

del rei antic de l'Atica, encara més quan la pro-

cessó del peplos era destinada al temple d'Erec-

teu i no al Partenó. Al darrera de la festa de 

les Panatenees es conserva, innegablement, el re-

cord mític d'Erecteu (assimilat per Teseu), el 

qual acompleix, míticament, la mateixa funció 

que el complex de pràctiques religioses acompleix 

ritualment: l'afirmació de la consolidació d'A-

tenes com a rtóXte . 

El mes de Boedromió (setembre - octu-

bre) el darrer mes d' óricópa (i en el qual podien 

ja començar els preparatius per a llaurar i sem-

brar) té els seus primers dies dedicats a cele-

bracions de victòries ateneses datables històri-
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cament, però amb un rerafons que remet també al 

mite dels orígens. El 3 de Boedromió se cele-

braven les Uicetèvies o festa de la victòria, en 

què es commemorava la victòria d'Atenea sobre 

Posidó en la seva lluita pel patrocini de 1'Ati-

ca, i a partir del 479 a. C., la batalla de Pla-

tea (93). Igualment, el dia 6 tenien lloc les 

Boedròmies en honor d'Apol.ló Boedromi, que com-

memoraven, a partir del 490 a. C., la batalla de 

Marató, però que el mite explica com a commemo-

ració de la victòria de Teseu sobre les amazones 

(94), o bé la victòria de Ió sobre Eumolp, en la 

lluita entre Atenes i Eleusis (95), després de 

la mort d'Erecteu. En tots aquests casos, el 

mite que serveix d'explicació representa una si-

tuació de lluita en què es deixa enrera un àmbit 

antic que dóna lloc a un nou estat de coses. La 

desfeta de les amazones representa el pas del 

món en què vivien — i en aquest cas, el mite és 

diàfan: es tracta d'una societat oposada a la 

societat civil coneguda— al món de la ciutat 

d'homes establerta i organitzada tal com la co-

neixem (96). La victòria d'Atenea sobre Posidó 

és l'establiment d'un ordre nou — el d'una dea 

civilitzadora i donadora del progrése— sobre 
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l'antic déu —que només fa sorgir aigua de mar-. 

La victòria sobre Eleusis és la consolidació de 

l'hegemonia atenesa sobre els restants poblets 

de 1'Atica. Les festes de Boedromió subratllen 

aquest caràcter de victòria, mítica o real, de 

la ciutat (97), remetent-se a les històries dels 

orígens que ens expliquen aquesta victòria. 

El cicle és clou amb el retorn de Te-

seu a les Pianèpsies del mes següent, i les ce-

lebracions al voltant d'aquesta tornada. Al 

llarg de tot l'any s'ha anat desenvolupant una 

història de civilització atenesa, vista des del 

mite —els atxua que fonamentaven les festes— 

i del ritual —la particular mena d'àpats que 

caracteritzaven aquestes festes. 

Aquesta trajectòria que recorre l'any 

mostrant els moments que els atenesos conside-

ren els més importants per a explicar els seus 

orígens no exclou altres funcions de les festes, 

funcions ben marcades en alguns casos. És una 

qüestió discutida el paper que cal atribuir als 

mites etiologies de les festes i la seva versem-

blança com a autèntics orígens del ritual. En 

molts casos, el mite que fonamenta una festa és 
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posterior al ritu i s'hi ha incorporat quan 

aquest ja havia perdut el seu sentit originari 

0 quan, intencionadament, volia fer-se una lec-

tura determinada d'un ritual. El conjunt de les 

festes que hem analitzat explicades per les lle-

gendes de Teseu i dels primers reis de l'Atica 

té probablement uns orígens molt diferents que 

els atribuïts pel mite, i és obvi que festes 

com les Pianèpsies o les Antestèries —que 

enllacen unes etapes precises de l'any agrícola, 

en una concepció del temps anterior al calenda-

ri solar— no responen al mateix origen que les 

Panatenees, encara que s'hi retrobin, en el fons, 

unes figures mítiques comunes. Nogensmenys, en 

un determinat moment, Atenes sentí la necessitat 

de fonamentar la seva situació de ciutat podero-

sa i posseïdora d'una particular forma de govern 

en un passat que justifiqués l'ordre del present 

1 que, alhora, l'expliqués. D'aquesta manera, 

al llarg de l'any atenès, les referències a l'es-

tat dels orígens, a la transició —que compor-

ta situacions de prova i de victòria— i al 

nou ordenament, s'esglaonen en una progressiva 

"història de civilització" o de politització", 
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en sentit etimològic, que es va llegint en el 

mite i en el ritu, cíclicament, des d'un cap de 

l'any a 1'altre. 

II. 2. Iniciació femenina i transmissió de la ciutadania 

II. 2. 1. Ciutadans, però no ciutadanes 

Una part molt important de les festes 

de qualsevol comunitat la constitueixen les ini-

ciacions o els ritus de pas d'una edat —que com-

porta un determinat estat al si de la comunitat— 

a una altra —que representa la integració en 

un altre grup social—. Aquests rituals de pas 

es troben arreu referits als moments crucials de 

la vida humana: des del naixement —que corre 

paral·lel del seu reconeixement a dins del grup— 

fins a l'edat adulta, en alguns pobles passant 

etapes successives —múltiples, de vegades— 

que introdueixen en les funcions pròpies de ca-

da edat. En aquests rituals s'abandona un estat 

antic — el de criatura, per exemple— per as-

solir-ne un de nou —el de guerrer i membre de 
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la comunitat adulta— i sovint cal passar per un 

entrenament - aprenentatge de la feina a realit-

zar d'ara endavant, que comporta, de vegades, un 

seguit de proves (98). 

Aquesta mena de rituals, a Grècia, i en 

particular a Atenes, tenen una caracterització 

molt detallada i específica pel que fa al món 

masculí, en el qual el pas del noi al guerrer és 

sovint complex i constitueix un gruix notable de 

rituals dins del conjunt de festes anuals. A Ate-

nes aquests ritus d'iniciació comportaven el re-

coneixement d'un fet primordial: la ciutadania. 

L'aprenentatge del guerrer era inclòs dins d'un 

concepte més fonamental que el de la transició a 

l'edat adulta: la constatació i l'afirmació del 

seu caràcter "autòcton" en el sentit etimològic 

del terme, això és, la seva filiació d'Atenes i 

el seu origen com a fill real de la polis (99) en 

relació amb els nascuts de la terra de l'època 

originària. 

Si en l'àmbit masculí això és clar, la 

iniciació femenina presenta unes diferències par-

ticulars. Els grans moments de transició per a 

l'home i per a la dona són, respectivament, la 
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guerra i el matrimoni. El pas de noi a adult es 

fa per l'aprenentatge de la funció guerrera i la 

incorporació en 1'estatut de ciutadà acomplert. 

El pas de noia a dona adulta és marcat per l'úni-

ca funció permesa a la dona, la del matrimoni. 

No hi ha d'altres moments d'iniciació femenina 

pròpiament dita que els que representen l'estadi 

pre-nupcial i les noces en elles mateixes, tot 

entenent iniciació com a ritual de pas entre dos 

estadis. 

En aquest sentit, la iniciació femenina 

atenesa comporta unes peculiaritats notables, 

atès que no totes les festes en què participen 

dones poden ser considerades pròpiament inicià-

tiques —almenys, pel que afecta els individus 

concrets— i també a causa de la particular sig-

nificació que té, altre cop, el mite constitutiu 

de la ciutat, 1'autoctonia. 

No és superflu tornar a recordar aquí, 

d'una banda, la creació de la dona, que és donada 

als homes a tall de càstig, amb la seva ambiva-

lència d'ésser cobejable i portador de mals al-

hora (100) i, d'altra banda, l'êptc entre Atenea 
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i Posidó pel domini de l'Atica, que acaba amb el 

triomf d'Atenea, gràcies al vot favorable de les 

dones, però amb la consegüent còlera de Posidó 

que, en càstig, els treu el dret de vot (101) i 

institueix, així, la situació jurídica de la rea-

litat històrica. 

A l'Atica hi ha tot un conjunt de fes-

tes en què el paper de la dona és important i que 

han estat vistes com a iniciàtiques, encara que 

de diferents maneres. Aquestes festes són, fona-

mentalment, les Tesmofòries (a les quals s'uni-

ren, per similitud de ritual, les Haloes), les 

Apatúries, les Braurònies, les Arrefòries i les 

Panatenees. Observar, però, el ritual i els mi-

tes etiologies de cada una duu a unes conclusions 

que no permeten d'incloure-les totes a dins d'una 

mateixa classificació. 

Bàsicament, una divisió òbvia al pri-

mer cop d'ull és la que s'estableix entre festes 

en què participen dones casades ja (per tant, 

que han traspassat tots els llindars, sense que 

els quedi cap possibilitat d'un canvi significatiu 

d'estatut a dins de la ciutat com a etapa poste-
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rior) i festes en què participen noies no casa-

des, això és, a les quals manca el pas essencial 

en la iniciació femenina, que és el matrimoni. 

En el primer grup s'inclouen totes les 

festes àtiques de Demèter —Tesmofòries i Ha-

loes— ; en el segon, totes les altres festes: 

Apatüries, Braurònies, Arrefòries i Panatenees, 

de les quals la que pròpiament conté totes les 

característiques d'un autèntic "rite de passage", 

tal com descriu Gennep (102), són les Braurònies, 

dedicades a Artemis —la dea per excel·lència 

de les iniciacions, tant masculines com femeni-

nes— i que concerneixen l'estadi immediatament 

pre-nupcial de la noia, a partir del qual és 

acceptada com a itapôévos apta per a contraure 

matrimoni amb garantia de successió favorable (103). 

Si tenim en compte, però, que en les 

iniciacions masculines allò a què s'accedeix per 

mitjà del corresponent ritu de transició és la 

ciutadania adulta d'una polis,veiem que no és pos-

sible de fer un paral·lel entre la iniciació mas-

culina —caracteritzada per l'aprenentatge de la 

guerra i l'entrada en el món de les armes— i la 

femenina —centrada en el matrimoni—. No es 
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tracta d'una repetició d'esquemes en què canvien 

només alguns elements ocasionals. La dona, a Ate-

nes (104), no traspassa cap llindar, en cap ritual 

iniciatic en què participa, que la introdueixi en 

una ciutadania, senzillament perquè no existei-

xen ciutadanes, sinó només ciutadans. Els fills 

d'Atenes, els "autòctons", els habitants de la 

polis amb ple dret, són homes, i aquesta ciutada-

nia és gelosament guardada, tant envers el grup 

femení com envers els possibles intrusos que, de 

l'exterior, poguessin intentar accedir-hi. 

La importància de la ciutadania, per 

als atenesos, els comportava un problema seriós, 

a saber, la garantia que aquesta ciutadania fos 

legítimament transmesa i d'una manera que vincu-

lés, necessàriament, tota la descendència a la 

mateixa línia ininterrompuda que es remuntava a 

1'autoctonía dels atenesos. Aquesta garantia era 

legalment donada per una via doblement masculina: 

hom era reconegut ciutadà només en el cas de ser 

fill de ciutadà legítim i d'una dona filla de 

ciutadà legítim (és a dir, una doble línia patri-

lineal, per banda de pare i d'avi matern, no de 

mare). La funció de la dona es limitava, exclusi-
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vament a ser transmissora d'un poder que ella 

mateixa no posseïa i del qual restava exclosa. 

La funció política de la dona en la ciutat atene-

sa era —és prou conegut— del tot nul·la. El 

seu paper, però, era a la vegada irrisori i cab-

dal. Irrisori, per quant, mancada de tots els 

drets de la polis, 1*adjectiu "atenès" no podia 

aplicar-se-li ni tampoc totes les connotacions 

que aquest comportava (el rerafons mític de 1'au-

toctonía, com molt bé ha fet notar N. Loraux 

(105), configura una parella masculí - femení en 

què el rol femení el té la terra i, per tant, la 

pàtria, no la dona, i així els atenesos són 

fills no d'un pare i d'una mare, sinó d'un pare 

i d'una pàtria). Cabdal, d'altra banda, perquè 

malgrat les referències mítiques a una autoctonía 

primitiva, malgrat també els desitjós de poder 

prescindir de la dona per a infantar (106), la 

realitat biològica s'imposa i la transmissió de 

la preuada ciutadania s'ha de realitzar, forçosa-

iftent, a través de la dona, per molt que el paper 

d'aquesta s'hagi minimitzat o anul·lat. El ma-

trimoni apareix com a producte d'una "civilitza-

ció" (la constatació d'uns naixements abans in-

diferenciats, l'ordre establert després del dilu-
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vi), però alhora la dona és un mal donat pels 

déus i postergada pels déus, de la vida pública 

de la polis, a partir del mateix moment en què 

s'instaura definitivament el nou ordre de la ma 

d*Atenea. D'aquesta manera, la funció femenina, 

a Atenes, apareix sota un prisma un xic dife-

rent. La finalitat d'una educació femenina i 

d'un acompliment correcte del ritus d'iniciació, 

així com la finalitat de les festes en què par-

ticipen dones (i, sobretot, només dones), no es 

limita a l'adquisició de coneixements per a la 

seva funció biològica o a la propiciació dels 

déus per a aconseguir una fecunditat humana pui-

xant en una bona nissaga, sinó que s'estén a una 

qüestió políticament molt greu, això és, a ga-

rantir que aquesta nissaga sigui verament atenesa. 

El que es pretén i el que resulta verament difí-

cil no és d'infantar — a nivell de la fecunditat 

humana que els déus han de veure de bon ull—, 

sinó d'infantar atenesos. Aquesta és la finalitat 

última de tot ritual femení àtic, tant dels 

pròpiament iniciàtics com dels que impliquen una 

participació de dones ja iniciades. En tots els 

casos, la preocupació serà la constatació o la 
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consolidació, segons s'escaigui, d'una capacitat 

transmissora de ciutadania de la qual depenen, an-

goixosament, els homes de la polis que voldrien 

—però no poden— prescindir d'una element feme-

ní que, en el mite i en la realitat, han relegat 

a una marginalitat absoluta. La dona, doncs, de 

menystinguda i anul·lada es converteix en dipo-

sitària —sense ni propietat ni usdefruit— d'un 

poder que transmet i que ratifica. Aquesta trans-

missió i garantia d'una nissaga verament atenesa 

és el que permet observar els rituals femenins de 

l'Âtica dins d'una òptica de conjunt aclaridora. 

II. 2. 2. Els factors biològics i els politics. 

II. 2. 2. 1. L'aprenentatge d'una funció civica 

Un passatge llargament comentat d'Aris-

tófanes, Lisístrata (107), parla d'una educació 

de la dona en quatre estadis: arrèfora, alètri-

de, óssa i canèfora. Aquests versos han servit 

a explicar, de manera molt diversa, les festes 

àtiques d'iniciació com a constitutives d'una 

certa escala progressiva per la qual passaven 
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les noies d'Atenes. L'autenticitat d'aquests qua-

tre moments com a ritual d'iniciació per totes 

les noies d'Atenes ha estat posada en dubte (108), 

però tot i poder pensar que aquí Aristófanes acu-

mula tot un seguit de "qualificacions" per a des-

criure la seva Lisístrata, els quatre moments que 

indica són certament importants en la funció de 

dona en la ciutat, independentment de si els ce-

lebraven totes les dones o no, o si l'ordre era 

el del passatge aristofani o no. Ara bé, la con-

templació de les característiques pròpies de ca-

da moment plantejava alguns problemes, sobretot 

tenint en compte l'edat de les participants, si 

únicament es partia de la base d'una transició 

o canvi d'etapes o bé d'un aprenentatge de tècni-

ques a adoptar en un posterior estadi adult. La 

transició i l'aprenentatge hi són presents, però 

al costat d'això cal tenir en compte, també, l'a-

firmació del caràcter de transmissora, de ciutada-

nia — i , per tant, la funció, a més d'individual, 

»octal que tenien les noies— de la dona que hi 

prenia part. 

Les Arrefòries, que tenien lloc al mes 

d'Esciroforió, constituïen una curiosa cerimònia 
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presidida pel mite de les Cecròpides i el nai-

xement d*Erictoni. Dues — o quatre— noies 

de bona família eren retingudes, cada any, durant 

uns mesos, per a dur a terme uns rituals secrets 

en l'Acròpolis. El nombre de noies ha estat so-

vint discutit, encara que no és de cabdal impor-

tància per al present estudi (109). Pel que ens 

afecta, l'interessant és que es tractava d'una 

selecció d'entre noies ben nascudes i no pas d'u-

na cerimònia en què prengués part tota la pobla-

ció femenina. L'edat de les noies era compresa 

entre els set i els onze anys, i la funció que 

realitzaven queda envoltada de molts punts obs-

curs. Sembla que, després de passar un temps a 

l'Acròpolis (110), la seva principal missió era 

de portar, per un corredor subterrani que unia 

1*Erecteu amb el santuari d'Afrodita (111), una 

cistella que els havia estat confiada i de la 

qual desconeixien el contingut (112). Això 

s'esdevenia de nit, sota el guiatge d'una sacer-

dotessa. Igualment, a les Arrefòries s'escollien 

dues noies per al teixit del peplos destinat a 

Atenea i que li era ofert, cada any, a les Pana-

tenees (113). 
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La realitat del ritual lliga bé amb 

el mite que el recolza: la cistella és la de 

les Cecròpides, les quals, violant la interdic-

ció divina, van descobrir-hi Erictoni, el fill 

d'Atenea - Gea i rei d'Atenes. Què hi duien les 

Arrefòries és impossible de saber-ho, malgrat 

les suposicions que s'han fet, però és força pro-

bable que el contingut de la cistella estigués 

en relació directa amb el mite i amb l'evident 

simbolisme sexual que aquest comporta: l'infant 

com a nou-nat i la serp com a element fàl·lic, 

com molt bé ha notat furkert (114), remeten a 

una iniciació en els misteris de la fecunditat 

humana que necessàriament s'ha d'acomplir per a 

garantir que aquesta fecunditat tingui un bon 

acabament. Ara bé, les Arrefòries, a més de dur 

a terme una pràctica que les introdueix a dins 

dels mecanismes de la procreació i assegura que 

d'un ritual ben aconseguit en sortirà una nissa-

ga adequada, constitueixen un servei de caire 

representatiu i polític a la comunitat (115). 

En aquestes noies que duien a terme la processó 

quedaven reflectides totes les jovenetes d'Ate-

nes de la mateixa edat, en tant que elles també 

es feien solidàries de l'adquisició del coneixe-
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ment de la fecunditat i de la funció de trans-

missió de ciutadania que tenien les noies ben 

nascudes. Les Arrefòries subratllen l'estatut 

social de les noies triades, les quals han de 

ser eúyeveüs per excel·lència, perquè en elles 

s'assumeix tota la naixença de les dones d'Ate-

nes que hauran d'infantar atenesos. 

A elles els és confiat el secret —pa-

ral·lel del secret del naixement d*Erictoni— i 

el teixit del peplos (116). D'una banda, la ini-

ciació als mecanismes de la procreació i el risc 

d'enfrontar-se a la sexualitat sense haver acom-

plert degudament totes les condicions —un fra-

càs que el mite explica per la bogeria de les 

dues Cecròpides i que el ritual compensa per la 

processó duta en el secret—, d'altra banda, 

l'aprenentatge d'una tècnica que constitueix el 

domini reservat a la dona, el teixit, i el ma-

terial de la qual, la llana, representa en el 

mite la condició femenina i, encara més, la pri-

mera "mare" del rei Erictoni (117). Processó i 

teixit del peplos tenen, doncs, una doble missió: 

l'entrada dins una etapa d'adolescents, amb l'a-

prenentatge d'uns coneixements i l'adquisició de 
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les tècniques —el que tradicionalment s'ha 

vist com a transició de la infantesa a l'adoles-

cència, és a dir, un ritual iniciàtic pròpiament 

dit (118)— i la vinculació estreta amb allò 

que constitueix l'essència de la dona a Atenes: 

el seu caràcter de mare d'atenesos i el seu lli-

gam amb el mite dels orígens de la ciutat, mite 

en què Atenea —la dea de la ciutat—, Erictoni 

—l'infant nou-nat— i la llana —símbol de la 

dona i base del teixit— tenen un paper indis-

cutible . 

Encara hi havia una altra pràctica d'i-

niciació a una tècnica pròpiament femenina, la 

de pastar el pa, la de la noia alètride. El 

significat d'una mauració ritual ha estat posat 

en relleu convenientment pels especialistes (119): 

de la mateixa manera que hi ha un primer acte de 

llaurar que és sagrat (i que a Atenes tenia lloc 

en tres llocs diferents: al peu de l'Acròpolis, 

a Esciron i al camí d'Eleusis) hi ha també un 

acte sagrat de pastar el pa. Com en totes les 

feines de què depèn directament la subsistència 

humana i que constitueixen l'activitat principal 

d'una comunitat, l'acció de primícies és essen-
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cial, i en les practiques agràries era curosa-

ment respectada, tant pel que fa al llaurar com 

a la primera farina que ha de ser pastada. 

Al mateix temps, les noies escollides 

per a fer aquesta feina s'iniciaven en una tasca 

que també era pròpiament femenina, com ho era 

la del teixit. La feina de l'alètride era sem-

blant a la de l'arrèfora en tant que simbolitza-

va l'assumpció, per part de l'estament femení 

de la polis, de les feines pròpies de la dona. 

La missió de l'alètride estava també, com la de 

les arrèfores, relacionada estretament amb Atena, 

en la doble funció d'aquesta dea: la de civilit-

zadora que dóna les tècniques adequades (i cal 

no oblidar que Atenea és la iniciadora en l'ara-

da) i la de protectora de la ciutat, mare del rei 

Erictoni, alhora que dea uapôévoe i també xoupo-

xpó<poQ. 

L*elecció de les alètrides era semblant 

a la de les arrèfores. Es tractava de noies 

triades entre les millors famílies (120), en una 

mena de selecció de noblesa que no només consti-

tuïa la representació de la resta de donzelles, 
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sinó que a més condensava la necessitat de re-

triar atentament aquelles dones que serien aptes 

no solament per a exercir la seva funció de do-

nes, sinó sobretot per a exercir la seva funció 

de mares d'atenesos. L'elecció de noies, tant 

en una ocasió com en 1'altra, d'entre la classe 

social més selecta no representa només una figu-

ra noble en què es comprèn tot un grup — a la 

manera com un rei assumeix la representació de 

tot un poble o, des de la cara negativa, com un 

sol cpapyaHÓç pot condensar la impuresa de tota 

una col·lectivitat—, sinó que calia que les no-

ies fossin particularment ben nascudes, perquè 

a partir de la continuïtat del ritual ben acom-

plert es garantia la bona naixença, 1* eùyeveta 

dels atenesos. En concentrar en les arrèfores 

i les alètrides totes les característiques del 

mite dels orígens d'Atenes, les noies legítimes 

d'Atenes participaven de la mateixa eòveveta 

que haurien de transmetre, alhora que eren ini-

ciades, col·lectivament, en la figura d'unes po-

ques, en les tasques quotidianes de la dona, tas-

ques que devien ser apreses en l'àmbit casolà, 

però que tenien el seu símbol públic, "polític" 
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en la periòdica execució ritual a càrrec d'unes 

"primícies" de donzelles, tal com 1' áXeív 

constitueix les primícies de fogasses pastades 

i el peplos un particular ús del teixit, que te-

nia lloc a l'Acròpolis, sota la protecció d*Ate-

nea. És per aquest motiu que retrobem, en oca-

sió de la iniciació femenina, la figura d'Atenea 

i la seva participació en els orígens de la polis. 

En canvi, Artemis, la dea que presi-

deix, per excel·lència, els rituals iniciàtics, 

sense ser gens menystinguda a Atenes, no ocupa 

un lloc "civilitzador" a la manera d'Atenea, si-

nó el que pròpiament li correspon, com arreu de 

Grècia. Les Braurònies,festa d'Artemis óssa, 

que tenien lloc al mes de Muniquió, eren pròpia-

ment la festa d'iniciació pre-nupcial de totes 

les donzelles àtiques, en què participaven totes 

(121) — n o ja una selecció, com en les altres 

esmentades— i que acompleix les característi-

ques de segregació i reincorporació a la comuni-

tat, en una nova etapa d'edat, que caracteritzen 

els rituals iniciàtics. Com a festa, ha estat 

descrita i debatuda àmpliament (122) i no ofereix 

problemes particulars en el conjunt de festes 
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femenines ateneses, ja que constitueix una fun-

ció perfectament integrada i coneguda de la di-

vinitat com a dea Houpoxpó<pos ^ ^ cal propiciar-

se abans de les noces. Les Braurònies, doncs, 

són el ritu que cal dur a terme amb tota exac-

titud i precisió, l'etapa que cal travesar sa-

cralment i correctament, per tal d'assegurar la 

bona continuïtat de la generació i, en general, 

de la vida femenina. Cal recordar aquí que el 

fracàs de la procreació —les dones mortes de 

part— era atribuït a un mal acompliment dels 

ritus iniciàtics, a una mala transició i que, 

per tant, un matrimoni reeixit i una fecunditat 

aconseguida necessitaven, indefugiblement, una 

iniciació plenament acomplerta (Ifigènia, que 

al mite fa de sacerdotessa d'Artemis Braurònia, 

exigeix els vestits de les dones mortes en el 

part, una mena de compensació —alhora que de 

constatació— d'un ritual iniciàtic inacabat i, 

per tant, d'una etapa ulterior fracassada). 

La Lisístrata d'Aristófanes indica en-

cara una quarta etapa de la noia ben nascuda: 

la canèfora. Com molt bé ha indicat Brelich, 

les festes en què unes noies portaven ofrenes 
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en una cistella —navricpopetv — podien ésser 

moltes, però, a Atenes, les Panatenees eren les 

festes en què la processó era més nombrosa i per-

metia que s'hi incorporessin pràcticament totes 

les donzelles de la ciutat. En aquest cas, s'a-

junten dos elements importants: la cistella i la 

processó. Portar una cistella és habitual en 

festes de fecunditat (123), iniciàtiques (124) 

i, sobretot, recorda el naixement d*Erictoni i 

la missió encomanada a les Aglàurides de vetllar 

la cistella del nadó. Al costat d'això, en les 

processons, els cors de les noies acompanyaven 

la divinitat amb cants i danses i no són infre-

qüents els relats del rapte d'una noia en ocasió 

d'una processó (125). Les Panatenees constituei-

xen la processó més important d'Atenes (126), un 

ritual dedicat especialment a Atenea i instituït, 

segons el mite, per Erictoni; manifesta l'últi-

ma situació de les noies abans de les noces, una 

constatació de les Ttapdévoi núbils, de les que 

esdevindran, en la conseqüència acostumada en la 

vida femenina, mare de ciutadans. Les noies de 

la processó són al llindar de la boda, noies en 

l'últim estadi de la seva realitat de donzelles, 

i ho són justament en una festa eminentment po-
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lítica que ha concentrat tota la significació 

d'Atena Polias. 

II. 2. 2. 2. El casament 

Les festes femenines fins ara analit-

zades fan referència a l'estat de la noia fins 

al moment de ser napôévos , es a dir, donze-

lla no casada. En aquesta esfera, les divini-

tats són Artemis —en el seu paper de "dea sal-

vatge", per tant, de l'estadi de transició que 

cal travessar per a "entrar" en la civilitza-

ció— i Atenea, la garantidora de l'estructura 

de la TtóXt£. El casament com a tal, el pas de 

noia a dona casada, no és marcat, a Atenes, per 

cap ritual específic de casament com a cerimò-

nia en si. Alguns han volgut pensar en les Gamè-

lies, unes festes en honor d'Hera, que tindrien 

lloc al mes de Gamelió i que, pel seu nom i 

per la relació amb la dea, serien probablement 

casaments (127). Ara bé, la tradició inexis-

tent d'aquestes festes indica que la importància 

del casament com a festa no era la d'esperar pel que 
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seria habitualment, el ritual de transició més 

important de la vida femenina (128). 

En canvi, sí que existeix una festa 

que, més que constituir la iniciació pròpiament 

dita del pas a noia casada, constitueix el reco-

neixement polític d'aquest nou status, la con-

firmació de la nova situació duta a terme pel 

matrimoni, en definitiva, la seva legalització 

Es tracta de la festa de les Apatúries t al mes 

de Pianepsió (129). 

La importància que té, en aquesta oca-

sió, la iniciació masculina —el singular com-

bat, que explica el mite, entre Xantos i Melan-

tos i l'engany com a element iniciàtic del fu-

tur hoplita— ha desdibuixat sovint el paper 

que hi té la dona. Els nois marcaven el seu 

pas d'adolescents a joves guerrers —el pas més 

important de la iniciació masculina— amb l'o-

frena del cabell del jove, mentre que les noies 

eren admeses al sacrifici i àpat de la fratria 

del marit. L'organització en fratries, a l'A-

tenes clàssica, era una resta de la primitiva 

organització, d'escàs valor polític, amb la pe-

culiaritat que cada una d'elles reclamava ser 
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descendencia directa d'un avantpassat comú re-

mot. Altre cop, així, se'ns remet als orígens 

de là ciutat i dels seus membres com a descendè-

cia d'un primer conjunt d'homes que configuraven 

el passat mític d'Atenes. La idea de la ciuta-

dania legítima en constitueix, doncs, el nucli, 

i l'adaptació de la dona al si de la fratría del 

marit és garantia que aquesta legitimitat de la 

ciutadania no s'estroncarà. 

En aquest sentit, tampoc les Apatúries 

no són festes pròpiament iniciàtiques, amb la 

mateixa significació que es dóna a aquest terme 

en parlar d'iniciacions masculines. La noia no 

s'incorpora al seu propi grup d 'edat,abandonant 

una etapa anterior —com és la inserció del jo-

ve guerrer en el conjunt dels adults—•, sinó que 

és admesa en el grup del seu marit, és a dir, no 

es tracta d'una transició de caràcter individual, 

que comporti unes proves, un estat de segregació, 

un aprenentatge i un esdevenir adult, sinó d'un 

reconeixement de la funció social (i, per tant, 

de cara a la col·lectivitat, no a la situació 

personal de la dona) d'aquella transició. La 

importància no recau en un ritual de matrimoni 
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com a tal, en què calgui propiciar unes divini-

tats de cara al canvi que representa per a la 

noia passar de donzella a casada, conjurar els 

perills que comporta la pèrdua de la virginitat, 

la possible atracció de malvolença dels mals es-

perits i el traspàs d'un llindar que separa dues 

zones de realitat distintes. En canvi, sí que 

recau en el caràcter polític de la realitat ma-

trimonial: la dona, en acceptar la conseqüència 

lògica del curs de la seva vida (130), es cons-

titueix en continuadora del poble atenès i en 

condició de possibilitat de la legitimació d'u-

na descendència que, més que únicament huma-

na, ha de ser sobretot atenesa. 

Les festes que corresponen, doncs, a 

l'etajaa pre-matrimonial de les donzelles d'Ate-

nes queden en mans de divinitats com Atenea i 

Artemis, en una relació diferent. Rituals com 

el de les Arrefòries, les Alètrides o la proces-

só de les Panatenees són menys iniciacions que 

constatació d'un estat social de la dona en el 

si d'una col·lectivitat, encara que el factor 

"biològic" del canvi d'edat i de l'aprenentatge 
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de tasques pròpies de la condició femenina també 

hi ocupi una part significativa. El culte d'Ar-

temis és, certament, el més directament relacio-

nat amb la transició de la noia considerada ja 

en la seva esfera individual: es tracta de la 

propiciació de la dea de la natura salvatge, de 

la no-casada per excel·lència, la qual vetlla el 

pas que necessàriament tota dona ha de fer (per-

què quedar-se del cantó d'Artemis significaria 

fracassar en la funció de dona) i a la qual to-

ta noia s'ha de sotmetre. Artemis Braurònia col-

labora, doncs, no tant a la legitimació ciutada-

na de la noia des del punt de vista social, una 

esfera molt més pròpia d'Atenea, sinó a la vida 

d'aquesta noia com a dona, a la seva condició de 

mare fecunda —que ho serà, això sí, d'atenesos. 

La v\3u<pn al seu torn, és acceptada en el si 

del grup del marit, i altre cop sota la presidèn-

cia d'Atenea, la qual garanteix la perfecta con-

tinuïtat d'una reproducció "civilitzadora" marca-

da per unes lleis rígides de pertinença a un 

ordre. 
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II. 2. 2. 3. La garantia de la fecunditat 

En canvi, un cop casada, la dona d'A-

tenes entra en el domini d'una altra divinitat 

que no ha aparegut per a res durant la seva vida 

anterior: Demèter. El mite del rapte de Core 

i el dol de Demèter és, a simple vista, una cla-

ra situació iniciàtica, de transició entre l'e-

tapa adolescent de la noia (Core) i la seva trans-

formació en dona casada (l'esposa d'Hades, can-

viant fins i tot de nom: Persèfone). La noia 

envoltada d'altres companyes, el rapte, la sepa-

ració de la mare per a incorporar-se a l'esfera 

del marit, tot això configura un conjunt de refe-

rències al matrimoni com a moment principal de 

la vida femenina. No obstant això, el mite del 

rapte de Core no té cap correspondència ritual 

en el món àtic. Atenes ha oblidat la referència 

al pas del matrimoni que conté el rapte d'Hades 

i ha distribuït clarament la funció de les divi-

nitats d'una banda i altra del matrimoni, cen-

trant molt més l'efectivitat del ritual en la 

seva funció política que en la seva funció estric-

tament biològica. La noia no casada és en mans 
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d'Atenea i d'Artemis; un cop casada (i esta-

blert el seu matrimoni com a tal, sota el patro-

natge d'Atenea Apatúria) és en mans de Demèter. 

Les dues realitats vénen a significar una cosa 

semblant: la legitimitat de la transmissió de la 

ciutadania atenesa. 

La participació a les festes de les 

Tesmofòries consolidava l'estatut civil de la do-

na casada i mare d'atenesos. Ha estat molt dis-

cutit si l'exclusió de dones no casades i d'he-

teres era absoluta o no (131) i els testimonis 

—confusos— es presten a interpretacions dife-

rents (132), però sembla evident que, almenys en 

època clàssica, l'entrada era reservada única-

ment a dones casades amb ciutadans (133). Demè-

ter actua com a protectora de la dona en tant 

que component d'una família (134), esposa sotme-

sa a les lleis de la ciutat. 

Per això, la significació agrària de 

les Tesmofòries s'uneix al sentit de continuïtat 

no d'un grup qualsevol, sinó de la ciutat matei-

xa en tant que polis.Lluny de garantir, només, 

la fertilitat del camp —com qualsevol ritual 

semblant ho fa arreu de Grècia en qualsevol llo-



- 300 -

garret— les Tesmofòries garanteixen aquesta 

fertilitat ordenada envers una estructura polí-

tica que dépassa l'àmbit estrictament agrícola. 

Allò que fa possible la repetició del cicle anyal 

és, alhora, la garantia de la subsistència col-

lectiva, una subsistència que no ve arbitrària-

ment de qualsevol banda, sinó que procedeix — i 

retorna— precisament de - i a - la legitimitat 

de la polis. 

El tercer dia de les Tesmòfories són 

les KaÀXcYéveia./ un dia habitualment vist com 

a dedicat a la propiciació de la fecunditat huma-

na, com a corol·lari de la súplica per la ferti-

litat dels camps (135). Aquest element biolò-

gic és, certament, present en tot el ritual, tant 

pel que fa al món de la terra com a la sexuali-

tat femenina, però és inserit dins d'un context 

social més ampli. Les KaA.Xtyéveta representa-

ven el desig de tenir una filiada reeixida, però 

no una filiada qualsevol, sinó una descendència 

atenesa. No n'hi ha prou amb l'acompliment sim-

ple de la sexualitat femenina: la dona no sola-

ment ha d'infantar, sinó que, sobretot i princi-

palment, ha d'infantar atenesos. La pura funció 
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biològica és recoberta d'una funció que els ate-

nesos sentien com a més important: no només la 

continuació de l'espècie --com en un estadi pri-

mitiu de pobles fortament lligats al cicle de la 

natura—, sinó, especialment, la continuació de 

la nissaga dels autòctons, dels fills d'Atenes-

ciutat, dels homes que no es reprodueixen a l'at-

zar, sinó a través d'una institució "civilitza-

da", la de la dona-esposa, el matrimoni com a 

base d'una naixença com cal, d'una HaXXtYéveta 

que no fa referència només a la salut física dels 

nadons, sinó a la seva condició cívica. 

Enteses així, les Tesmofòries no repre-

senten cap ritual d'iniciació femenina pròpiament 

dita, sinó que constitueixen la consolidació, la 

confirmació d'un fet que és vist com a decisiu: 

la dona participant a les Tesmofòries és la dona 

d'un ciutadà, la que transmetrà una ciutadania 

que ella no té, però que s'esdevé a través 

d'ella. 

Abans del matrimoni, doncs, Atenea pre-

sideix la vida de la dona com a dea vigilant de 

l'estatut cívic femení que, relegat a un paper 



- 302 -

gairebé nul, és malgrat tot la condició de pos-

sibilitat de la transmissió de la ciutadania. 

Per aquest motiu, les noies arrèfores i alètri-

des han de ser de bona naixença, perquè en elles 

s'assumeix i es resumeix tot el que és la condi-

ció femenina a Atenes. Per això, aquestes fes-

tes remeten, en època clàssica, al mite d'Eric-

toni i de la primitiva constitució de 1'Atica 

com a indret civilitzat, tant per la institució 
• 

del matrimoni, com a ordenació d'una primitiva 

incertesa sobre els naixements, com pel record 

del judici que fou nefast a Posidó i del qual ha 

derivat l'actual condició civil de la dona. 

En canvi, les festes de Demèter repre-

senten la confirmació — i l'afirmació— d'a-

quest estatut cívic que comporta la seguretat i 

la garantia per a la ciutat que continuarà ha-

vent-hi atenesos i que la dona —aquest mal am-

bigu donat pels déus— es manté a dins d'un or-

dre civilitzat, el mateix que li confirmaren Po-

sidó i Atenea en els orígens, l'ordre de la fa-

mília i de la sexualitat legítima. 
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II. 2. 3. El mite dels orígens i el fonament de l'ordre 

Però no totes les festes femenines sub-

ratllen positivament aquest ordre: en un cas 

particular, les Escirofòries, l'ordre és repre-

sentat per negació, reproduint una situació dels 

orígens en què encara no era establert. 

Al mes d'Esciroforió (juny - juliol), 

tenia lloc un curiós ritual que presenta molts 

punts obscurs (136), però la part més important 

de les quals podria descriure's així : una pro-

cessó formada pel sacerdot d'Atenea, de Posidó 

i d'Hèlios, des de l'Acròpolis fins a un lloc 

anomenat Escíron, i un aplec de dones totes so-

les, organitzades xaxd. xâ. náxpca i celebrant un 

banquet pagat pels homes, amb els quals no tenen 

tractes (mengen all per a evitar el contacte 

sexual). És l'escenari de les Assembleistes 

d'Aristòfanes (137). 

Com molt bé assenyala Burkert (138), 

la processó indica l'abandó de la ciutat per part 

de les dues grans divinitats d'Atenes que van 

ser presents als orígens de la ciutat, Atenea 
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i Posidó. Ara bé, si tenim en compte que les do-

nes aprofiten aquesta absència divina per a 

aplegar-se "en societat", ¿no recorda això im-

mediatament l'estadi previ a la contesa entre 

Atenea i Posidó, quan les dones tenien vot i veu? 

Les Escirofòries representarien el retorn absolut 

als orígens de la ciutat, quan Atenea i Posidó 

encara no ocupaven l'Acròpolis, ni tampoc Erec-

teu (ja que Posidó i Erecteu, a l'Acròpolis, 

s'identifiquen, com indiquen nombroses fonts an-

tigues (139) ) i l'estatut femení era distint del 

que seria un cop definitivament establert l'or-

dre de la ciutat. Mentre les dues divinitats 

que marquen l'inici d'aquest ordre són fora, les 

dones s'apleguen en ôuA.ii . El ritual permet 

l'únic moment en què es reprodueix una situació 

que mai no es reproduirà en la realitat quoti-

diana de la polis. 

No en va les Arrefòries tenen lloc im-

mediatament després de les Escirofòries. Les 

noies de bona família duen a terme el que és el 

deure de la dona d'Atenes: conèixer la funció 

i els riscs d'una sexualitat legítima i d'un pa-

per de mares que es representa per la relació 
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amb Erictoni i les Cecròpides i amb la pro-

cessó al temple d'Afrodita i Eros (140). Uns 

dies abans, el ritual ha presentat 1'altra 

cara de la moneda: les dones abans d'Erecteu, 

abans de l'ordre que relega per sempre més 

la dona a una funció molt concreta i limita-

da a dins de la ciutat. 

Tesmofòries, Arrefòries i Escirofò-

ries tenen, doncs, un lligam d'unitat en tant 

que són representatives de tres moments im-

portants del paper de la dona a Atenes, com 

a cara i creu d'un ritual que designa la ma-

teixa realitat: el camp d'acció que, a dins 

de la ciutat, és atribuït i permès a la dona. 

L'escoli de Llucià que serveix de font a 

aquests rituals ha plantejat sovint proble-

mes a causa de la identificació que fa de 

les tres festes, i per aquest motiu s'han re-

butjat moltes de les seves indicacions. Cer-

tament, no són tres festes identificables, si-

nó ben distintes, i les explicacions de l'es-

coli, per la seva confusió, no permeten una 

visié gaire clara dels elements pertinents a 

cadascuna, però aquesta confusió s'explicaria 
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precisament per la relació de significat en-

tre les tres festes. Tenint en compte que 

Tesmofòries i Escirofòries representen dues 

cares oposades, però complementàries d'una 

mateixa realitat (les dones transmissores de 

ciutadania en una polis ordenada, i les dones 

aplegades en consell com abans d'aquesta orde-

nació de la polis) i que les Arrefòries 

subratllen el paper de la dona iniciada a una 

maternitat civilitzada, en relació amb el nai-

xement del primer rei, que també és el rei 

civilitzador, no és estrany que un autor tar-

dà, en la consciència de parlar de fets sem-

blants i relacionats, però confonent-ne ja 

el significat, les identifiqués o les barre-

gés, més encara tenint en compte que els tres 

rituals participen d'aquell caràcter secret 

i amagat als homes que en fa difícil la co-

neixença exacta dels detalls. 

També per la confusió amb les Tes-

mofòries s'explica l'atribució de la festa 

de les Escirofòries a Demèter, i no pas, com 

diu Parke (141), per una coincidència de dues 

festes diferents el mateix dia. Superposi-
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cions d'aquesta mena són possibles —sobre-

tot considerant l'evolució d'una ciutat que 

permet la coexistència d'elements pertanyents 

a diversos estadis religiosos i polítics—. 

però, en aquest cas, és inacceptable, més 

encara quan l'explicació, segons Parke, d'a-

quest ritual, seria exclusivamet agrària, com 

a festa de sega. Les Escirofòries no tenen 

cap característica que faci pensar en les 

ofrenes de primícies —que, d'altra banda, 

a Atenes, ja ha tingut lloc a les Targèli-

des— típiques de les festes de collita, ni 

per les ofrenes ni pel capteniment de les do-

nes. L'abstinènpia sexual, l'únic element" 

que les aproxima a les Tesmofòries, signifi-

ca aquí sobretot l'exclusió dels homes i l'au-

tonomia femenina en tots els dominis, la qual 

cosa remet a un estadi originari, anterior' 

a l'ordenació "civilitzadora" de la primera 

parella establerta com a tal, en què la re-

producció era d'incerta procedència. Les 

Escirofòries no són, almenys tal com les co-

neixem, una festa agrària. Són, clarament, 

una festa inserida en el context de rituals 
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femenins vinculats a Atena, Erecteu i Posidó i 

a la configuració originària d'un ordre de la 

ciutat, tal com existeix en l'actualitat his-

tòrica . 
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la d'Eumolp i Erecteu entre Eleusis i Atenes. 

Paus. 1, 38, 2-3. 

85. Th..loo. oit. 

86. IG I2 188.60. 

87. isoc. 15, 109. 

88. <I), 112 

89. AB I, 242, 3. 

90. Hyg. Astrcm, II, 13. 

91. Plu. Thes. XXIV, 3. 

92. MIRALSON (II). 

93. Plu. 349 F. 

94. Plu .Thes. XXVII 

95. Paus. 2, 14, 2; 7, 1, 2 
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96. S'oferia un sacrifici a les amazones abans 

de les Teseies: Plu. Thes. XXVIII; si con-

siderem les Teseies com les festes del mes 

de Pianepsió, sembla coherent pensar que pot-

ser aquest sacrifici tenia lloc a les Boe-

dròmies. El mite de la victòria de les ama-

zones, com a victòria d'un tipus de societat 

sobre un altre —una d'eminentment masculi-

na sobre una organització exclusivament de 

dones— recorda el judici de 1* ëpiç divina 

d'Atenea i Posidó, d'on resultà la pèrdua 

del vot de les dones àtiques i el particular 

estatut de la dona a Atenes. 

97. I l'època de l'any s'hi adiu, perquè és el 

final del temps bo per a les expedicions na-

vals (Hes. Op. 618-629). 

98. Cf. el treball, ja clàssic, de VAN GENNEP. 

99. LORAUX pp. 35-73 

100. Hes. Op. 83-89. 

101. Aug. de oivitate Dei XVIII, 9 (PL 41) 

102. VAN GENNEP pp 14 5. 

103. FEHRLE pp. 164 ss. 

104. Evitem, conscientment, 1*adjectiu "atenesa", 

inaplicable a la dona nascuda a Atenes, per-
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què inclou una idea de ciutadania inexistent 

per al sexe femení. 

105. LORAUX pp 130 ss. 

106. Que la literatura reflecteix. Cf. E. Med. 

573-5; Hipp. 616 ss. 

107. Ar. Lys. 638-645. 

108. Es discuteix sobretot si es tracta d'inicia-

cions pròpiament dites i si es tracta de qua-

tre graus diferents. Encertadament, VIDAL-

NAQUET (p. 197) diu que "ce discours doit 

être compris comme idéologique". 

109. BRELICH, p. 268; BURKERT (IV) p. 4. 

110. Paus 1, 27, 3. 

111. No és gaire clar de quin santuari es tracta, 

però és clar que és a l'Acròpolis (Cf. BUR-

KERT pp. 25). 

112. sohl. Ar. Lys. 642. 

113. El teixit s'iniciava, solemnement, a les fes-

tes de les XaXxeta al mes de pianepsió. 

Suid. s.v. 

114. (IV) pp. 14 s. 

115. BRELICH pp 237 s; Cf. també KUIPER pp 17-25. 

116. Hi ha una confusió entre el nom áppn<pópot 

tpatfapopoi (Herse, una de les tres Aglàuri-

des) Hsch. s.v. áppricpópoi i EM 149, 13. 

Cf. BURKERT (IV) pp. 45 
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117. La llana representa el sexe femení, com l'o-

livera el masculí (Cf. supra I. 3). Cf. 

DETIENNE (V) p. 297 i MIRALLES (II) p. 273. 

118. BRELICH pp 234-6; CALAME pp. 236-8; BURKERT 

(IV) . 

119. BRELICH p. 239 

120. Sohl. Ar. Lys. 643; BRELICH p. 238. 

121. BRELICH p. 265; SOURVINOÜ p. 175, ho posa 

en dubte. Sobre el significat d'Artemis i 

la fecunditat, cf. de POLIGNAC p. 52. 

122. BRELICH pp 241-279 (que dóna totes les fonts); 

CALAME pp 186-188; JEANMAIRE (I) pp 258-264. 

123. El xáXados de Demèter, a Alexandria. 

124. El ACHVOC dels matrimonis (cf. supra pp 

125. Recordem, en el mite, el rapte d'Oreitia per 

Bóreas; Cf. també X. Eph. I, 2 en què els 

protagonistes de la novel.la es coneixen en 

ocasió d'una processó en honor d'Artemis. 

126. CALAME pp. 235-237 

127. PARKE pp 104 s. 

128. S'ha pensat de vegades en les Gamèlies com 

a restes d'una antiga cerimònia de casaments 

col·lectius, encara que no hi ha testimonis 

que ho confirmin. D'altra banda, res no im-

pediria que es tractés —com en altres ca-
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sos— de festes en un origen pròpies només 

d'un dem o d'un petit indret, que haguessin 

subsistit durant l'època històrica. Cf. PAR-

KE loe. cit. 

129. Harpocr. s.v. dnaroupLa ; Strab. 9, 393; 

Paus 2, 18, 8-9; 9, 5, 16; Poll. 8, 107. Cf. 

DEÜBNER, pp 232-234; ZEITLIN, pp. 140s; VIDAL-

NAQUET pp. 155SS; i, sobretot, P. SCHMITT 

130. És molt suggerent el comentari que fa P. 

SCHMITT sobre la possibilitat de "contesta-

ció" de la dona negant-se a continuar aques-

ta legitimitat, per tant, el perill que in-

clou el pas del matrimoni de cara a l'ordre 

social i la consegüent necessitat de la in-

tervenció, plena de metis i d'apate , d'Atenea. 

132. Sobretot, l'escoli de Llucià, ambigu, que ha 

donat peu a creure en l'acceptació indiscri-

minada de dones. 

133. DETIENNE (I) pp. 183 ss. 

134. Cf. CALAME p. 246: "Déméter protège toute 

la vie sexuelle de la femme, dans la mesure 

où cette vie est réglée dans le cadre du ma-

riage et de la famille". 

135 PRYTZ JOHANSEN p. 85. 
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136. Cf. BURKERT, (I) pp. 161-168; PARKE, 156-162. 
137. Philoch. F. Gr. Hist. 328 F 89; IG 

III2 1177. 
138. o.a. p. 165 
139. IG I2 580, E. fr. 65 Austin; cf. MIKALSON 

(II) p. 143 i BURKERT (I) p. 168. 
140. CALAME, p. 239. 
141. p. 158 

* Vegeu quadre IV 



* r> 
id 

\0 M 03 
•H 0) -H w 
O b ai o 
(tí 3 3 -H 
3 ft & (X 
+> e fiXrl 
•rl *H m -H 
</) - ,Q (0 
•a 

« 

00 
CS 

ui, Ol 

CO 
CM 

O 
CN" 

U>_ 

r*. 

" 4 
en 

Jjj « 
5 « 

W à 

•H 
« 
i-i 
10 

' r t . (X 

O 
/W I 1-1 SJ en _ M s* 

tí »j 

a 
w 
e 
0 

1 

g g 

m 
•p 

CO 
w 
•B 

w « /M tt 
2 4» 
2 g 2 
w Sc 
S g « 

CO 
LU 
<c 
o_ 

<JI 
p 

! 
Ul 
o 
b) 
C4 

• o 

a 

» CD 
LU 
m i—« 
oo 
o o 

« -J 
X 
_> 

Id 

s J 
CJ 

co « 
M (X 

3 s HH S 
l< « 
M Ri a w c? 

i 

a 
s 
u_ 

UJ 

in 
G 
O 
•H 
a 
•o 
o 
'ri 
«H 
•H 
§ 

a) 
•o 
(0 CO 
•H •H (/} 
Ü a) H 
•H 3 (tí 
4-1 er 6 
•H C Pi 
h C cd o 
O XI c 
<0 «tí 
0 

<tí 
fO|to 
Ü o 
•H'H 
<H & 
•H O 
G -P 
3 o 
•H 

CO > 
W 
ÏZ 'H 
W 
Eh al 
< -o 

«o i» 

£ 

•8 

CO 
w 
M 
2 
\H 
J 
w 
Q 

Ö O Co +» 
s» 

^ « 

•M 

(0 

to 
w 
•H 
« 
C9 

s 

<0 

g, 

CO 
w I—t 
Pi 
/W 
H 
W 
CJ 

S S F5 P bî H Ei to ^ 
«. a. 
tí 
•2 
'O 

•s » 

0) 

o (0 

«O « 

C3 CD 
Q£ 
<C 

«O t — ! LU 
C£ OQ 
O s: Ll_ o 
o j— 
a: ! <c t—i i (_> 
<_> LU 
co 
LU 

' O 
>o 

sz « 

1— 
LU 

O 
OC 

CD 
<C a 
1— 
LU 

o pq 



- 323 QUADRE IV 


	TMCG_0001
	TMCG_0002
	TMCG_0003
	TMCG_0004
	TMCG_0005
	TMCG_0006
	TMCG_0007
	TMCG_0008
	TMCG_0009
	TMCG_0010
	TMCG_0011
	TMCG_0012
	TMCG_0013
	TMCG_0014
	TMCG_0015
	TMCG_0016
	TMCG_0017
	TMCG_0018
	TMCG_0019
	TMCG_0020
	TMCG_0021
	TMCG_0022
	TMCG_0023
	TMCG_0024
	TMCG_0025
	TMCG_0026
	TMCG_0027
	TMCG_0028
	TMCG_0029
	TMCG_0030
	TMCG_0031
	TMCG_0032
	TMCG_0033
	TMCG_0034
	TMCG_0035
	TMCG_0036
	TMCG_0037
	TMCG_0038
	TMCG_0039
	TMCG_0040
	TMCG_0041
	TMCG_0042
	TMCG_0043
	TMCG_0044
	TMCG_0045
	TMCG_0046
	TMCG_0047
	TMCG_0048
	TMCG_0049
	TMCG_0050
	TMCG_0051
	TMCG_0052
	TMCG_0053
	TMCG_0054
	TMCG_0055
	TMCG_0056
	TMCG_0057
	TMCG_0058
	TMCG_0059
	TMCG_0060
	TMCG_0061
	TMCG_0062
	TMCG_0063
	TMCG_0064
	TMCG_0065
	TMCG_0066
	TMCG_0067
	TMCG_0068
	TMCG_0069
	TMCG_0070
	TMCG_0071
	TMCG_0072
	TMCG_0073
	TMCG_0074
	TMCG_0075
	TMCG_0076
	TMCG_0077
	TMCG_0078
	TMCG_0079
	TMCG_0080
	TMCG_0081
	TMCG_0082
	TMCG_0083
	TMCG_0084
	TMCG_0085
	TMCG_0086
	TMCG_0087
	TMCG_0088
	TMCG_0089
	TMCG_0090
	TMCG_0091
	TMCG_0092
	TMCG_0093
	TMCG_0094
	TMCG_0095
	TMCG_0096
	TMCG_0097
	TMCG_0098
	TMCG_0099
	TMCG_0100
	TMCG_0101
	TMCG_0102
	TMCG_0103
	TMCG_0104
	TMCG_0105
	TMCG_0106
	TMCG_0107
	TMCG_0108
	TMCG_0109
	TMCG_0110
	TMCG_0111
	TMCG_0112
	TMCG_0113
	TMCG_0114
	TMCG_0115
	TMCG_0116
	TMCG_0117
	TMCG_0118
	TMCG_0119
	TMCG_0120
	TMCG_0121
	TMCG_0122
	TMCG_0123
	TMCG_0124
	TMCG_0125
	TMCG_0126
	TMCG_0127
	TMCG_0128
	TMCG_0129
	TMCG_0130
	TMCG_0131
	TMCG_0132
	TMCG_0133
	TMCG_0134
	TMCG_0135
	TMCG_0136
	TMCG_0137
	TMCG_0138
	TMCG_0139
	TMCG_0140
	TMCG_0141
	TMCG_0142
	TMCG_0143
	TMCG_0144
	TMCG_0145
	TMCG_0146
	TMCG_0147
	TMCG_0148
	TMCG_0149
	TMCG_0150
	TMCG_0151
	TMCG_0152
	TMCG_0153
	TMCG_0154
	TMCG_0155
	TMCG_0156
	TMCG_0157
	TMCG_0158
	TMCG_0159
	TMCG_0160
	TMCG_0161
	TMCG_0162
	TMCG_0163
	TMCG_0164
	TMCG_0165
	TMCG_0166
	TMCG_0167
	TMCG_0168
	TMCG_0169
	TMCG_0170
	TMCG_0171
	TMCG_0172
	TMCG_0173
	TMCG_0174
	TMCG_0175
	TMCG_0176
	TMCG_0177
	TMCG_0178
	TMCG_0179
	TMCG_0180
	TMCG_0181
	TMCG_0182
	TMCG_0183
	TMCG_0184
	TMCG_0185
	TMCG_0186
	TMCG_0187
	TMCG_0188
	TMCG_0189
	TMCG_0190
	TMCG_0191
	TMCG_0192
	TMCG_0193
	TMCG_0194
	TMCG_0195
	TMCG_0196
	TMCG_0197
	TMCG_0198
	TMCG_0199
	TMCG_0200
	TMCG_0201
	TMCG_0202
	TMCG_0203
	TMCG_0204
	TMCG_0205
	TMCG_0206
	TMCG_0207
	TMCG_0208
	TMCG_0209
	TMCG_0210
	TMCG_0211
	TMCG_0212
	TMCG_0213
	TMCG_0214
	TMCG_0215
	TMCG_0216
	TMCG_0217
	TMCG_0218
	TMCG_0219
	TMCG_0220
	TMCG_0221
	TMCG_0222
	TMCG_0223
	TMCG_0224
	TMCG_0225
	TMCG_0226
	TMCG_0227
	TMCG_0228
	TMCG_0229
	TMCG_0230
	TMCG_0231
	TMCG_0232
	TMCG_0233
	TMCG_0234
	TMCG_0235
	TMCG_0236
	TMCG_0237
	TMCG_0238
	TMCG_0239
	TMCG_0240
	TMCG_0241
	TMCG_0242
	TMCG_0243
	TMCG_0244
	TMCG_0245
	TMCG_0246
	TMCG_0247
	TMCG_0248
	TMCG_0249
	TMCG_0250
	TMCG_0251
	TMCG_0252
	TMCG_0253
	TMCG_0254
	TMCG_0255
	TMCG_0256
	TMCG_0257
	TMCG_0258
	TMCG_0259
	TMCG_0260
	TMCG_0261
	TMCG_0262
	TMCG_0263
	TMCG_0264
	TMCG_0265
	TMCG_0266
	TMCG_0267
	TMCG_0268
	TMCG_0269
	TMCG_0270
	TMCG_0271
	TMCG_0272
	TMCG_0273
	TMCG_0274
	TMCG_0275
	TMCG_0276
	TMCG_0277
	TMCG_0278
	TMCG_0279
	TMCG_0280
	TMCG_0281
	TMCG_0282
	TMCG_0283
	TMCG_0284
	TMCG_0285
	TMCG_0286
	TMCG_0287
	TMCG_0288
	TMCG_0289
	TMCG_0290
	TMCG_0291
	TMCG_0292
	TMCG_0293
	TMCG_0294
	TMCG_0295
	TMCG_0296
	TMCG_0297
	TMCG_0298
	TMCG_0299
	TMCG_0300
	TMCG_0301
	TMCG_0302
	TMCG_0303
	TMCG_0304
	TMCG_0305
	TMCG_0306
	TMCG_0307
	TMCG_0308
	TMCG_0309
	TMCG_0310
	TMCG_0311
	TMCG_0312
	TMCG_0313
	TMCG_0314
	TMCG_0315
	TMCG_0316
	TMCG_0317
	TMCG_0318
	TMCG_0319
	TMCG_0320
	TMCG_0321
	TMCG_0322
	TMCG_0323
	TMCG_0324
	TMCG_0325
	TMCG_0326

