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Resumen. Comentario de los versos 22 a 35 de la Teogonia centrado en la interpretacion y funcion de
los insultos que pronuncian las Musas y en la entrega del cetro como simbolo de la transformacion del
pastor en poeta.
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Abstract. Commentary of verses 22-35 of the Theogony focused on interpretation and function of the
insults which pronounced the Muses and the delivery of the sceptre as a symbol of the transformation
of the pastor in poet.
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Posiblemente el pasaje mas llamativo de la Teogonia sea aquel en que describe la
aparicion de las Musas en el momento en que Hesiodo recibe la inspiracion y se
convierte en el poeta capaz de llevar a cabo la tarea de narrar el origen de dioses y
mundo?. Los versos de los que se trata son los siguientes?, a los que he acompafiado
de una traduccion que sirva como punto de partida para este estudio:
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Sobre la aparicion de las Musas hay un numero considerable de estudios que pueden agruparse en tres posturas
distintas: a) Se trata de una vivencia «real» experimentada personalmente por Hesiodo (Latte 1946, von Fritz 1956:
298-299, Walcot 1957: 39-40, Dodds 1960: 114-115, Accame 1963: 408-409, Kambylis 1965: 59, Gil 1966: 22-26 y
127-129, West 1966: 158-161, Frinkel 1993: 104-105, Verdenius 1972: 233. Gentili 1996: 199-200), b) es un topico
literario tradicional del que no se puede deducir nada con respecto a Hesiodo (Dornseiff 1934, Nagy 1982, Griffith
1983: 40, Nagy 1990: 43-47, Nagy 1992: 119-130, Stoddard 2004: 69-79), c) es una expresion equivalente a decir
que el poeta tiene una idea (Schwabl 1955: 533) o al modo de expresar algo que no entiende (Hainsworth 1999: 13).
Para esta discusion véanse los resimenes de Kambylis (1965: 53-61), West (1966: 158-161) y Pucci (2007: 54-56).
Sobre este pasaje vid. también Stroh (1976: 90-97), Svenbro (1976: 46-73), Thalmann (1984: 143-150), Clay (1988:
327-328), Nagler (1992: 81-83), Collins (1999: 253-256), Rijksbaron (2009: 248-250), Pucci (2009: 133-134).
Recojo el texto y la puntuacion de Pucci (2007: 26). En las distintas ediciones que se mencionan al final de este
trabajo hay pocas variaciones, que afectan inicamente a la puntuacion.
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ol vo mob” ‘Hoiodov kaAnv €5idagav dotdny,

Gpvag motpaivovd’ Elkdvoc Hmo {abéoto.

TOVdE 0 Le TpdTIoTO Bgal TpOg pLdbov Egtmov,
Moot OAvpmiadeg, kodpat Aldg aiyldyolo-
«TOLEVEC Bypawdot, Kk ELEyyEed, YOOTEPEC 010V,
idpev yevdea moALG Aéyewy ETOpOIGIY OpOiaL,

Buev 8 edt’ 80éAmuev dAndéa ynpdoacOar.»

¢ Epacav Kobpat peydlov Alog aptiénetat,

Kai pot okfjmepov £dov dapvng Epniéog 6lov
dpéyacat ONMTov: évémvevoav 6 Lot ooV
Oéomwv, va Kheloyu td T €éocdpevo Tpd T €6vTa,
Kol €kElovO’ DUVETV paKAp®V YEVOG OIEV E6VTQV,
oQdg & avtag TPMTOV T€ Kol DoTtaTov aiv deidetv.
GAAG Tin pot tavta mepl Opdv 1 mepl métpnyv; Theog. 22-35.

«Ellas una vez ensefiaron un bello canto a Hesiodo,

que apacentaba corderos al pie del divino Helicon.

Primero este dicho me dirigieron las diosas,

Musas olimpicas, hijas de Zeus portador de la égida:
“Pastores, rusticos, mal oprobio, solo vientres,

sabemos decir muchas mentiras calcadas a certezas,

y sabemos, cuando queremos, proclamar verdades.”

Asi dijeron las bien habladas hijas de Zeus supremo;

y me dieron un cetro tras desgajar una hermosa rama

de florido laurel; me infundieron voz

divina, para que celebrara lo que va a ser y ha sido antes,

y me ordenaron entonar himnos al linaje de los felices que siempre son,
y a ellas mismas en primer y ultimo lugar siempre cantarlas.
Pero, ;qué me va a mi de una encina o una piedra?»

El pasaje esta claramente destacado mediante las particulas v mote (en Homero
tipicas de las digresiones)*, que sirven para introducir la narracion, y al final por
la pretericion, un tanto enigmatica, que lo cierra’. Para comprender estos versos
conviene tener presentes los elementos 1éxicos que se repiten, porque revelan los
puntos de insistencia del poeta’. La lista es notable para un pasaje tan corto: doidnv /
aeiderv, moaivovta / moéveg, pe / pot, Eemov / aptiéneian, Alog, idpev, aiév. A ello
hay que anadir las menciones de las Musas, que incluyen kobpot, Moboau, af, Ogai y
o(dc & avtdg, en lugares que encierran los tres versos en estilo directo con un doble
anillo: primero y ultimo verso de la narracidon, el verso que precede y el que sigue
inmediatamente a las palabras de las Musas. También es de destacar la insistencia
en Zeus, que se recoge ademas en el epiteto Olvpumiddeg, que comparten las Musas
exclusivamente con el dios (Otto 1955: 25). La comprension de este hecho sélo
se logra en el contexto general de la poesia de Hesiodo; tratarlo aqui nos llevaria

4 West 1966: 161.

5 Otra interpretacion de su significado en Neitzel (1980: 392-393).

Sobre las repeticiones y su funcion vid. Angier (1963) que trata en pp. 335-336 de los versos 25-29 y de dowdn
en p. 330.
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demasiado lejos, asi que lo dejaremos de lado. Sin embargo, hay que tener muy
presente que el canto preside y cierra la iniciacion del poeta.

La narracion de este episodio se plantea como una digresion afiadida a la descrip-
cion de la labor de las Musas que se incluye en la oracion de relativo precedente.
Aparece aqui por primera vez Hesiodo’. Antes, en el primer verso del poema, ya
habia aparecido la figura del narrador, pero oculto tras la primera persona del plural
(pyoueba). Ahora se nos presenta en la segunda persona que implica el nombre
propio ‘Hoiodov, atun no identificado con el narrador, pero inmediatamente se pasa
a la primera persona (primero en acusativo e y después en dativo pot) hasta llegar
en el verso 32 a una primera persona verbal (kAeioyu). De esta forma el narrador se
hace presente de modo gradual y cada vez insistente mas para presentar una expe-
riencia de contacto con la divinidad que no se atreve o quiere plantear directamente
(se acumula aqui, en estos 14 versos, la aparicion de la primera persona: 5 veces el
pronombre y una en el verbo kieioyu)®. En el primer verso de estos nos dice Hesiodo
que las Musas le enserian, no le inspiran, un bello canto. Ante este inicio surge in-
mediatamente la cuestion de precisar si se trata de un canto determinado®, o es mas
bien la capacidad de cantar y componer poemas a lo que se refiere'’. El lugar en el
que esta dicho invita a pensar que se trata del propio poema que esta presentando
el proemio, y el hecho de que este episodio se cierre con el verbo deidev parece
confirmarlo, pero es imposible excluir la otra interpretacion, ya que lo que se esta
contando es el momento de la iniciacion de Hesiodo, es decir, el don de la poesia. El
modo de expresion de Hesiodo, concreto (Neitzel 1980: 394), da lugar a este tipo de
ambigiiedades.

El verso siguiente sirve para enmarcar el escenario en el que va tener lugar la
inspiracion: el mundo de los pastores presidido por la presencia del mundo numinoso
de los montes (EAw®voc (aBéo10). Una vez delimitado el escenario, en el verso
siguiente se produce una ruptura de la sinéresis narrativa (ésta es una de las funciones
que desempeiia tpdtiota)'. El poeta vuelve atras para que dé comienzo la aparicion
de las Musas, anuncia que van a hablar e introduce un verso entero que aumenta
la tension al retrasar la revelacion de sus palabras (Leclerc 1993: 164) y, de paso,

A partir de la etimologia, que propuso ya Schulze (1892: 17) y recoge Solmsen (1901: 81), para su nombre
(un compuesto formado a partir de la raiz de inpu y de un término *rodnv, que estaria emparentado con avdy,
significando «el que emite la vozy), Nagy (1979: 296-297 y 1982: 49) pone en duda la existencia del personaje-
autor y piensa que se trata de un nombre genérico que se aplica a los aedos de esta tradicion. No es descartable,
en cambio, que se trate de un apodo, como ocurre con el nombre de Estesicoro (Lamberton 1988: 57-58), o que
en realidad el segundo término del nombre derive de 660¢ «caminoy, tal como sefiala West (1966: 161). Pero,
es mas verosimil al propuesta de Meier-Briigger (1990: 62-67), quien pone el primer elemento del compuesto
con los nombres en Foot- del ambito edlico continental que estaria en relacion con la raiz de fidopay, i. e. *swad-;
en otras palabras, Hesiodo significaria «que gusta del camino». Una linea distinta, que parte de las teorias
narratologicas, propone que Hesiodo es la mascara inventada por el autor de la Teogonia para que sirva de
«narrador» (Stoddard 2004: 34-36).

Contra esta forma de interpretar el texto Stoddard (2004: 40-45) afirma que no es posible atribuir a Hesiodo
personalmente lo que narra, sino a la figura del narrador, que es una creacion del autor para su obra.

Asi lo entiende Kirby (1992: 39); pero la mayor parte de los comentaristas y traductores parecen preferir la otra
interpretacion.

10" Asi piensan, por ejemplo, Kambilis (1965: 61-62), Rudhardt (1996: 27) o Pucci (2007: 57); en cambio, el
verso paralelo de los Trabajos (662, Mobcot yap p’ €dida&av abécpatov Duvov deidewv) invita a pensar en una
composicion precisa, pero como nota Pucci en este momento Hesiodo esté en la fase de la iniciacion al canto.
Leclerc (1993: 172-173) nota que el superlativo es una modificacion de la formula homérica que sefala
en Hesiodo siempre el comienzo de un proceso, de forma que convierte las palabras de las Musas en el
acontecimiento esencial del episodio y en el principio de la iniciacion.
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deja claro que se trata de las Musas olimpicas. La tension se convierte en sorpresa,
porque las Musas inician su parlamento con tres insultos'?, cosa que hay que tener
muy presente, pues no se trata de una descripcion, sino de una incitacion, aunque sea
en tono de burla de modo semejante a como se presentan las Musas ante Arquiloco,
como sefala Gentili (1996: 377); en todo caso la descripcion se encontraria en un
segundo plano frente a la intencion impresiva de las Musas.

El primer insulto es un compuesto de dypdg y adAn que se aplica propiamente a
las vacas que viven y duermen al raso en los pastos (//. 10. 155, 17. 521, Od. 10. 410,
etc.), y por extension a los pastores (/. 18. 162)". El segundo plantea un problema de
significado que presenta varias facetas. Normalmente, como hace Stoddard (2004:
74-75), los comentaristas se fijan en el significado de &\eyyog para intentar dar
una solucion al problema y, al no encontrarla, concluyen que se trata de un insulto
general sin que su aparicion en este lugar tenga un valor especifico. Conviene, por lo
tanto, examinar con cierto detalle esta palabra para intentar precisar si tiene alguna
connotacion en este contexto.

Laraiz gleyy da lugar en griego homérico a las siguientes formaciones': el verbo
Eréyyo, el neutro &leyyoc'®, junto con el adjetivo derivado éieyyfg (Chantraine
1933: 424-425 y 428) y el superlativo éAéyyiotoc, y el abstracto éheyyein, derivado
a su vez del adjetivo. A la hora de traducirlo se recurre a términos como «oprobio»,
«cobarde», «digno de reproche», «vergiienza», «ignominia», etc. En muchos de
estos casos resulta sinonimo de aiddg, «respetoy, «vergiienza»'®, asi no extraia
que Cairns (1993: 65-68) incluya en su monografia sobre este ultimo término un
apartado sobre &\eyyog, en el que estudia los lugares de Homero donde aparece y
hace notar que estos términos se encuentran en situaciones de fracaso en la lucha
e implican la reprobacion del fracasado por su actuacion y el desastre consecuente.
En cualquier caso Cairns no se detiene a estudiar los contextos sintacticos en los
que se usa el término, aunque, a mi modo de ver, su estudio puede aclarar en cierto
modo el problema de su significado. El nombre &\eyyoc en singular o plural puede
funcionar de sujeto y atributo con los verbos éoti, yiyvetar, Aéhewmton y sirve de
predicativo con tibnu; €éleyyein se encuentra como sujeto de €oti, atributo en una
oracion nominal y como complemento de xatoyém y dvatiOnui. Los ejemplos con

12 Para la interpretacion de estos insultos vid. Stoddard (2004: 74-85), Pucci (2007: 66-67), quien ve en ellos una
alusion a los poetas y a sus defectos (ignorancia tonta, grandilocuencia huera y parasitismo) y West (1966: 158-
162), que recoge otros ejemplos de insultos puestos en boca de los dioses (Epiménides ft., 1, Isaias, 6. 9, 4. Dem.
256 ss., Ar. Av. 685 ss., Ov. Met. 15. 153, O genus attonittum gelidae formidine mortis), pero todos ellos estan
justificados, bien como manifestacion de la ignorancia humana, bien por una falta cometida. De ellos el mas
parecido es probablemente el fr. 1 D.-K. de Epiménides (Kpfjteg del wedotar, kaka Onpia, yootépeg apyai), que
es a todas luces una invocacion dirigida por una divinidad (la Verdad?) al poeta, cretense de nacimiento (Suarez
de la Torre 2011: 8); veremos mas adelante (nota 35) que algunos autores quieren ver en este verso un oraculo
délfico que se ha incluido entre las obras de Epiménides. Por su parte Stoddard (2004: 72) analiza estos insultos
considerandolos fundamentalmente como una descripcion.

3 Cf. Leclerc 1993: 169.
En Homero aparece 19 veces.
En época posterior se encuentra el masculino 0 €\eyyog con el sentido de «pruebay, «refutacion»; el neutro
indica el resultado de la prueba, «lo que ha sido demostrado», como dice Chantraine (1933: 418-419). No hay
etimologia establecida, aunque se pone en relacion con élaybc, lo que encuentra el obstaculo que plantea la
presencia de la labiovelar de este ultimo *h,leng"-, o bien con el hitita li(n)k- «jurar» (Beekes 2010: 405). Si
se acepta la primera etimologia el significado originario del verbo seria «apocar», «humillar», lo que concuerda
con los textos homéricos.

Segtin Verdenius (1944) la nocion que predomina en Homero en esta palabra es la de «temor.
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los verbos copulativos y en oracion nominal van acompanados de un dativo, salvo en
el ejemplo siguiente, donde la idea de posesion se deja indefinida:

AL Gye dedpo mEmov, map” €N’ Totao- O yap ELeyyog
g€ooeta €1 kev vijog €A kopvbaiolog “Extmp. Hom. /. 11. 314.

«Pero, jeal, amigo permanece junto a mi; pues, si, un motivo de oprobio
habr4, si las naves tomara Héctor de irisado casco.»

En estas palabras, que Ulises dirige a Diomedes, importa dejar sin expresar a
quien afectara el £leyyog, si se pierden las naves de los aqueos. Asi Eheyyog es algo
que afecta y permanece en la estima de los guerreros, si sufren una derrota.

Los dos verbos que admiten éleyyeinv como c.d. permiten precisar algo mas el
significado. Ambos verbos indican que algo, expresado por el c.d., cae sobre alguien
y lo cubre; en el caso de xatayéw hay una metafora que hace de éheyyein un liquido,
segun puede verse en las palabras que Antiloco dirige a sus potros:

inmmovg 6” Atpeidao Kiydvete, un 6& Airncbov,
KOPTOMU®S, || cQ®dIV EAeyyeinv KoToyelT
Ai0n Oijiug éoboa- Hom. 71. 23. 407-9.

«Alcanzad los caballos del Atrida

rapidamente y no os quedéis atras,

no sea que os cubra de vergiienza

a entrambos Eta, aun siendo una yegua.» (Trad. Lopez Eire)

Dejando de lado las implicaciones que pueda tener el participio concertado con Aifn,
estos ejemplos sefialan, a mi modo de ver, que &keyyog y éAleyyein se conciben como
algo material externo a quien lo recibe o tiene. En otras palabra, es algo que se derrama
sobre una persona (katéyevac)'’, o que cae sobre ella como un peso (dvabnoer)'® y, una
vez que eso ha ocurrido, la carga perdura (AéAewnton) y la persona sobre la que recae el
gleyyoc «queda en evidenciay. Por el contrario su sindénimo aid@¢ entra en la esfera de
los sentimientos que tienen su asiento en el animo (&v @peoi / Boud)™.

En los ejemplos homéricos tanto &\eyyog como €leyyein estan cargados con
un valor negativo®, lo que explica la traduccion por términos como «oprobioy,
«vergilienzay; es decir, el resultado del fracaso en el combate es el oprobio. En
cambio, los dos ejemplos en los que se atestigua el adjetivo no es preciso suponer
esta connotacién negativa, porque van acompafiando a nombres que ya la tienen:

Apyeiot iopwpot Eheyyéeg ob vu 6€Becbe; Hom. /. 4. 242.
Eppete AoPnripeg Eeyyéeg, Hom. 1. 24. 239.

7 Hom. Od. 14. 38.

Este verbo se usa también con ¢y0og, cf. Ar. Equ. 1056.

9 Hom. II. 13. 122, &M\’ év ¢peoi 0écbe Exaotog aidd kai vépeow; cf. 1L 15. 561, 661; vid. Erffa (1937: 6,
200-201); Chantraine (1933: 422-423) afirma que 0id®g «est consideré comme une force activey. Sobre el
significado de aiddg vid. también Krafft (1963: 74-76), Verdenius (1973) y Cairns (1993).

20 Lo mismo ocurre con el superlativo éAéyyiotog (cf. Hom. /1. 2. 285; 4. 171; 17. 26; Od. 10. 72).
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En el primer ejemplo Agamendn pide respeto (00 vv 6€Pecbe;) a los griegos ante
su inactividad. En el segundo, Priamo dedica este insulto a los troyanos. En ambos
casos €\eyyéec causa problemas a la hora de traducirlo, de forma que se recurre a
coordinar los dos calificativos?®!. Pero, si atendemos al valor propio del nombre que
esta en la base del adjetivo, se puede entender éste como un medio para insistir
en la valoracion negativa: 10puwpot éheyyéeg «vocingleros? notorios», AwpPntipeg
éheyyéec, «bellacos manifiestos». Cuando se le aplica un adjetivo como kakd¢ en
KoK’ éléyxea, ha de entenderse que el adjetivo kakog sirve aqui para encarecer el
significado negativo de &\eyyoc®. Pero de esta combinacion facilmente se puede
pasar a dejar desprovisto de valor negativo al sustantivo, dando origen asi al valor
de «prueba» que se encuentra en época clasica para la forma masculina. El uso que
se encuentra en el nico ejemplo homérico del verbo es también compatible con este
valor. Se trata de un pasaje de la Odisea en el que Ulises, después de haber superado
la prueba del arco, le dice a Telémaco:

0 6¢ TnAépayov mpocéeine:

«TnAépay’, ob 6~ 0 Eelvog €vi peydpototy EAEYYEL

fiHevog, ovdE Tt Tob ckomod HUPpoTov 0vOE TL TOEoV

oMV EKapov TavOmV: ETL Lot PHEVOG EUmEdOV E0TLY,

ovy &g e pvnotipeg atpdloveg 6vovraty Hom. Od. 21. 423-427.

«Y el dijo a Telémaco: “jTelémaco, no te pone en evidencia el huésped sentado en
tus mansiones: ni fallé un apice del blanco, ni me costé demasiado tender el arco!
Todavia esta firme mi fuerza, no como los pretendientes me ofenden desprecian-
dome.”»

Hay que interpretar que la anafora o0vd¢ 11 explica la afirmacion contenida en
o0 €éAéyyet: de fracasar Ulises en la prueba del arco habria «dejado en evidencia» a
Telémaco.

La combinacion con el adjetivo, ki’ EA&yyea, que es lo que aparece en el texto de
Hesiodo, se encuentra también en Homero?*, donde se emplea como insulto, segin
se ve en el siguiente pasaje en el que Hera, bajo la apariencia de Esténtor, se dirige a
los guerreros, que flaquean, en estos términos®:

aidag Apysiol k™ éléyyea g1d0¢ dynroi:

6ppa pev &g mohepov TOAECKETO dlog AYIAAEDG,
000¢ mote Tpdeg mpod TLAG®MY Aapdavidmv
oiyveoxov. Hom. /1. 5. 787-790.

21 Lopez Eire, «destacados en la grita! joh cobardes!» / «gentes viles y cubiertas de oprobio»; Crespo, «fanfarrones,
baldonesy, / «ultrajadores, baldones»; Lasserre, «bons pour étre archers, / objets d"opprobrey.

No esta claro el significado del compuesto iopwpog; Beekes (2010: 594) lo pone en relacion con id «grito» y
*moh, -ro-, «grande».

Thesleft (1954: 186) menciona casi de pasada algunos ejemplos de este uso intensificador de kokdc, el mas
cercano al nuestro es Eur. Cycl. 587, dmohwla, moides oy£TAlo IGO0 KOKA.

El insulto se refiere a aquel que causa vergiienza con su sola presencia.

% Los otros dos lugares donde aparece son semejantes a éste; en /. 8. 227-230 es igualmente Hera la que incita
a la lucha a los aqueos y en /1. 2. 235-238 es Tersites el encargado de animar a los aqueos a abandonar a
Agamenon.
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«Vergiienza, argivos, mal oprobio, hermosos de aspecto:
cuando frecuentaba el combate el divino Aquiles,
ni una vez salian los troyanos mas alla de las puertas dardanias.»

Normalmente se interpreta que kak™ €Aéyyea se refiere a las personas a quienes
va dirigido el insulto, es decir equivaldria a «sois motivo de mal oprobio» o «sois la
encarnacion de un mal oprobioy, pero el tono exclamativo de la frase hace que pueda
interpretarse como un comentario sobre la situacion que se vive en el momento. No
obstante, la comparacion del verso homérico con el de Hesiodo muestra un parecido
notable, en tanto que en ambos casos se trata de una situacion en la que un dios se
dirige a los hombres?. Pero, hay también una diferencia evidente: los pasajes de
Homero tienen un destinatario explicito siempre en plural, mientras que Hesiodo,
aun usando el plural, deja implicito el destinatario del insulto; ademas las palabras de
Hera terminan con una ironia (£180g éynrof) frente al dicho de las Musas. En cualquier
caso, el triple insulto revela una contraposicion entre el aspecto de los guerreros y sus
sentimientos. Hera sefiala la contradiccion que se da entre tener una bella apariencia
(€180¢) y la vergiienza (0idaq) que les debe incitar al combate (el parecido fonético
de ambas palabras deja claro que estos son los dos polos de la contradiccion). En ese
caso y desde esta perspectiva é\éyyea sirve de nexo entre ambos extremos, refuta
lo que se deberia suponer a partir del aspecto de los guerreros. Dicho de otro modo,
€\éyyea adquiere un significado nuevo que se justifica en el contexto del insulto.

El hecho de que en Hesiodo el destinatario de estas palabras quede implicito
plantea un problema que no he visto resefiado por los comentaristas. Las palabras
de las Musas podrian ir dirigidas a un grupo de «pastores» que acompafarian a
Hesiodo, como parece exigir el plural, pero nada de esto parece deducirse del texto
y el hecho de que se trata de una manifestacion de la divinidad implica que esta
se aparece solo a Hesiodo?’; en la misma direccion apunta la presencia de t16voe
8¢ ue en el verso 24, como sefala Stoddard (2004: 75)*. En consecuencia, hemos
de pensar que el insulto va dirigido solo a Hesiodo y, por lo tanto, el plural es una
forma de suavizarlo.

El tercer insulto ha sido interpretado (Leclerc 1993: 169) como simbolo, tanto
de la mortalidad de los hombres, trayendo a colacion el mito de Prometeo (Leclerc
1993: 145), como de bestialidad®. Sin embargo, el analisis del significado de
yootp, especialmente en Homero, llevado a cabo por Svenbro (1976: 50-59), ajusta
su significado al ambito de la marginalidad social y la pereza, y este significado
también esta presente en Hesiodo™.

La diferencia de posicion «social» no se da en el caso de Tersites, pero su actitud insultante forma parte de su
caracterizaciéon como insolente.

Stoddard (2004: 72, 75) afirma que en este plural se presenta a Hesiodo como el representante de todos los
pastores («representative of the entire race of shepherdsy).

8 Cf. también Calabrese de Feo (2010).

°  Sobre estos versos vid. Pucci (2007: 66-67), Verdenius (1972: 233), West (1968: 161-163). Desde un punto de
vista mas genérico vid. el analisis que realiza Stoddard (2004: 78-79). Katz-Volk (2000) lo ponen en relacion con
la capacidad oracular de los &yyaotpiudBot y lo interpretan aqui como una alusion a la capacidad adivinatoria
que va a poseer Hesiodo desde el momento de la inspiracion. Aun sugerente, esta interpretacion quita fuerza al
insulto, que parece central en este pasaje, como advierten también los autores al reducirlo a un doble sentido
quiza no bien entendido por el propio Hesiodo.

Cf. Theog. 587-598 (ol &’ &vtocbe pévovieg Emmpepéog Katd GipuPAovg / GAAOTPIOV KAHATOV COETEPNV £G
yootép’ audvrar), que se refiere a los zanganos que comen sin trabajar.
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En conclusion, las palabras de las Musas son un insulto indirecto, que es posible
interpretar como alusiones; el primero hace referencia a la marginalidad, el segundo
a una situacion reprochable y el tercero a la inactividad (pereza).

Estariamos tentados de decir, como hacen gran parte de los comentaristas®!, que
las Musas no hacen gala de buena educacion, aunque sea mediante una insinuacion,
al mostrar su desprecio por la persona a la que se dirigen. Pero, dejando de lado el
anacronismo que esto supone, esta interpretacion nos llevaria a no entender en toda
su dimension el texto. En otras palabras, el problema estriba en explicar como es
posible que las Musas al ir a otorgar el don de la poesia a Hesiodo comiencen por
hacerle patente su «desprecio». En su tenor literal esta introduccion no se comprende,
si es un insulto directo, pero creo que hay cierta ironia en estas palabras. Las Musas
mas que insultar a Hesiodo, segtin indica el plural, hacen un comentario, si se quiere
exclamativo y cargado de burla, con el que manifiestan su opinion sobre los pastores
en general y dejan que Hesiodo interprete el mensaje aplicandolo a su persona. En
cualquier caso, los insultos de Hera y el de las Musas buscan cumplir el mismo
cometido: se trata de incitar al oyente a cambiar de actitud y ponerse en movimiento*.
A partir de este contexto, para poder interpretarlo justamente, no se debe olvidar que
es Hesiodo®® quien nos dice que él mismo es un pastor para afadir inmediatamente
que los pastores son unos salvajes. Es posible que esta insistencia sirva para recalcar
el contraste entre los dos momentos de la transformacion de Hesiodo, como quiere
Arrigheti (1975: 9-10; vid. Accame 1963: 407), pero no debemos olvidar que las
Musas pronuncian estas palabras para incitar a Hesiodo a elevarse a un nivel mas
alto alejandose de la marginalidad pastoril, y en ello coincide el uso de estos insultos
con los antecedentes homéricos. La boca no sirve solo para llenar la panza, parecen
decirle las Musas a Hesiodo, como nota Leclerc (1993: 170). En definitiva, hay en
estos versos un tono enigmatico que resulta mas marcado aun en los dos versos
siguientes®*. Pero no se puede perder de vista que las Musas dicen que conocen las
mentiras y las verdades (quizé porque no es posible conocer las unas sin las otras)
y hacen uso de ellas a voluntad; en ello hacen gala de su caracter divino. Otra cosa
distinta es que Hesiodo condene la mentira sin paliativos, como hace notar Verdenius

3 Cf. Leclerc (1993: 170), Méautis (1939: 581), Accame (1963: 407), Theraios (1973: 137), Svenbro (1976: 50-59),
Arrigheti (1975: 9-10).

32 Esta finalidad del insulto la vi6 ya Otto (1955: 32 y 1962: 131).

No importa aqui si hemos de distinguir entre el autor y su mascara narrativa, como hace Stoddard (2004: 1).

3 Sobre estos versos vid. nuestro comentario (Rodriguez Alfageme, 2014: 82-87). La critica ha intentado salvar
el problema que plantea el hecho de que las Musas «sepan decir muchas mentiras iguales a verdades» de
distintas formas, desde quienes ven en ello una polémica contra Homero o la poesia épica en general (Latte
1946: 161-162 y la critica de Accame 1963: 410-415), a quienes lo interpretan como el reconocimiento de
que toda poesia es una mezcla de verdad y mentira o fantasia (von Fritz 1956: 303-304), o que la mentira
es el medio por el que el aedo debe transmitir su verdad (Havelock 1963: 104-105), o que hay que entender
«mentiras» como «fantasia» (Kambylis (1965: 62-63), o, en fin, una advertencia en forma de adivinanza
sobre la dificultad de entender la poesia de Hesiodo (Stoddard 2004: 86-87). Sobre estas interpretaciones vid.
el resumen critico que ofrecen Pucci (2007: 60-67) y Arrighetti (1992: 45-52). En muchas de estas teorias
subyace la buena intencion de evitar el problema ético que supone admitir que un dios puede decir verdades o
mentiras a discrecion (Leclerc 1993: 206). Pero en este punto hay que tener presente que los dioses homéricos
son imprevisibles (Pucci 2007: 65) y usan de la mentira y el engafio a su albedrio. Por poner un solo ejemplo
en /. 12. 164 Asio aplica a Zeus el epiteto @uhoygvdng y en otros lugares (Z/. 1. 526; 2. 114; 15. 69; 19. 97;
21. 276) se insiste en que el dios (Zeus, Iris) no estd mintiendo, lo que implica que puede hacerlo en otras
ocasiones. Entre los dioses que recurren a la mentira o al engafio en los poemas homéricos se encuentran Zeus,
Hera y Apolo.
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(1972: 235), pero en todos los lugares en los que se declara esto se refiere al ambito
ético de los hombres. Los dioses se rigen por otras normas®>.

Después de pronunciar estas palabras las Musas hacen tres cosas: dan un cetro a
Hesiodo, le inspiran voz divina y le ordenan entonar himnos a los dioses y cantarlas a
ellas siempre. Estas tres acciones no estan en el mismo plano, como suelen traducirse.
Solo la primera y la ultima estan introducidas por kai, la inspiracion lo es mediante
0¢, y esto tiene a mi entender su importancia, como veremos.

Pero vayamos por partes. En el verso y medio en el que se habla de la entrega
del cetro nos encontramos con una dificultad textual. En efecto, he seguido la
edicion de Pucci, pero un buen grupo de manuscritos y algunos editores*® dan aqui
la forma de infinitivo dpéyacBot en lugar del participio dpéyacat. La construcion
y, en consecuencia, la traduccion variaria notablemente, sobre todo al hacer de 6{ov
Onntov una aposicion a okfintpov. La traduccion seria entonces: «y me concedieron
cortar un cetro, retofio admirable de muy frondoso laurel». No tendria nada de
extrafio que esto fuera asi, ya que los dioses cuando hablan con los hombres les dan
ordenes semejantes (cf. Vetus Testam. Is. 8. 1)*7, pero la lectura directa de la frase
invita a ver un complemento indirecto seguido del directo, tal como se construye
normalmente el verbo didmpu. La solucion que propone Mazon haciendo de ckfjmtpov
una aposicion atributiva de 6{ov, «como cetro me dieron un ramo...», incurre en el
mismo defecto. Decidir entre estos dos textos y las interpretaciones subsiguientes
resulta ser un problema dificil. Aparte de los argumentos literarios, que pueden tener
un componente subjetivo, creo que hay un indicio formal a favor del texto propuesto
por West (i. e. péyacan), aparte de los que ¢l mismo sefala (1966: 165)*. La entrega
del cetro y la inspiracion estan unidas mediante la particula 6¢, como hemos sefialado
ya. Esa misma particula la ha empleado Hesiodo inmediatamente antes (v. 28) para
enumerar el doble conocimiento de las Musas, y los dos aspectos de ese conocimiento
estan indisolublemente unidos; son las dos caras de una misma moneda. Es decir,
hay una contraposicion marcada por el valor propio de la particula 6¢. Por lo tanto,
podemos considerar que en este lugar la particula también desempefia el mismo
valor y, en consecuencia, la entrega del cetro es la parte visible de la inspiracion, su
materializacion. Desde este punto de vista carece de sentido pensar que no sean las
propias Musas quienes corten el cetro para entregarselo a Hesiodo. No es necesario,
pues, interpretar como aposicion 6lov. La cesura pentemimeres invita a establecer un
corte sintactico tras el verbo principal; los términos posteriores son complementos
del participio que adquiere asi mayor relevancia. La traduccion quedaria en este caso
asi: «y me dieron un cetro tras cortar un ramo maravilloso de un frondoso laurel».

El cetro se menciona sin mas precision, mientras que el ramo que lo constituye
requiere de un adjetivo, asi como el arbol del que procede. Con ello Hesiodo
esta llamando la atencion sobre la contradiccion existente entre okfimtpov y dlov

3 Vid. Lasso de la Vega (1963: 272-276).

Para los manuscritos vid. la edicion de Merkelbach-West. Kambylis (1965: 65) prefiere el infinitivo sefialando que es
lectior difficilior y que es necesario, ya que Hesiodo esta contando una vivencia personal, lo que solo puede expresarse
con el infinitivo; vid. también Pucci (2007: 26 y 71) que se decanta también a favor del infinitivo. En cambio West
(1966: 165) prefiere aceptar el participio, lo mismo que Mazon (1928), aceptando los argumentos de Deubner
(1933: 83) y Neitzel (1980: 394 n. 12), quien hace notar que el infinitivo interrumpe la continuidad de la epifania.
37 La misma interpretacion siguen Gil (1967: 24), Dodds (1960: 161), Kambilis (1965: 30). Para la lectura que

damos cf. West (1966: 165) y Arrighetti (1975: 9-10).
¥ Vid. también von Fritz (1956: 32-33 = 1966: 298-299).
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(Hainsworth 1999: 15-17). En efecto, segtin los poemas homéricos, un cetro es un
baston de madera seca’. Y un ramo ha de estar cubierto de hojas, como el mismo
Hesiodo dice; es exactamente un nudo del que parte una o varias ramas y es ligero
frente al objeto macizo que es un cetro. Viene calificado como Onnrtév, «digno de verse,
admirable», como si las Musas hubieran elegido en el arbol el ramo mas hermoso,
y ademas procede de un laurel €piOnAéog, un compuesto que podemos parafrasear
como «de abundante (ép1-) brote (-OnAng)». El laurel es el arbol de Apolo y, aunque
no se mencione aqui al valor inspirador de este arbol, que aparece por primera vez
en Sofocles (Gil 1967: 159), no podemos desechar la idea de que la alusion es aqui
intencionada. De hecho Hesiodo nombra mas adelante al dios de la profecia, cuando
hace descender a los aedos de las Musas y de Apolo*’, contraponiéndolos a los reyes
que proceden de Zeus.

Asi, pues, las Musas le entregan un cetro, y no un papdog, a pesar de que éste
es la ensefia de la funcion del aedo. Esto ha hecho pensar a algin fil6logo que en
realidad aqui el cetro tiene el mismo significado*' que el baston, pero la idea ha
sido discutida*’. Para entender cual es el problema y el significado del cetro hay
que conocer todas sus implicaciones religiosas. Es significativo el siguiente pasaje
en el que se nos da el origen del cetro de Agamenon remontandolo hasta un origen
divino:

ava 6¢ kpeiov Ayouéuvov

g€otn okfimrpov Exov 10 pev "Heaotog kdpe tevymv.

“Hoparotog pév ddke Au Kpoviovi dvaitt,

adTap Gpa Zevg ddKE SOKTOP® APYEIPOVTY:

‘Eppeiag 8¢ avag ddrev [Téhom mAn&inno,

avtap O odte [TEhoy Sd’ Atpéi mouévi Aadv,

Atpeng 8¢ Bviiokmv EMmev moAvapvi @véot,

avtap O adte Ovéot’ Ayopéuvovt Asime popiivan,

TOAAT|oW Viicotot kol Apyei Tovti avacoewy. Hom. /1. 2. 100-108.

«Y el poderoso Agamenon se levantod

empuiiando el cetro, que Hefesto habia fabricado con esmero.
Hefesto se 1o habia dado al soberano Zeus Cronion;

por su parte, Zeus se lo habia dado al mensajero Argicida.

El soberano Hermes se lo dio a Pélope, fustigador de caballos,
y, a su vez, Pélope se lo habia dado a Atreo, pastor de huestes.
Atreo, al morir, se lo habia dado a Tiestes, rico en corderos,

y, a su vez, Tiestes se lo dejo a Agamenon para que lo llevara
y reinara en numerosas islas y en todo Argos.»

3 Asi puede verse en /. 1. 234. A veces el cetro esta adornado con clavos (Z/. 1. 245-6, 2. 101, 268, cf. Melena
1972), y puede servir para golpear a alguien (/. 2. 199).

Vv. 94-96, &k yap to1 Movcéwv kai knpoiov AToAlwvog / Gvdpeg dowdol Eaoty Emt ¥BOva Kal kibapiotai, / €k
3¢ A0g Pacirfiec. Sobre el valor simbolico del laurel vid. Kambylis (1965: 17-23 y 64-65).

41 Asi Kirk (1962: 66), Parry (1966: 205), Aly (1913) (= Heitsch 1966: 50-51); sobre las distintas funciones del
cetro, el baston, etc. vid. la clasificacion a la que llega Melena (1972).

Vid el resumen que hace, sobre este punto, Leclerc (1993: 173) y los trabajos a los que remite: Dihle (1970 =
Arrighetti 1975: 53-54), West (1966: 163-164) y Arrighetti (1975: 16).

40

42
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El poeta entiende aqui que el cetro es el instrumento para reinar. Podriamos pensar
que el simbolismo se agota aqui, pero ocurre que el cetro no es exclusivo de los reyes®.
En Homero lo encontramos en manos de Tiresias, el pdavtic, y lo mismo ocurre con
Crises, el sacerdote, y en época posterior con Casandra (Aesch. 4g. 1267 s.). Esta
coincidencia sugiere que hay alguna conexion entre el poder real y la adivinacion, y en
la misma linea nos encontramos con la noticia de que el conocimiento de los oraculos
en Esparta estaba reservada a la familia de los piticos y a los reyes, que en Tebas la
interpretacion de los oraculos estaba reservada también a la casa real, que Edipo sube
al trono gracias a sus poderes adivinatorios y, en fin, el argumento de Los caballeros
de Aristofanes: el derrocamiento de Paflagon por Morcillero se logra mediante el robo
de los oraculos que aquél guarda con mucho cuidado (v. 116 s.). Junto a ello hay otra
serie de personajes que también llevan cetro: el heraldo, los jueces y los suplicantes.
El heraldo es el encargado de entregar el cetro a las personas que estan hablando en la
asamblea. Este caso es especialmente significativo, ya que la posesion del cetro hace
patente que se esta en posesion de la palabra. El cetro es, por un lado, 1a manifestacion
de la fuerza inspiradora que asiste al orador, pero, por otro lado, es muy posible que no
deba olvidarse el hecho de que los asistentes a la asamblea han de respetar al que esta
en posesion del cetro y la palabra, incluso aunque lo que diga sea ofensivo para los
reyes (Melena 1972: 326 s.), de forma que es también un signo de inviolabilidad. El
caso de los jueces es también interesante. Aquiles dice en la /liada refiriéndose al cetro:

VOV o0Té v vieg Ayoudv
&V TAAGUNG POPEOLGL SIKAGTOAOL, 01 T8 BEGTOC
pog A1og gipvatar. Hom. /1. 1. 237-9.

«Abhora lo llevan en la mano los hijos de los aqueos en calidad de jueces, quienes
guardan las leyes por encargo de Zeus.»

Los jueces son ya aqui los depositarios de las leyes divinas no escritas; en su
funcién de jueces necesitan de la inspiracion divina para discernir las leyes. Es decir
el juez ha se ser conocedor, iotwp*, de una verdad divina y tener la inspiracion para
aplicarla. El cetro en este caso implica tanto el conocimiento como la inspiracion.
La inviolabilidad de lo sagrado y la capacidad de hablar ha de asistir también a los
suplicantes, asi que no extrafia que se hagan acompafiar de un cetro cuando van a
elevar su peticion. Hasta aqui no resulta muy claro como opera el cetro. Es posible
que sea ya un mero simbolo cultural del que ya se ha perdido la nocion exacta de su
significado. Los pasajes que estamos comentando parecen indicarlo asi, aunque no son
muy explicitos. Pero hay que tener en cuenta que lo que se sobreentiende no necesita
de explicacion. Sin embargo, hay un par de lugares en Homero, sobre los que llama
la atencion Melena (1972: 355), en los que podemos entrever como obraba el cetro:

"H xoi oknmavio yoioyoc évvosiyaiog
AUPOTEPM KEKOTWOV TATIOEV LEVEOS KPOTEPOTO,
yoia & €bnkev Ehappd oSG Kai xeipag Vmepbev. Hom. 11, 13.59-61.

4 Finley (1954 = 1969: 79-80, 114-115), Detienne (1967: 43).
4 Cf. Pfliger (1942: 140 ss.) y Melena (1972: 328).
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«Asi dijo, y con el cetro el sacudidor de la tierra
golpeandoles a ambos los llend de poderoso coraje,
hizo sus miembros ligeros, por encima de los pies y las manos.»

Posidén infunde de esta forma pévog a los dos Ayantes: el golpe del cetro sirve
para transmitir la fuerza divina. Poco importa que la fuerza resida en el mismo cetro
o que proceda del dios. En rigor, esta cuestion probablemente no es pertinente. Se
podria decir que el cetro es a nivel fisico lo que son los insultos en el habla, ambos
sirven para poner en accion a quien esta inactivo o renuente.

En el segundo pasaje ya no es un dios el que habla, sino Diomedes quien se dirige a
Agamendn reprochandole que haya propuesto el regreso abandonando el sitio de Troya:

ool 8¢ d1avdrya ddxe Kpdvovu mdig dykvlopuntem:
OKNTTP® PEV TOL ddKE TETIUTGO TTEPT TAVI®V,
aAxnv 8" ol ot ddkev, 6 1€ Kpatog Eoti péyiotov. Hom. 71. 9. 37-39.

«A ti te ha hecho un don partido el hijo de Crono de torba inteligencia;
con el cetro te concedid ser honrado sobre todos,
pero no te di6 fuerza, lo que constituye el maximo poder.»

El cetro estd unido a la dAxn tan indisolublemente que la falta de valor de
Agamenon sorprende a Diomedes como incomprensible. Lo natural es que la fuerza
esté unida al cetro. Teniendo en cuenta esto podemos entender el hecho de que los
juramentos se pronunciaran empufiando un cetro, tal como ocurre con el juramento
de Aquiles (/. 1. 233-244), aunque no s6lo con él.

En el caso de el texto de Hesiodo se trata ahora de determinar qué quiere decir
aqui la entrega de un cetro. Si se trata de dar un intrumento de trabajo, no se ve a
primera vista la razon por la que las Musas le entregan a Hesiodo un cetro y no
una citara o la forminge, que es desde la /liada el instrumento que acompana a
las canciones épicas. Quienes piensan que el pafdoc servia para marcar el ritmo
al recitar no pueden responder a esta cuestion, so pena de entender que Hesiodo es
ya un rapsodo y que sus poemas estan escritos para ser recitados y no cantados. El
significado del cetro no se entiende con claridad. De hecho no parece que el mismo
Homero lo entienda en sus poemas, aunque quiza si lo entendiera Hesiodo, pero de
un modo impreciso, cOmo veremos.

Sin duda el cetro es un simbolo complejo. Por una parte es un cetro que no es un
cetro, sino un ramo verde de laurel: como si nos dijera Hesiodo que la poesia es
palabra viva y que esta relacionada, no sabemos atiin como, con Apolo. Veiamos que
la segunda cara de esta entrega era la inspiracion de una «voz divina». Tal como lo
dice Hesiodo las Musas le «insuflan», no ya la capacidad de cantar (es probable que
no se haya planteado ni siquiera esta idea), sino la voz, que se puede considerar como
la materializacion perceptible de la inspiracion y el canto, lo mismo que los dioses
inspiran el coraje a un guerrero (Hom. //. 15. 262; Gil 1967: 25), o la determinacion
de hacer algo, como a Penélope tejer el manto (Hom. Od. 19.138). Lo que inspiran
las Musas no es sino la voz divina, es decir, la condicion previa del canto.

La rama verde esta asociada en multitud de culturas con la poesia. Para documentar
este hecho no es necesario recurrir aqui a Frazer, ya que tenemos testimonios mas
cercanos a Hesiodo (vid. Kambylis 1965: 18-23). En los banquetes los comensales
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que iban a cantar recibian una rama de mirto o de laurel, el aicaxog, de forma que la
obligacion de cantar se traspasaba de comensal en comensal en el acto de entregar el
cetro. Parecida funcion desempenaba la gipeocinvn atica®. Y en Tebas tenemos noticia
gracias a Pindaro (fi. 94 b, 5 ss. Sn) de un coro que llevaba un ramo de laurel para
celebrar el llamado dapvneopikov. Proximo a éstos se encuentra el B0pcog, que llevaban
las bacantes, o el caduceo de Hermes*® (no extrafa, pues, que sea este mismo dios el
que entrega el cetro de Agamenon). La funcion esta clara en el caso de los banquetes; su
presencia en el caso de las bacantes implica la inspiracion, en este caso como verdadera
posesion por parte del dios (endiosamiento). Pero, el caso de Hermes parece fuera de
estas explicaciones. La interpretacion de la simbologia del caduceo hace de él un péfdog
yuyobAxog, la varita magica que es capaz de arrastrar el alma y encantar a quien toca. El
simbolo ahora esta mas claro: es la sefial y el transmisor de la inspiracion divina, pero
también el instrumento que contagia el poder embelesador de la poesia.

MG & 6T’ ooV avrp ToTOEPKETAL, OG TE BedV EE

aeidn dedamg &ne’ uepodevta Ppotoiot,

700 O GLOTOV LEUAACLY AKOVEUEY, OTTOT  GEidn:

¢ €ue Kelvog £€0elye Topnpevog év peydpotot. Hom. Od. 17. 518-21.

«al modo que un varén mira fijo al aedo, a quien dieron los dioses

el saber de los cantos que arroban las mentes mortales,

y jamas de escucharlo se cansa siguiendo sus tonos,

asi ¢l me embebia sentado a mi vera en la estancia.» (Trad. de J. M. Pabon).

La funcién de la particula 8¢ queda ahora explicada: cetro e inspiracion estan
indisolublemente unidos.

Pero la inspiracion que otorgan las Musas se hace con un fin especifico: «para
que celebrara lo que va a ser y ha sido antes». A estas alturas no resulta sorprendente
decir que Hesiodo tiene una concepcion profética de la poesia. Su inspiracion tiene
el mismo caracter que la inspiracion de los adivinos y sacerdotes en contacto con la
divinidad. No se puede olvidar que justo antes de esta frase Hesiodo ha subrayado
el caracter divino de la voz, como si esa sacralidad fuera la condicion indispensable
para poder cumplir la misién profética de la poesia. Pero este verso es una cita
homérica de un lugar bien conocido: la descripcion del adivino Calcante, llamado
para buscar solucion a la peste que asuela a los aqueos:

0G 110N Ta T° €6vta 16 T éocdpeva Tpd T €ovta. Hom. 71, 1. 70.
«que conocia lo que es, y lo que va a ser y ha sido antes.»

La alusion al laurel se hace ahora plenamente significativa. El poeta es también
adivino, o al menos posee el don de la profecia. De ahi la alusion al arbol de
Apolo y con él al dios (Kambylis 1965: 65). Pero hay una diferencia importante
entre el modelo y su copia. Hesiodo no menciona*’ el presente, td t° €6vta. El

4 Vid. Fauth (1979) con la bibliografia que alli se cita.

4 Vid. Gil (1967: 154-5).

47 Hay quien considera que el problema fundamental de este verso es la mencion del futuro (vid. la discusion de
Arrigheti (1992: 62, nota 36) y Neitzel (1980: 396-398).
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adivino, como Calcante, ha de poder aclarar el misterio del presente, como ocurre
con la situacion de los aqueos. Hesiodo en calidad de poeta esta por encima de esta
servidumbre, so6lo le interesa el futuro y el pasado. El objeto de la poesia épica
es sin duda el pasado y el futuro no encaja mas que en la poesia profética, que
no es precisamente la que hace Hesiodo en la Teogonia, aunque parece irrumpir
en este género de poesia en los Trabajos (cf. vv. 176-201). La interpretacion de
este verso ha de buscar otro camino. Es posible pensar que estas palabras son
una expresion polar: para incluir el todo se mencionan los extremos. O mejor
dicho, dada la concepcion ciclica del tiempo, que es propia de época arcaica, esta
expresion esta en consonancia con el mandato de las Musas que se recoge en el
verso siguiente: «cantar a los felices que viven siempre». La poesia, entonces, es
un conocimiento que traspasa los limites del tiempo (Gil 1967: 24), y ello no sélo
como consecuencia de la funcion épica de celebrar las kAéa dvop@dv. Pero, también
es posible pensar que la poesia no se ocupa del presente: no da soluciones, como
los adivinos, a los problemas de todos los dias, sino que traspasa los limites de lo
cotidiano (Arrigheti 1992: 63).

Volviendo al don de la poesia, las Musas no suelen dar sus dones gratuitamente,
como tampoco lo hace dios griego alguno. Necesitan algo a cambio, aunque el
resultado del trueque sea algo cruel, como ocurre con el aedo en la Odisea:

KApLE 8 &yydBev NAOev dywv Epinpov o186V,
Tov Ttepi Modo™ €piince, didov 8™ dyabdv te kakdv te
0BV pev duepoe, 8idov &” Ndelav dowdnv. Hom. Od. 8. 62-64.

«Trajo en tanto el heraldo al piadoso cantor,
al que mucho amo6 la Musa y le di6 un bien y un mal:
lo privo de la vista, pero le dio dulce canto.»

En el caso de Hesiodo no parece que las Musas hayan llegado a tanto, mas bien se
han conformado con que les rindiera un servicio (como habia hecho Crises con Apolo):

«y me ordenaron entonar himnos al linaje de los felices que siempre son,
y a ellas mismas en primer y ultimo lugar siempre cantarlas.»

Asi, se deben entender estos versos en el mismo plano que la entrega del cetro,
tal como sefiala la conjuncion de coordinacion kai. La orden es doble y se desarrolla
en dos planos distintos: los himnos de los dioses y la dedicatoria a las Musas. De
ahi la contraposicion entre los dos infinitivos colocados uno al principio y otro al
final para servir de cierre de todo el pasaje, y la repeticion del adverbio aiév en la
misma posicion pero con significados distintos. Los dioses viven siempre, es decir
cumplen con los dos términos polares del tiempo: han sido y seran. En cambio, la
poesia solo aspira a la repeticion del canto. Sobre la relacion que guardan entre si
estas dos 6rdenes no se puede olvidar que estan unidas entre si mediante la particula
0¢, lo mismo que las dos acciones de las Musas. Hemos de pensar que ambas estan
en una relacion semejante a la que se veia que se daba entre la entrega del cetro y la
inspiracion. La contrapartida que le piden a Hesiodo es doble lo mismo que el don
recibido: por un lado, las Musas le inspiran la voz divina y en contrapartida exigen
que empiece y termine cada canto con su invocacion. Eso esta claro. Por otro lado,
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se pide que se entone un himno a los dioses, pero no se ve la relacion que pueden
guardar los dioses con la entrega del cetro. Sin embargo, a la vista de los pasajes
de Homero en los que se ve la procedencia divina del cetro, es posible entrever
una cierta relacion: en ultimo término son los «felices que viven siempre» los que
hacen donacion del cetro y las Musas solo serian las que hacen la entrega final.
Pero, es posible que haya algo mas. Unos versos mas adelante Hesiodo establece
un paralelismo entre los aedos que descienden de Apolo y los reyes que vienen de
Zeus*:

€K Yap tot Movcéwv kai £knporov ATOAL®VOg

Gvopeg dotdoi Eaotv mt y06va kai Kibaplotad,

€K 8¢ A10¢ Pactifieg: 0 6 dAProg, 6vtiva Modoat
eihovtal yAvkepn| ol dmo otopatog péet avon. Th. 94-7.

«Pues procedentes de las Musas y del flechador Apolo
son los aedos sobre la tierra y los citaristas,

de Zeus, los reyes; y es feliz aquel a quien las Musas
amen; dulce de su boca fluye la voz.»

Desde el punto de vista que sefialan estos versos la mencion del cetro es un anuncio
de esta comparacion entre las misiones de reyes y aedos. Hesiodo estd comparando
conscientemente ambas funciones, y ve en la descendencia de las Musas a partir de
Zeus la razén tltima del parentesco entre ambos.

Hay otros usos del cetro que pueden esclarecer el simbolismo del texto de Hesiodo.
En primer lugar, el cetro se emplea en el rito del juramento. Asi, los juramentos
solemnes de la /liada se llevan a cabo sosteniendo en alto el cetro; por ejemplo
Dolén pide a Héctor que lo haga con estas palabras:

AL Gye pot 1o okfmTpov avacyeo, kai pot dpoccov. Hom. /. 10. 321.
Y cuando va a efectuar el juramento se dice:
Qg @ab’, 0 8 év yepoi oxijmrpov AaPe kai oi dSpocoeyv. Hom. /. 10. 328.

El hecho de que en otras formas del ritual el juramento se pronuncie a la vez que se
toca un altar o cualquier elemento primordial permite interpretar el acto de empufiar
el cetro como un medio para dar sacralidad al juramento. Pero, en el fondo lo que
es patente de estos rituales es que la solemnidad de ponerse en contacto con estos
objetos sagrados es dar veracidad al juramento emitido. Aplicando este significado al
pasaje de Hesiodo, el cetro se convierte en garante de la veracidad de la poesia que
ha sido invocada por las Musas.

El otro uso que puede ser de interés, se refiere al pafdog, por lo que su
extension al cetro solo puede hacerse con cierta prudencia. Al final de la [liada,
cuando Priamo se encamina al campamento aqueo para suplicar a Aquiles que le
entregue el cadaver de Héctor, Zeus encomienda a Hermes que le proteja para
que no le vea ninguno de los danaos antes de llegar ante Aquiles (//. 24. 337-8).

“ Sobre este punto vid. Solmsen (1954).
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En la descripcion que sigue inmediatamente a esta orden aparecen los siguientes
Versos:

efleto 8¢ papdov, i) T avdpdV Sppoto BEAYEL
Qv £08)e1, Todg & avte kol Vvdovtag Sysipet. 1. 24. 343-4.

«Cogio la vara, con la que hechiza los ojos de los hombres,
que quiere, y a otros por su parte aun dormidos también los despierta.»

En este caso se trata de la varita magica propia de Hermes, pero también de Atenea
(0d. 13.249) y Circe (Od. 10. 238), y aunque no parece que se confunda con el cetro
hasta época posterior, la circunstancia de que también sea Hermes, el dios encargado
de entregar el cetro de Agamenon, hace posible pensar que la vara sea una variante
del cetro (Gil 1967: 154). Pero, lo que nos importa sobre todo de estos versos es
que nos permiten entrever el mecanismo por el que opera el cetro para proporcionar
la inspiraciéon. La vara de Hermes es capaz de despertar y ofuscar los ojos de los
hombres mediante un golpe, tal como parece indicar el verbo 0éAyev (Melena 1972:
324-5). El contacto puede producir, por lo tanto, resultados contrarios. Subyace aqui
la idea de contagio propia de una concepcion dinamica de la accion divina, que
tiene su paralelo en la concepcion dinamica de la enfermedad (Gil 1969: 152). El
fluido dinamico (mana) que transmite la vara es capaz, tanto de dejar sin conciencia
a quienes toca, como de provocar su clarividencia. El cetro es asi el portador de las
capacidades manticas, asi como de las fuerzas hipnoticas de la poesia. Con ello el
simbolismo del cetro se desplaza mas hacia los yevdea, que conocen las Musas y
transmiten a Hesiodo.

De aceptarse este cambio de interpretacion el paralelismo con las palabras de las
Musas seria mas patente segun la proporcion: mentira / verdad :: cetro / inspiracion.
Y podemos afiadir una precision a su significado sacando partido de la contraposicion
okfimrpov / 6log. Hemos visto que el cetro es emblema de personajes inspirados por
la divinidad, como los reyes y jueces, pero en un ambito mas modesto también los
pastores llevan un baston (Berranger 1992: 181) que posee todos los rasgos propios
de un objeto macizo y pesado, como el que lleva un vaquero, que se ha querido
identificar con Arquiloco, en una pixide del museo de Boston*. La contraposicion
del baston y el ramo estaria, por lo tanto, insistiendo en la transformacion del pastor
en poeta. Desde esta perspectiva es posible plantear otra implicacion diferente. La
insistencia de Hesiodo en el hecho de que su cetro es una rama frondosa trae a
la memoria por contraposicion el juramento de Aquiles en la lliada (1. 234-244,
vl P t6de oKiTTpoV, TO pev ob mote eUAA Kol dlovg gpvoet), que hemos citado
anteriormente. Evidentemente este pasaje es central en el argumento de la /liada,
porque es la culminacion del enfrentamiento entre Aquiles y Agamenon, asi que la
alusion al cetro macizo, surgiria inmediatamente en el oyente de Hesiodo, por poco
que conociera la I/iada. Claro esta, no podemos demostrar con plena certeza que este
sea el caso en Hesiodo y su audiencia, porque no es posible establecer una cronologia
en las composiciones orales a partir exclusivamente de los datos lingiiisticos, como

4 Numero 209554 de Beazley (1963), Museum of Fine Arts, Boston. Probablemente procede de Eretria. Presenta

a un vaquero con su baston y a su derecha una vaca. El resto de la pintura representa a las Musas en numero
de seis.
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puso de manifiesto Edwards (1971: 189 y 199-206)*°. Pero, un examen de lo que
llevamos dicho hasta aqui, revela una serie de coincidencias llamativa. En efecto,
en estos versos encontramos en dos ocasiones paralelos con lugares centrales de los
poemas homéricos: el cetro tiene un correlato en el pasaje del juramento de Aquiles,
el fin de cantar «lo que va a ser y ha sido antes» no puede separarse de las cualidades
del adivino Calcante (/. 1. 69), por si fuera poco, el verso 25 se repite casi igual en
11 2. 598 (Mobdo deidolev kodpat Aog aiyudyotlo), donde solo se modifica el verbo
sustituyéndolo por el epiteto "Oivumiadec, que esta cargado de significado, segin
hemos visto. La virtud de las Musas para decir muchas mentiras tiene su correlato
en la capacidad de Ulises para «despistar» a Penélope, que se expresa casi con las
mismas palabras en ambos lugares®' en una escena llena de patetismo y central en el
desenlace de la Odisea.

En definitiva, si se piensa que nuestro poeta tiene presente el pasaje del juramento
de Aquiles, habria que concluir que esta diciendo que su cetro es distinto al que
portan los jueces, lo que abre toda una serie de cuestiones y sugerencias dignas de
mayor atencion y estudio, recordando que Hesiodo ha salido perdedor en su litigio
con su hermano, precisamente por la actuacion de los jueces (Op. 35-39)*. Pero en
este momento ya nos estamos adentrando en lo que habriamos de llamar yebdea
gtopoloty opoia. Y con respecto a la cronologia relativa todo esto apunta a que
Hesiodo conoce la lliada, y por lo tanto es posterior a ella.
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