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Resumo
Este artículo subraya los indicios de continuidad entre expresiones de un 

pensamiento religioso prehelénico y rituales mistéricos del primer milenio a. C., 
en relación con el concepto de regeneración, insistiendo sobre el rol simbólico que 
particulares figuras divinas han conservado en el paso de la edad del bronce a la 
edad del hierro. El análisis se centra sobre tablillas en Lineal B, literatura órfica 
e iconografía egea.
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Abstract
This article highlights the evidence of continuity between pre‑Hellenic 

religious expressions and mystery rituals of the first millennium B.C., in relation 
to the concept of regeneration, insisting on the symbolic role that certain divine 
figures have preserved in the transition from the Bronze Age to the Iron Age. The 
analysis is focused on Linear B tablets, Orphic texts and Aegean iconography.
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En la Helena de Eurípides, el coro (vv. 1301‑1365) menciona el mito 
de Deméter en busca de su hija, pero llama a la diosa “montaraz madre 
de los dioses” (ojreiva mavthr qew'n); además, la pone en relación con el 
ritual dionisíaco:
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mevga toi duvnatai nebrw'n
pampoivkiloi stolivde"

kissou' te stefqei'sa clova
navrqhka" eijj" iJerouv",

rJovmbou q! eiJlissomevna
kuvklio" e[nosi" aijjqeriva,

bakceuvousav t! e[qeira Bromiv
w/ kai; pannucivde" qea'".

Esta evidencia permite reflexionar sobre lo que se ha definido una 
“fusión”, a veces incluso “confusión”, entre el personaje divino de Deméter 
y esta figura de “Madre”1.

Leemos en un himno pseudo‑homérico, dedicado a esta última divinidad:

Mhtevra moi pavntwn te qew'n pavntwn t! ajnqrwvpwn
u[mnei Mou'sa livgeia Dio;" qugavthr megavloio,

h|/ krotavlwn tupavnwn t! ijach; suvn te brovmo" aujlw'n
eu[aden, hjde; luvkwn klaggh; caropw'n te leovntwn,

ou[reav t! hjchventa kai; uJlhvente" e[nauloi.

Kai; su; me;n ou{tw cai're qeaiv q! a{ma pa'sai ajoidh'.

El himno describe una personalidad divina caracterizada por su fuerte 
relación con la naturaleza salvaje, elemento que parece dominar, en sus 
ritos cultuales, junto a particulares instrumentos musicales. La tradición la 
identificó con Rea, siguiendo un relato teogónico atribuido a Epiménides 
(siglo VII‑VI a. C.)2, según el cual Rea, para esconder en una cueva cretense 
a Zeus recién nacido, fue ayudada por los Curetes, que danzando hacían 
ruido con sus armas para que Crono no oyera los llantos del niño. Los 
instrumentos musicales seguirán siendo elemento fundamental en el ritual 
dionisíaco, ya que el mismo Dioniso fue cuidado igualmente por los Curetes.

En un fragmento de los Cretenses de Eurípides3 se habla de la ofrenda 
de antorchas a la misma “Madre montaraz”, en un ritual en honor de “Zeus 
del Ida” relacionado con Dioniso y los Curetes:

1 Sfameni Gasparro 1978. Sobre la misma cuestión véase también Suárez de la 
Torre 1992.

2 Martínez Nieto 1998.
3 Eurípides, Cretenses, 9‑19 (fr. 472 Kannicht, Tragicorum Graecorum Fragmenta, 

V, Göttingen, 2004). Jiménez San Cristóbal 2009.
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aJgno;n de; bivon teivnomen ejx ou|
Dio;" !Idaivou muvsth" genovmhn,

kai; ømh;Ø nuktipovlou Zagrevw" bronta;"
tav" t! wjmofavgou" dai'ta" televsa"
Mhtriv t! ojreivai da'ida" ajnascw;n

meta; Kourhvtwn
bavkco" ejklhvqhn oJsiwqeiv".

pavlleuka d! e[cwn ei{mata feuvgw
gevnesivn te brotw'n kai; nekroqhvka"
ouj crimptovmeno", th;n t! ejmyuvcwn

brw'sin ejdestw'n pefuvlagmai

La literatura órfica quiere dar una explicación a esta aparente “con‑
fusión” entre Deméter y Rea; en el papiro de Derveni (siglo IV a. C.)4 
encontramos una afirmación bastante significativa:

Gh' de; kai; Mhvthr kai; ªReva kai;  {Hrh hJ aujthv
(...) Dhmhvthr [de;]

wjnomavsqh w{sper hJ Gh' Mhvthr5

El papiro de Gurob (siglo III a. C.)6 parece confirmar la misma relación:

sw'isovn me Brimw; me[gavlh
Dhmhvthr te ªReva7

También una lámina de oro órfica, encontrada en una tumba de Feras, 
en Tesalia (siglo IV‑III a. C.), muestra relacionados los dos nombres divinos8:

pevmpe me pro;" mustw'n qiavsou": e[cw o[rgia [
Dhvmhtro" cqoniva" tevlh kai; Mhtro" ojreiv[a"

A. Bernabé ha puesto en relación este texto con la asociación que 
encontramos, en las nuevas tablillas micénicas de Tebas, entre los términos 

4 Bernabé 1999.
5 PDerveni, col. 22.7. Jiménez San Cristóbal 2002a: 471.
6 Jiménez San Cristóbal 2002b.
7 PGurob, col. 1.5.
8 Bernabé 2008a.
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ma-ka (Mhvthr Gh') y o-po-re-i (tema en -es), interpretando este último como 
un teónimo relacionado con o[ro", que podría representar un antecedente 
de la Mhvthr !Oreiva9.

Además de la “Madre Tierra” tebana, encontramos una ma-te-re te-i-
-ja en una tablilla de Pilos10, y, con respecto a la iconografía, la frecuente 
asociación entre una figura femenina y animales salvajes ha permitido 
reconocer la presencia, en el pensamiento religioso prehelénico, de una 
povtnia qhrw'n relacionada con el concepto de dominio sobre la naturaleza 
y la regeneración.

El motivo iconográfico de la povtnia qhrw'n11 consiste en una 
composición que muestra en el centro una figura humana (casi siempre 
femenina, aunque a veces es masculina o una mezcla fantástica de 
elementos animales y humanos), acompañada por animales situados a 
sus lados (o en sus manos)12. Su más antigua aparición, en la variante 
masculina, se encuentra en los sellos de la Mesopotamia meridional y 
del Irán occidental, pertenecientes a la cultura protosumérica (comienzo 
del cuarto milenio a. C.); con respecto a la variante femenina, el primer 

9 Bernabé, Serrano Laguna 2011. Los editores de estos nuevos documentos han 
reconstruido para Tebas un cuadro religioso que prefiguraría elementos de los rituales 
eleusinos (Aravantinos, Godart, Sacconi 2001. Godart, Sacconi 1996. Godart, Sacconi 
2000. Godart 1997). Se ha subrayado la presencia frecuente de tres formas relacionadas 
con teónimos del primer milenio: ma-ka, ko-wa y o-po-re-i. La primera, ma-ka, se ha 
relacionado con el griego Ma' Ga', “Madre Tierra” (Mhvthr Gh'), a través del análisis de 
los versos 890‑891 de las Suplicantes de Esquilo, en los cuales leemos: ma' Ga', ma' Ga', 
boa'n fobero;n ajpovtrepe. Y, al ligar el nombre griego Dhmhvthr a Mhvthr Gh', se ha 
identificado la diosa Deméter con la Madre Tierra. La segunda forma, ko-wa, corresponde, 
considerando el fenómeno de la caída de la digamma, al griego Kovrh, nombre de la hija 
de Deméter. La tercera, o-po-re-i, se ha explicado utilizando una inscripción de Akraiphia 
(Beocia), donde leemos: “Krivtwn kai; Qeiovsdoto" toi' Di; twjpwrei'”; se trata de una 
dedicación a Zeus, cuyo nombre va seguido por un epíteto. Este epíteto se ha relacionado 
con el término griego ojpwvra, que indica la parte del año en que se recogen los frutos de 
la tierra; de ahí, la forma o-po-re-i ha sido interpretada como el dativo singular de “Zeus 
protector de los frutos” (hay varios epítetos que relacionan al dios con los frutos de la tierra, 
como ÆEpikavrpio", Karpodovth" o Karpw'n Trofeuv"). Esta interpretación ha recibido 
tanto elogios (Ruijgh 2004) como críticas muy duras (Duhoux 2005. Palaima 2006).

10 PY Fr 1202. Esta “madre divina” parece estar relacionada con un “festival del 
vino nuevo” (me-tu-wo ne-wo; Aura Jorro 1999).

11 Franz Studniczka definió el motivo iconográfico utilizando la expresión asociada 
a Ártemis en Iliada 21.470 (Studniczka 1890: 153‑165).

12 Barclay 2001.
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testimonio es un relieve de arcilla babilonio, del comienzo del segundo 
milenio a. C. (donde, además, la figura femenina aparece con alas y, como 
pies, garras de ave de rapiña).

Relieve de arcilla babilonio (2004‑1763 a. C.).

En el mismo segundo milenio, el motivo iconográfico viaja por todas 
las culturas del oriente cercano, y la misma figura femenina, con los brazos 
levantados y el seno marcado, se encuentra en Mesopotamia, Siria, Palestina, 
así como en Egipto, en Chipre y en el mundo egeo.

Una estela egipcia de piedra caliza, de la dinastía XIX, encontrada en 
Deir el Medina, muestra a la diosa Qudshu, de origen sirio13, representada 
con el esquema iconográfico de la povtnia qhrw'n, acompañada por Min 
(dios de la fertilidad) y Reshef (dios de la guerra).

13 Cornelius 1993.
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Estela de Deir el Medina (dinastía XIX).

Con respecto a la cultura minoica, constituyen un magnifico ejemplo las 
figuras de fayenza pertenecientes al segundo palacio de Cnoso, consideradas 
representaciones de una “Diosa de las serpientes”14.

Figuras de fayenza de Cnoso (período neopalacial).

En una gema encontrada en la necrópolis de Kalkani (Micenas), vemos 
la representación de una figura femenina con los brazos levantados y dos 
leones a sus lados, y, sobre su cabeza, serpientes y una doble hacha15.

14 Nilsson 1950: 83‑86.
15 Nilsson 1950: 361.
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Gema de Kalkani (Micenas).

Tenemos otras evidencias iconográficas que, aunque no respeten 
rígidamente el mismo esquema, responden sin duda a la representación de 
una povtnia qhrw'n.

En un fresco de Tera se representa una figura femenina sentada, y a 
sus lados un mono y un grifo.

                     Tera, Xeste 3, habitación 3, reconstrucción. (Marinatos 1984: 62).

En un sello de Cnoso, vuelven los leones como símbolo de la naturaleza 
salvaje dominada, en este caso, por una figura que está de pie sobre una 
montaña.
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Sello de Cnoso, reconstrucción. (Nilsson 1950: 352‑353).

Los datos pertenecientes a la edad del bronce egea parecen demostrar 
la preexistencia, en el segundo milenio a. C., de una o más figuras divinas 
relacionadas con la maternidad en cuanto símbolo de regeneración y poder 
sobre el ciclo natural. Si reconocemos figuras cuyos límites, en particulares 
aspectos, parecen confundirse, esto podría deberse a que distintas divinidades 
han heredado elementos pertenecientes a una misma figura que, en un 
pensamiento especulativo preindoeuropeo, simbolizaba el dominio sobre 
las leyes de la naturaleza16.

Esto se expresa en la esencia de rituales mistéricos concretos: que 
los ritos eleusinios y los órficos tienen elementos en común, lo demuestra 
tanto la base conceptual como distintos aspectos del ritual; el concepto 
fundamental al que reenvía el mito de Deméter, como el de Dioniso, es la 
regeneración, simbolizada, en el primer caso, con el retorno de Perséfone 
del inframundo, y, en el segundo, con el renacimiento de Dioniso.

A este propósito Diodoro Sículo, que habla de una trasmisión de las 
teletai que procede del mundo egipcio y llega a la cultura griega a través 
de Creta (donde “es usual desde antiguo que estas teletai se transmitan 
abiertamente a todos”), subraya el paralelismo existente entre particulares 
rituales mistéricos y el mito de Osiris e Isis17. En verdad este último, al 

16 Gimbutas 1990.
17 Diodoro Sículo, Biblioteca histórica 1.23.2: !Orfeva ga;r eij" Ai[gupton 

parabalovnta kai; metascovnta th'" teleth'" kai; tw'n Dionusiakw'n musthrivwn 
metalabei'n. 1.96.3: sunistavnte" ejx Aijguvptou metenhnevcqai pavnta di! w|n para; 
toi'" ^Ellhsin ejqaumavsqhsan. !Orfeva me;n ga;r tw'n mustikw'n teletw'n ta; 
plei'sta kai; ta; peri; th;n eJautou' plavnhn ojrgiazovmena kai; th;n tw'n ejn a/{dou 
muqopoiivan ajpenevgkasqai. Th;n me;n ga;r ÆOsivrido" teleth;n th/' Dionuvsou th;n 
aujth;n ei\nai, th;n de; th'" %Isido" th'/ th'" Dhvmhtro" oJmoiotavthn uJpavrcein, tw'n 
ojnomavtwn movnwn ejnhllagmevnwn. 5.77.3: ta;" de; tima;" kai; qusiva" kai; ta;" peri; 
ta; musthvria teleta;" ejk Krhvth" ei;" tou;" a[llou" ajnqrwvpou" paradedovsqai 
levgonte" tou'to fevrousin, wJ" oi[ontai, mevgiston tekmhvrion. thvn te ga;r par! 
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no ser secreto, nunca ha formado parte de “misterios”, pero sin duda el 
despedazamiento del cuerpo de Osiris por parte de Seth, como la búsqueda 
del cadáver por parte de Isis, reflejan mitemas que volvemos a encontrar 
en los relatos sobre Dioniso (despedazado por los Titanes) y Deméter (en 
busca de su hija Perséfone). Se trata, en todos los casos, de relatos míticos 
que insisten sobre la centralidad del retorno a la vida después de un contacto 
con la muerte, y muestran la misma asociación, en las culturas griega y 
egipcia, entre muerte y regeneración.

Además, es innegable la semejanza entre las tablillas órficas y el 
“Libro de los muertos” egipcio18.

En el texto egipcio el difunto, como en las tablillas órficas, tiene que 
enfrentarse al diálogo con unos guardianes19, alcanzar un árbol y pedir 
agua20. Además, como en las creencias órficas, hay una identificación entre 
el fiel y el dios: si en la literatura órfica Baco es el nombre del iniciado 
y del dios, en el “Libro de los muertos” el difunto suele definirse Osiris.

Podemos pensar que, durante la edad del bronce egea, la cultura 
egipcia haya ejercido una influencia sobre el culto funerario: el sarcófago 
de Hagia Tríada muestra datos que atestiguan la presencia de elementos 
egipcios en la religión prehelénica. En uno de los lados largos, el objeto 
parcialmente deteriorado, ofrecido al difunto junto a los animales, puede ser 
un barco y estar relacionado con la estructura, en forma de escalera, puesta 

!Aqhnaivoi" ejn !Eleusi'ni ginomevnhn telethvn, ejpifanestavthn scedo;n ou\san 
aJpasw'n, kai; th;n ejn Samoqrav/kh/ kai; th;n ejn Qrav/kh/ ejn toi''" Kivkosin, o{qen oJ 
katadeivxa" !Orfeu;" h\n, mustikw'" paradivdosqai, kata; de; th;n Krhvthn ejn Knwsw/'  
novmimon ejx ajrcaivwn ei\nai fanerw'" ta;" teleta;" tauvta" pa'si paradivdosqai. 
Bernabé 2008b.

18 Bernabé, Jiménez San Cristóbal 2008: 207. Dousa 2011. El “Libro de los muertos” 
es uno de los textos más significativos de la literatura religiosa egipcia: está escrito, con 
muchas ilustraciones, en rollos de papiro colocados en el sarcófago, al lado del difunto; 
a veces el texto se escribía en las vendas que enrollaban el difunto, o en las paredes de la 
tumba. Este texto, que parece existir desde la dinastía XVIII, consiste en un conjunto de 
fórmulas funerarias, y su título original era “Libro para salir a la luz”; quería ser un conjunto 
de instrucciones que permitiesen al difunto continuar su vida después de la muerte, y no 
tenía un contenido fijo: ningún manuscrito contiene todos los capítulos, cuya numeración, 
tal como aparece en las ediciones modernas, es totalmente ficticia. La numeración que 
aquí se sigue es la que está adoptada en la edición de Bresciani 2001. Con respecto a las 
relaciones entre cultura griega y Oriente Próximo, véase Helck 1979, Penglase 1994, West 
1997, Metcalf 2015.

19 Capítulo 122.
20 Capítulo 59.

'/
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a los pies del difunto: se llega a su interpretación leyendo el comienzo del 
capítulo CII del “Libro de los muertos”, donde el difunto pide a Ra, dios 
del sol, que le pase la escalera para subir a su barco y acompañarlo en la 
navegación; se trata de la esperanza de cada egipcio antiguo de continuar 
la vida, después de la muerte, haciendo con Ra el viaje cíclico a través de 
la esfera celeste. La escalera es aquí un elemento fundamental, un trámite 
entre mundo físico y metafísico, porque permite al difunto subir al barco 
solar, con que Ra cruza el cielo resurgiendo cada día. En un papiro funerario 
de la dinastía XIX la iconografía muestra claramente la importancia, en 
los rituales funerarios, de la asociación entre barco y escalera; es posible 
dar a los dos elementos presentes en el sarcófago de Hagia Tríada, aunque 
estén parcialmente deteriorados, la misma identidad formal y el mismo 
significado simbólico que corresponden al barco y a la escalera en el arte 
y en los textos religiosos del antiguo Egipto21.

Papiro funerario de la dinastía XIX.

Sarcófago de Hagia Tríada (lados largos).

21 Hiller 1999.
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La arqueología egipcia ha devuelto muchos restos de barcos de 
madera, que se enterraban al lado de las tumbas, para que el difunto 
pudiese “navegar” después de la muerte (un magnífico ejemplo son los 
cinco barcos que el faraón Keops hizo enterrar al lado de su pirámide, dos 
al sur y tres al este)22. En algunas tumbas prehelénicas se han encontrado 
pequeñas reproducciones de barcos que, quizá, aludan simplemente a la 
actividad marinera del difunto; pero, no se puede excluir la posibilidad de 
una función simbólica del barco en los rituales funerarios prehelénicos, de 
la cual el mítico barco de Caronte, que guiaba los difuntos según la cultura 
griega clásica, podría representar un vago recuerdo23.

Considerando este conjunto de datos, podemos proponer la hipótesis de 
un origen prehelénico de particulares prácticas cultuales, que formarán parte 
de ritos mistéricos celebrados en el primer milenio; además, la iconografía 
egea podría revelar aspectos de estos rituales.

En un fresco del centro cultual de Micenas, hay una escena que se ha 
interpretado como representación de una procesión de “démones”24.

Fresco del centro cultual de Micenas.

El esquema iconográfico de la procesión de “démones”, que deriva 
probablemente de la iconografía babilonia, se encuentra varias veces en 
el arte egeo: en una plaqueta de Festos hay cuatro figuras con cabezas 

22 Bard 1999: 349.
23 Laffineur 1991.
24 Nilsson 1950: 377.
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estilizadas de animales, que marchan en procesión; Nilsson comparó 
esta representación con la procesión de “démones” que aparece en una 
plaqueta de Assur, y la increíble semejanza estilística, junto a la actitud 
de las figuras, refuerza la hipótesis de una derivación babilonia del motivo 
iconográfico25.

Plaqueta de Festos.

Plaqueta de Assur.

En un anillo de oro de Tirinto, volvemos a ver cuatro “démones” que 
marchan con jarras hacia una figura femenina sentada: su actitud parece la 
de una diosa recibiendo ofrendas26.

25 Nilsson 1950: 372.
26 Nilsson 1950: 147, 348.
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Anillo de oro de Tirinto.

Muchos datos iconográficos parecen relacionar estos “démones” con 
rituales de ofrendas o purificación por medio de líquidos contenidos en 
jarras especiales27.

             Gema de Vafio.                    Plaqueta de Micenas.
(Nilsson 1950: 146‑147).

27 Peatfield 1995.
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Tritón de piedra de Malia (particular).
(Baurain, Darcque 1983: fig. 14).

Al parecer totalmente humana la actitud de las figuras, nada impide 
interpretar estas evidencias como representaciones de individuos enmasca‑
rados con pieles de animales, en el acto de practicar ritos de purificación, o 
simplemente de representar una acción ritual; esta posibilidad reforzaría la 
interpretación de los nombres de animales, destinatarios de alimentos en las 
nuevas tablillas tebanas, como términos referidos a grupos enmascarados28: 
así, en concreto, se podrían asociar los e-mi-jo-no-i (“mulos”) de Tebas a 
los personajes representados en el fresco del centro cultual de Micenas.

Las procesiones y los personajes enmascarados con pieles de animales 
pueden ser un antecedente de elementos que formarán parte del ritual 
dionisíaco; además, no es ilícito imaginar que, en un período lleno de 
intercambios comerciales con Egipto, la cultura que ha creado el “Libro 
de los muertos” haya favorecido la aparición de los primeros elementos 
conceptuales que, durante el lento pasaje de la edad del bronce a la edad 
del hierro, han llegado a constituir la base de las creencias religiosas órficas.

Volvamos ahora a Dioniso. Su nombre aparece en tres tablillas 
micénicas: aislado, en la forma di-wo-nu-so-jo (genitivo), en la tablilla de 
Pilos Xa 102; en la misma forma di-wo-nu-so-jo el teónimo aparece en 
otra tablilla de Pilos, Xb 1419, donde, en la parte posterior del documento, 

28 Iodice 2005. Ricciardelli 2006. Weilhartner 2007.
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el término wo-no-wa-ti-si muestra ya una relación entre el dios y el vino 
(wo-no = oi\no"); finalmente, en la tablilla de La Canea Gh 3, encontramos 
como destinatarios de miel di-we y di-wo-nu-so (Zeus y Dioniso, en dativo), 
con el adlativo di-wi-jo-de (“para el santuario de Zeus”)29.

Es cierto que la presencia del nombre, pese a estar acompañado por 
la mención al vino y relacionado con Zeus, no tiene que implicar un culto 
prehelénico a ese dios; pero, el descubrimiento por parte de C. Renfrew 
de una figura masculina de arcilla en el santuario de Filacopi (en la isla de 
Milo, período Heládico Tardío), caracterizada por un órgano genital muy 
marcado, permite pensar en el culto de un dios relacionado con la fertilidad30.

Figura de arcilla de Filacopi (período Heládico Tardío).

29 Casadio 1994: 9‑50.
30 Renfrew 1981.
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Sin embargo, es difícil reconstruir un ritual en un contexto cultural 
del que no tenemos ningún texto religioso; ahora bien, la iconografía egea 
muestra individuos con máscaras de animales en procesión, haciendo 
ofrendas, o vertiendo líquido sobre una rama puesta entre los “cuernos de 
consagración” (símbolo fundamental en la iconografía religiosa prehelénica)31. 
Este cuadro parece el de una actuación cultual, que pretende mostrar un 
mundo natural que hace ofrendas a los símbolos de regeneración. Pues bien, 
como hemos visto, los textos en Lineal B, junto con datos iconográficos, 
ofrecen vestigios de un culto a una figura de “madre” que domina sobre 
el mundo natural; así que tampoco podemos excluir la posibilidad de un 
culto a un “Dioniso” prehelénico, cuyo nombre aparece en las tablillas; su 
asociación con la fertilidad podría estar representada por la figura de arcilla 
de Filacopi, y su dominio sobre la naturaleza en una gema de Cidonia (Creta 
noroeste), donde aparece una figura masculina que coge dos leones por la 
cabeza32. En definitiva, el mismo esquema que ha permitido reconocer una 
povtnia qhrw'n.

Gema de Cidonia (Creta noroeste).

El problema de los datos sobre que construimos nuestros discursos 
está relacionado, de forma muy estrecha, con la metodología que se ha 
impuesto en el campo de la investigación sobre la religión prehelénica.

Cuando, en 1927, el estudioso M. P. Nilsson publicó la primera edición 
de su obra monumental The Minoan-Mycenaean religion and its survival in 
Greek religion, la introdujo definiendo la materia tratada como “a picture 

31 Nilsson 1950: 165.
32 Nilsson 1950: 357.
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book without text”33. En 1967, durante el primer congreso internacional de 
Micenología, A. Brelich, al exponer sus propias observaciones metodológicas 
sobre el estudio de la religión micénica, afirmó que, desde que fue descifrado 
el Lineal B, tenemos un libro de figuras que sigue permaneciendo sin texto 
y tenemos textos sin figuras34. Lo que puede parecer un juego de palabras 
representa, en realidad, una profunda síntesis del problema.

De hecho, antes de que se descifrara la escritura micénica, las únicas 
fuentes para investigar sobre la religión prehelénica eran de naturaleza 
arqueológica e iconográfica; después, los textos han devuelto nombres que 
corresponden a teónimos griegos35, pero ninguna de las divinidades griegas 
se reconoce claramente en las actitudes o en las características de las figuras 
micénicas, haciendo arbitrario y erróneo un nexo automático entre imágenes 
y textos. De ahí la necesidad de tratar los dos tipos de fuentes de manera 
distinta, para buscar, en un segundo momento, posibles vínculos entre ellos.

Con respecto a las fuentes no textuales, haría falta ante todo establecer 
algunos criterios para relacionar evidencias arqueológicas o iconográficas 
con un ámbito sagrado. Por supuesto, es difícil mantener una actitud 
objetiva, y no caer en un impasse: de hecho, para interpretar un lugar o un 
contexto como propio del ámbito religioso, hay que buscar en el mismo 
objetos o imágenes con una función cultual; pero, para atribuirle esa función 
cultual a un objeto o imagen, hay que encontrarlo en un lugar o contexto 
que pertenezca a un ámbito religioso. Así, para salir de este impasse, hay 
que descubrir algún elemento que, dondequiera que se encuentre, pueda 
aportar una connotación religiosa a todo lo que esté relacionado con él; 
pero, por supuesto, la “elección” de este elemento habrá que hacerla como 
hipótesis de trabajo.

De ahí la exigencia de recurrir al análisis del contexto que deja las 
huellas más claras de un comportamiento religioso: el ritual funerario.

El sarcófago de Hagia Tríada, monumento fundamental para nuestro 
conocimiento sobre el pensamiento religioso prehelénico, nos muestra los 
símbolos religiosos en común entre minoicos y micénicos36: la doble hacha 
y los “cuernos de consagración” representan la prueba más significativa de 
una identidad formal que caracteriza la visión de lo divino en ambas culturas.

33 Nilsson 1950: 7.
34 Brelich 1968.
35 Stella 1958. Rodríguez Adrados 1972. Gérard‑Rousseau 1968.
36 Dietrich 1974: 133.
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Por esto resulta interesante encontrar, en la decoración del mismo 
sarcófago, elementos pertenecientes a la simbología religiosa egipcia, 
conectados con pasajes del “Libro de los muertos” que revelan tensión hacia 
el deseo de una vuelta al nacer. Estos datos, como los elementos que se 
muestran comunes entre las tablillas órficas y los textos religiosos egipcios, 
no se han subrayado en este contexto para demostrar una derivación de 
particulares creencias órficas de la cultura religiosa egipcia, sino únicamente 
para conceder espacio a una hipótesis: durante la edad del bronce egea, 
es posible que el contacto con el pensamiento especulativo egipcio haya 
inspirado la creación de particulares elementos conceptuales, que estarán 
a la base de mitemas y ritos fundamentales para el orfismo; sin imaginar 
un “orfismo prehelénico”, simplemente podemos pensar en un origen 
prehelénico de particulares aspectos que formarán parte del ritual órfico.

B. C. Dietrich habló de una visión de lo divino, en la edad del bronce 
egea, en fuerte relación con la naturaleza37, y resulta significativo que esta 
relación se exprese particularmente a través de un dominio sobre el elemento 
animal: es emblemático, con respecto al problema de la continuidad entre 
religión prehelénica y griega, el rol de la serpiente en esta asociación con 
la divinidad.

Conocemos vasos que, por su forma particular y ausencia de fondo, se 
suelen definir “en forma de tubo”. En Gurnia, en un “santuario” del período 
Minoico Tardío, vasos de este tipo presentan el motivo de la serpiente y de 
los “cuernos de consagración”, y se han encontrado junto a un ídolo femenino 
con los brazos levantados, cuyo cuerpo está enrollado por una serpiente38.

Gurnia (“santuario”, período Minoico Tardío).

37 Dietrich 1974: 128‑190.
38 Nilsson 1950: 80‑82.
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Vasos del mismo tipo se han encontrado en Cumasa y Prinias, en 
ambientes datados respectivamente en el período Minoico Medio y Minoico 
Tardío, también considerados “santuarios”39.

Cumasa (“santuario”, período Minoico Medio).   Prinias (“santuario”, período Minoico Tardío).

Vasos decorados con el mismo motivo iconográfico de la serpiente, 
encontrados en una casa privada de Cnoso del período Minoico Tardío, 
tienen fondo pero están perforados con una gran cantidad de agujeros40.

Cnoso (casa privada, período Minoico Tardío).

Nilsson formuló la hipótesis de que las serpientes, representadas 
mientras alcanzan el borde de los vasos, pudiesen simbolizar la misma 
“Diosa de las serpientes” en el acto de recibir sus ofrendas41.

39 Nilsson 1950: 102‑104. Evans 1921‑1935: IV, 141.
40 Nilsson 1950: 90.
41 Nilsson 1950: 320.
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Por tanto parece que, en el mundo prehelénico, se sentía la necesidad 
de crear objetos destinados a una nutrición simbólica de las serpientes.

Hay un vaso muy particular, encontrado en una tumba de Cumasa, 
del período Minoico Antiguo II (cerca de 2500‑2200 a. C.), o sea anterior 
a la construcción de los primeros palacios minoicos: trata de recordar un 
cuerpo femenino, con cabeza y senos estilizados, y muestra dos serpientes 
que, desde el cuello, llegan hasta la mitad del cuerpo; según A. Evans, es el 
primer testimonio del culto a esta divinidad relacionada con las serpientes42.

Cumasa (tumba, período Minoico Antiguo II).

Los nuevos textos tebanos también muestran una figura divina, una 
“Madre Tierra” (ma-ka), que recibe sus ofrendas junto a las “serpientes” 
(en la forma e-pe-to-i, que corresponde al griego eJrpetoi'")43.

Este rol de la serpiente en cuanto símbolo de la tierra, y de la divinidad 
relacionada con la misma, permanece en los rituales del primer milenio: en 
las Tesmoforias se modelaban con pasta de trigo objetos particulares que 
reproducían serpientes y órganos genitales masculinos, y se tiraban cerdos 
en cavidades subterráneas, donde se nutrían las mismas serpientes44; en el 

42 Evans 1921‑1935: IV, 163.
43 Esta forma aparece en las tablillas tebanas Gp 107, 164, 181, 184, 196, 201, 233.
44 Escolio a los Diálogos de las cortesanas de Luciano (2.1). Sfameni Gasparro 

1986: 223.
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octavo día de los Grandes Misterios de Eleusis, según cuenta Ateneo, se 
solían rellenar con líquido dos vasos particulares, llamados plhmocovai, 
que se orientaban uno hacia este y otro hacia oeste, y, luego, se volcaban 
para ofrecer el contenido a la tierra45.

No podemos asociar de forma automática los vasos prehelénicos “en 
forma de tubo” con la función de los plhmocovai, ni pensar en la “Madre 
Tierra” tebana atribuyéndole el conjunto de características propias de la 
Deméter histórica; por otro lado, tenemos que reconocer la continuidad 
de un culto a la regeneración, concepto que se asocia a lo divino desde el 
comienzo de la edad del bronce egea, y buscar su sobrevivir en los ritos 
mistéricos que revelan una fusión con la naturaleza y con sus símbolos, en 
busca de una vuelta al nacer.
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