
Topoi. Orient-Occident.
Supplément

La figura de Artemis en el discurso V de Libanio
Alberto j. Quiroga puertas

Citer ce document / Cite this document :

Quiroga puertas Alberto j. La figura de Artemis en el discurso V de Libanio. In: Topoi. Orient-Occident. Supplément 7, 2006.

Mélanges A.F. Norman;

https://www.persee.fr/doc/topoi_1764-0733_2006_mel_7_1_2971

Fichier pdf généré le 08/01/2019



LA FIGURA DE ARTEMIS 
EN EL DISCURSO V DE LIBANIO 

Dentro de la vasta production del sofista Libanio de Antioquia, encon-
tramos un discurso epidictico 1 dedicado a la diosa Artemis en el que, tras un 
contenido aparentemente superficial, residen una serie de elementos culturales y 
religiosos que ponen de manifiesto los principales rasgos personales y literarios 
de Libanio : su intensa actividad, a nivel personal y profesional, por el 
mantenimiento y recuperación de la débil arquitectura de los antiguos valores 
culturales y sociales de la cultura pagana, que se encontraban en evidente declive 
ante el peso de una nueva religion imperante y el cansancio de las continuas 
batallas por protéger las fronteras del Imperio (aunque las guerras intestinas 
fueron un elemento tan determinante para la desmembración del Imperio corno 
las invasiones barbaras). 

La importancia y el valor del discurso V de Libanio radica en las 
numerosas vias de estudio que en él podemos seguir : en primer lugar, la misma 
adopción de la prosa retorica corno forma de alabanza y agradecimiento a una 
divinidad ya delata los modelos literarios y lingüisticos que Libanio (y, por 
analogia, los restantes deuterosofistas) siguió. De otro lado, es un fresco de la 
convergencia opuesta 2 entre cristianismo y paganismo en pieno siglo IV ; por 
ultimo, es una compilación de saber mitològico (aunque comprobaremos que no 
con fines meramente eruditos) y de las diversas advocaciones y parcelas en las 
que la diosa Artemis era la divinidad suprema. 

1. La numeración seguida para citar las obras de Libanio corresponde a la canonica 
edición de Foerster, Libami opera, Leipzig (1903-1927) (reimpresión, 1967). 

2. A pesar de la clara y firme oposición de Libanio frente al cristianismo, muchos de 
sus alumnos abrazaron esa religion ; para analizar el tema con mayor atención, 
véase J. Misson, « Libanios et le christianisme », Musée Belge 24 (1920), p. 81 . 
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20 A. QUIROGA 

La composition de este discurso se situa entre los anos 364-365 3, en un 
marco politico y social muy inestable en el que, desde hacia varios siglos, la 
retòrica judicial y deliberativa se habian convertido en anquilosado reflejo de 
épocas en las que imperaba una mayor παρρησία ; la retòrica epidittica, pues, 
durante la època imperiai, tenia el terreno abonado para desarrollarse y 
convertirse en un instrumento politico-social a través del cual los oradores 
componian discursos de encargo con el fin de alabar ciudades, monumentos, 
personajes publicos (especialmente, emperadores que iban y venian a las grandes 
metropolis camino de sus campanas o a supervisar los asuntos de Estado) o, 
corno en el caso de este discurso dedicado a Artemis, escribian sus obras corno 
exvoto entregado a cambio de una acción beneficiosa 4. 

Formalmente, el discurso sigue de cerca la division normal de las 
composiciones epidicticas de època imperiai : el exordio (capitulos 1-3) sirve a 
Libanio para dejar darò que él sigue vivo gracias a la intervención divina, por lo 
que es normal que pague su deuda con la diosa componiendo un discurso en su 
honor. La argumentation del discurso, que configura el grueso de la composition 
y de los episodios miticos protagonizados por Artemis (capitulos 4-42), antecede 
(manteniendo asi la atención del auditorio) al hecho mismo que motiva el 
agradecimiento de Libanio (capitulos 43-52) : la diosa agreste salva a Libanio de 
perecer bajo un derrumbe de piedras en agradecimiento por no haber asistido ni 
él ni sus alumnos a las devaluadas fiestas en Méroe en honor de la diosa 
Artemis 5 ; por ùltimo, la peroración (capituio 53) sirve al sofista para terminar el 

3. J. Martin, Libanios, Discours, vol. II (1988), p. 135-136, estima que el discurso se 
compuso en el ano 364 ; para mantener esta hipótesis, citan el discurso I, 139, en el 
que Libanio narra corno no pudo asistir a los Juegos Olimpicos ante su primer 
ataque de gota ; a partir de este dato, recurren al capitilo 47 de nuestro discurso, en 
el que el sofista se queja por la imposibilidad de atender a un alumno a causa de su 
dolor de pies : οΰτω δέ άναστάς έλθών επί την θύραν έστώς έστώτος ήκροώμην. 
καί άνέγνωστό τε επη πλείω ή διακόσια, καί με έννοια τής νόσου τής των 
ποδών είσήει καί ώς πολύ βέλτιον καθήμενον άκούειν. Schouler, por otro lado, 
en La tradition hellénique chez Libanios (1977), p. 42, propone el ano 365 corno 
ano de composición de la obra. 

4. La composición de una obra literaria para pagar una deuda a los dioses es un hecho 
récurrente a lo largo de la historia de la literatura griega. Libanio tiene corno gufa a 
su admirado Elio Aristides : asi, este discurso a Artemis presenta muchas 
similitudes formales y conceptuales con el himno que Aristides dedicò a Atenea 
doscientos anos antes. 

5. Or. V, 43 : εγώ δέ γε οΰκ οφθαλμών μόνον ούδ’ αύ λειρών ή ποδών ή τίνος 
άλλου μέρους οιδα μισθόν όφείλων, άλλ’ όλου τε έμαυτοϋ καί τού χορού, ήν 
μεν γάρ μήν ό επώνυμος τής Άρτέμιδος καί τού γε μηνός έβδομη ίσταμένου, έν 
ή νόμος έν Μερόη ταύτη ποιέίσθαι τή θεω τήν εορτήν, ής καί τό κεφάλαιον 
αίμα από πυγμής, πύκται δέ, όπόσαι φυλαί τής πόλεως, εις άφ’ έκάστης, καί 
ερις υπέρ νίκης θαυμαστή, ούχ υπέρ μεγάλων μέν τών ταις φυλάίς είς αυτούς 
άνηλωμένων, μανία δέ τό πράγμα εοικε τή θεω λαριζομένων. 
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discurso a modo de composición circular y establecer un nexo atemporal con 
Simonides 6. 

La distinción de las partes del discurso, el tratamiento de cada una de ellas 
y, especialmente, la colocación de los tôpicos literarios que colman el himno en 
prosa eran elementos muy reglados y tipificados por los diversos manuales de 
tipo retorico que florecieron en època imperial 7 ; de hecho, esos tôpicos 
literarios parecen adoptar la forma de estructuras de ensamblaje que dan con-
sistencia al discurso y que son, al mismo tiempo, los pasajes miticos de los que 
se vale Libanio para demostrar la majestad de Artemis. 

La elección de la prosa corno forma de agradecimiento a una divinidad da 
muestras de la tradiciôn y modelos que el orador antioqueno sigue : Isocrates, en 
el largo proemio de su discurso a Evàgoras, ataca a los poetas, pues componen 
discursos a los dioses sin atender a ningun tipo de réglas, mientras que los 
oradores deben someterse a un disciplina mas dura y, posteriormente, Aristides 
seguirà en esta misma linea en sus composiciones himnicas (especialmente, en el 
Himno a Serapis). Como se ve, la oposiciôn establecida entre prosa y poesia no 
es un capricho formai. 

A pesar de que la mayor parte del contenido del discurso esta sometido a 
los parâmetros literarios y mitolôgicos de los que Libanio se vale para mostrar 
los dones y virtudes de Artemis, los rasgos fundamentales del sentimiento 
religioso pagano del sofista también aparecen en esta composición, ya que para 
Libanio, en lo que a creencias religiosas se refiere, priman, sobre la pasión 
cultual y predilección por el sacrificio que otros paganos coetaneos suyos 
demostraban 8, el patronazgo de los dioses sobre las ciudades, su cuidado y su 
preocupación valetudinaria ; de hecho, la dedicatoria y composición del discurso 
a la diosa vienen motivados por la acción benèfica y salvadora de Artemis para 
con el sofista. Mas que fe, parece que existe una relación metonimica con la 
religion, ya que Libanio se queda con el contenido cultural que se escondia bajo 

6. Or. V, 53 : εξεστιν οΰν μοι φιλοτιμεΐσθαι κατά τον Σιμωνίδην. αδελφοί δέ 
κάκείνον εσωζον Άρτέμιδος ομοπάτριοι. Σιμωνίδη μεν οΰν άντ φδής έκεινα 
παρά τοΐν Διοσκούροιν, έμοί δέ ταϋτα καί προ φδής. Άλλ’ ιδού νΰν γε 
άποδεδώκαμεν, τού δέ μή λέξαι κακώς αυτή τε καί Άπόλλωνι τώ μουσηγέτη 
μελήσει. 

7. Ya en III, 7, 7 Institutio Oratoria de Quintiliano aparecen estereotipados los temas 
que se deben tratar en los himnos retóricos a los dioses, aunque Libanio parece 
seguir mas de cerca la obra de Menandro el Rétor. 

8. El gran celo del emperador Juliano por sacrificar y la indolencia de Libanio ante 
esta actitud son lugares récurrentes en varias composiciones del antioqueno, corno 
en or. I, 121 ; or. XVII, 4. Por el contrario, Libanio parece congratularse del 
resurgimiento del culto y adoración a Artemis en varias de sus cartas, corno en la 
712 o, muy especialmente, en la despedida de la 710: αλλά σύ γε παισί τε 
παραδοίης την ίερωσύνην τής τε των θυσιών έπανόδου γή τε καί θάλαττα 
πάντα άπολαύοι τον χρόνον. 
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los innumerables rostros del paganismo ; tampoco parecia seguir de cerca las 
interpretaciones exegéticas que de los mitos y relates tradicionales hacian las 
diversas escuelas filosóficas. 

El contenido de este discurso V redunda en esa idea : los episodios miticos 
y ejemplos que relata Libante son un compendio de la protección y los bienes 
que la diosa ha concedido a la humanidad. 

Esta actitud recuerda inevitablemente a la de Elio Aristides y sus discursos 
de agradecimiento, por cuidar de su salud, a Atenea, Asclepio, Hércules, 
Dionisio, Zeus, Sarapis... La aparición de los dioses corno salvadores o jueces 
que velan por la seguridad de los hombres es una constante en la obra y menta-
lidad libaniana : el ejemplo màs evidente y destacado es la figura de la diosa 
Fortuna a te largo de su discurso I. Son actitudes henoteistas que, si bien no 
coincidian pienamente con la frialdad del sentir religioso de Libanio en sus 
manifestaciones paganas, combatian el creciente poder del cristianismo con un 
arma similar : la existencia de un Ser Supremo (con la salvedad, darò esta, de la 
mayor flexibilidad que ofrecia el paganismo al admitir cuantas divinidades 
menores se quisiera). 

La otra lectura que debemos entresacar de la actitud religiosa de Libanio es 
el nexo que une la religion pagana y el legado cultural clasico 9, binomio que, a 
su vez, se opone a la actitud cada vez mas represora de la comunidad cristiana ; 
en el famoso discurso Pro Templis, Libanio eterifica los motivos de su oposición 
al cristianismo : te disputa teologica parece quedar en segundo lugar frente a te 
importancia que cobra te represión cultual y cultural en contra de la religion y 
cultura pagana 10. Por todo elio, este discurso tiene una doble función : te ya 
mencionada de agradecimiento a te diosa y, por otro lado, la de convertirse en un 
« manifiesto » pagano en una època en la que, salvo el breve paréntesis que 
supuso la ascension al poder de Juliano, tes aspectos culturales del paganismo 
estaban siendo desbordados por te creciente influencia y poder del cristia¬ 
nismo ", por el excesivo estatismo que suponia la imitación de modelos clasicos 

9. Muy explicite se muestra el propio Libanio en su discurso LXII, 8 : οικεία γάρ, οίμαι, και συγγενή ταΰτα άμφότερα, ιερά και λόγοι. 

10. Para una información mas detallada, véase C. Buencasa, «La decadencia y 
cristianización de los templos paganos a lo largo de la Antigüedad Tardia (313-
423) », Polis 9 (1997) [1998], p. 25-50. 

11. La burocracia, especialmente la de las provincias orientales del Imperio, y la alta 
aristocracia eran estratos sociales de mayoria cristiana en el siglo IV ; si a elio 
anadimos la cada vez mayor influencia que ejercia el cristianismo entre las clases de 
mayor bagaje cultural, comprendemos la voz de alarma que Libanio alzo para tratar 
de mantener en pie la utopia en la que se estaba convirtiendo el paganismo 
entendido corno religión-cultura ; para un anâlisis mas pormenorizado, véase 
A.H.M. Jones, « El trasfondo social de la lucha entre el paganismo y el cristia¬ 
nismo », en Arnaldo Momigliano (ed.) El conflicto entre el paganismo y el 
cristianismo en el siglo IV (trad. Madrid, 1989). 
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y las nuevas « disciplinas » que se hacian indispensables para acceder a la 
administración imperial, el latin y el derecho romano. 

Asi pues, la figura de Artemis aparece en nuestro discurso corno 
representante de la cultura y religion paganas en esta confluencia y disputa de 
creencias del siglo IV d.C.. La presencia de la diosa en la Antioquia natal de 
Libanio esta atestiguada en diversos lugares de culto y fiestas locales ; asi, en su 
famoso discurso XI, ( Antioqueno ), el sofista remonta hasta la època de la reina 
asiria Semiramis (siglos IX-VIII) la construcción de un tempio en honor de la 
diosa Anaitis (una de las divinidades orientales que compartian su campo de 
acción con Artemis y que, por lo tanto, acabaron asimilândose) ; posteriormente, 
durante la campana persa comandada por Cambises contra Egipto en el siglo VI 
a.C., la mujer del rey persa, Méroe, consiguió que este arreglase el vetusto 
tempio : 

και νή Δία γε καί τοίς Περσών θεοΐς έντιμον καί πρό γε έκείνων 
Άσυρίοις. έστράτευε μεν γάρ έπ’ Αίγυπτον ό Καμβύσης, γυνή δε αύτφ Μερόη παρήν. σκηνώσαντες δέέν τω τόπω, φ τήν αυτής εδωκε προσηγορίαν ή γυνή, ή 

μέν ήλθεν εις τον ναόν τής Άρτέμιδος, ώς θύσειε, Σεμίραμις δε ή Άσυρίων αρχουσα τή θεω τον νεών έπεποιήκει. ίδοΰσα δε τήν οροφήν υπό γήρως άπειρηκυΐαν δέίται Καμβύσου θεραπεύσαι τό πεπονηκός. ό δέμετεωρότερόν τε τον νεών ήρεν έπιβολαΐς τοίχων καί περιήλασε περίβολον ικανόν δέξασθαι 

πανήγυριν (XI, 59). 

De ahi que los juegos y celebraciones religiosas a las que se refiere Libanio 
se celebren en el barrio de Méroe : 

ήν μέν γάρ μήν ό επώνυμος τής Άρτέμιδος καί του γε μηνάς έβδομη 
ίσταμένου, έν ή νόμος έν Μερόη ταύτη ποιείσθαι τή θεω τήν έορτην (V, 43). 

Ya en el proemio (caps. 1-3) del discurso, Libanio nos muestra a la diosa 
corno la divinidad que le ha protegido y salvado la vida ; no es casual idad que el 
orador se valga de forma récurrente a lo largo de su obra de las formas διέσωσεν 
12 (V,l) y σωτηρίαν (V, 3), puesto que la salvación y la ayuda al prôjimo eran 
dos ideales enquistados en el concepto de retòrica que Libanio toma de sus 
predecesores, especialmente de Isocrates, y que, por otro lado, eran dos valores 
necesarios en una època de crisis corno siempre se ha definido el siglo IV d.C. 12. 

En efecto, la concepción que de la retorica tenia Isócrates (y que, a través 
de figuras corno las de Elio Aristides, llega a Libanio) està filtrada por un ideal 
ètico y moral en virtud del cual la palabra en el discurso puede encomiar o 
vituperar la actitud de los hombres ; asi sucede en el famoso discurso Antidosis, 
255, de Isócrates : Τούτω καί τους κακούς έξελέγχομεν καί τούς αγαθούς 

12. Hay que notar el matiz guerrero que en algunas regiones conllevaba la advocaciôn 
« Sôteira » ; véase Y. Lafond, « Artémis en Achaïe », REG 104 (1991), p. 410-433 ; 
se pueden encontrar numerosas fuentes en L.R. Farnell, The cults of the Greek 
States, Oxford (reimpr. New York, 1977), p. 585-586. 
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έγκωμιάζομεν. Διά τούτου τούς τ’ άνοήτους παιδεύομεν καί τούς φρονίμους 
δόκιμά ζομεν. De este modo, Libanio considera que la mejor manera de devolver 
el favor divino a Artemis es la composición de un discurso : άμειβόμεθα δή 
σωτηρίαν λόγω (or. V, 3). 

De hecho, très de los conceptos que Lopez Eire 13 considera fundamentales 
tanto en el devenir del siglo IV d.C. corno en la obra de Libanio, σωτηρία, 
βοήθεια y φιλανθρωπία estan presentes en este discurso y aplicados a Artemis : 
ή μ’ έξ αύτών των τού θανάτου πυλών έρρύσατο καί διέσωσεν (V, 1) ; ή 
’Άρτεμις τού Απόλλωνος, βοηθεΐ δέ τη μητρί προς το καί τον Άπόλλω τεκειν 
(V, 4) ; ή δέ άμα τε έγεγόνει καί ήμείβετο την τεκούσαν έν καιρώ μάλιστα δή 
δεομένω βοηθού (V, 5) ; ή δέ αύτή καί φιλάνθρωπος (V, 33) ; ου δή καί 
φιλανθρωπίαν κατέμιξεν ή θεός μετενεγκούσα τό ξίφος από τής κόρης έπ’ 
ελαφον (V, 37). Por lo tanto, la concepción de la « paideia » pagana que se nos 
presenta a través de la figura de Artemis no dista tanto de los ideales redentores 
cristianos, sino que implican en mayor medida la religion y la cultura, de ahi que 
Libanio considéré mâs que afines los términos ίερά/λόγοι. 

La rigida estructuración 14 de los discursos de època imperiai sometia 
también los distintos episodios miticos de una divinidad a una sobria 
esquematización y colocación en el discurso ; estos tópicos literarios vertebraban 
el discurso, puesto que cuando se trataba de encomiar a una divinidad, la 
estructura, orden y contenido de los tópicos adoptaba la forma de una biografia 
humana (ya se conoce la concepción antropomòrfica de la religion griega). 

Libanio, dejando en vilo al auditorio (compuesto por sus alumnos) para que 
mantengan su atención intacta (no es hasta el capitulo 43 cuando el sofista 
empieza a relatar lo que sólo aventuró en el exordio, es decir, la forma en la que 
Artemis le salvò la vida), altera el orden lògico del discurso, anteponiendo la 
argumentación a favor de la diosa (capitulos 4-42) a la exposition de los hechos. 

El tòpico del γένος (capitulos 4-6) no presenta ninguna variación respecte a 
las tradiciones anteriores en lo que se refiere a sus padres : ’Άρτεμις Διός καί 
Λητούς θυγάτηρ (V, 4). Leto, vagando en busca de un pedazo de tierra que no le 
niegue el asilo por temor a las represalias de Hera, acaba dando a luz en la isla de 
Delos a Artemis, quien, nada mas nacer, ayuda a su madre a parir a Apolo : 
Δήλου δέ άνασχούσης καί σταθείσης τε καί στησάσης τήν Λητώ προεκτρέχει 
μέν ή ’Άρτεμις τού Απόλλωνος, βοηθεΐ δέ τή μητρί προς τό καί τον Άπόλλω 
τεκειν (V, 4). 

13. Véase Lopez Eire, A Sembianza de Libanio, Méjico (1996), p. 118-119. 

1 4. Para todo lo que concieme a la prosa retòrica de època imperiai, remitimos a la obra 
ya clâsica de L. Pernot, La rhétorique de l’éloge dans le monde gréco-romain, 
Paris (1993), 2 voi. 
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El que la diosa naciese antes que su hermano Apolo era una tradición 
confirmada por fuentes anteriores 15, pero en el punto en el que difiere Libanio 
respecte a otras versiones es en el lugar de nacimiento de Artemis ; asi, en el 
Himno Homérico a Apolo, versos 14-19, Apolo nace en Delos, pero su hermana 
lo hace en Ortigia : χαίρε μάκαιρ’ ώ Λητοί, έπεί τέκες αγλαό τέκνα 
’Απόλλωνά τ’ όνακτα καί Άρτεμιν ίοχέαιραν, την μεν έν Όρτυγίη, τον δέ 
κραναη ένί Δήλω. 

El hecho de que los dos dioses nacieran en islas diferentes parece responder 
a un desdoblamiento de la tradición o al producto de la confusion con la hermana 
de Lete, Ortigia, que fue convertida en codorniz y, posteriormente, cayó al mar, 
pasando a ser una isla errante l6. Sin embargo, otros detalles que rodearon el 
nacimiento de los dioses son obviados por Libanio por considerar que pertenecen 
al campo de acción de uno de esos poetas o mitólogos que Isocrates y Aristides 
denostan por alejarse de la veracidad y de cualquier regia establecida para la 
prosa y adentrarse en la vacua erudición. 

Los hermanos divinos deben enfrentarse en seguida a la venganza de la 
celosa Hera : Και ώς μεν καί ευθύς έν ταις πρώταις ήμέραις άνδρειοτέρα ήν 
του ’Απόλλωνος προς τά έκ τής'Ήρας δείματα (V, 6). A pesar de que Libanio no 
especifica qué ser es el que intenta matar a los dioses recién nacidos, los mitos de 
la serpiente Piton y el gigante Ticio han sido los que nos ha legado la tradición ; 
si se trata del primer caso, el sofista se muestra mas cercano a Pausanias, quien 
asegura que fueron Artemis y Apolo los que mataron conjuntamente a la 
serpiente 17. Si se tratase del gigante Ticio, Libanio seguirla a Pindaro 18 y 
Calimaco 19, quienes atribuyen a la diosa el mérite de matar a aquel que quiso forzar a Lete. 

Uno de los principales έργα ο ευρήματα de Artemis en beneficio del 
hombre es el manejo del arco, cuyas propiedades principales (herramienta de 

15. La fecha que Diógenes Laercio transmite para el nacimiento de Artemis es el seis 
del mes âtico de Targelión (Vida de los filósofos, 2.44.1 1 : Θαργηλιώνος έκτη, ότε 
καθαίρουσιν ’Αθηναίοι την πόλιν καί την ’Άρτεμιν Δήλιοι γενέσθαι φασίν), 
mientras que Hesiodo, en Trabajos y Dias 770-774, propone el dia siete corno fecha 
de nacimiento de Apolo (πρώτον ενη τετράς τε και έβδομη ιερόν ήμαρ· τη γάρ 
’Απόλλωνα λουσάορα γείνατο Λητώ). 

16. Servio, In Vergila Aeneidos Libros, 3, 73, 4 : post vitiatain Latonam luppiter cum 
etiam eius sororem Asterien vitiare vellet, illa optavit a diis, ut in avem 
converteretur : versaque in cotumicem est. et cum vellet mare transfretare, quod 
est coturnicum, adflata a love et in lapidem conversa, diu sub fluctibus latuit. 

17. Paus. 2,1,1 : ’Απόλλων και Άρτεμις άποκτείναντες Πύθωνα παρεγένοντο ές 
την Αίγιάλειαν καθαρσίων ένεκα. 

18. Pitica IV, versos 90-92 : καί μάν Τιτυόν βέλος Άρτέμιδος θήρευσε κραιπνόν, έξ 
άνικόιτου φαρέτρας όρνύμενον. 

19. Himno a Artemis, verso 106 : Άρτεμι Παρθενίη Τιτυοκτόνε. 
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caza y arma de guerra) deben serie agradecidas a la diosa. Pero no fue ella 
misma quien inventò el arma, sino que le fue dada por la Tierra junto con el 
conocimiento de su tècnica y manejo : γίγνεται δέ αυτή γενομένη παρά της 
Γης τόξα τε καί βέλη δώρα καί τό ευθύς έπίστασθαι την τέχνην, έλαφοί τε 
ευθέως έφαίνοντο, παρά της Γης (V, 7) 20. Esta version difiere de la que era 
comun en època alejandrina, segùn la cual los forjadores de armas de los dioses 
solian ser los Ciclopes ; por ejemplo, en el Himno a Artemis de Calimaco, versos 
8-10 : δός δ’ ιούς καί τόξα εα πάτερ, οϋ σε φαρέτρην ούδ’ αίτέω μέγα τόξον 
έμοί Κύκλωπες όϊστούς αύτίκα τεχνήσονται, έμοί δ’ εύκαμπές άεμμα. 

Para enfatizar la importancia del uso del arco, Libanio introduce corno 
argumentes ejemplos miticos o históricos (hay que resaltar la importancia de este 
hecho, ya que explicaria en gran medida la importancia de la ensenanza de la 
mitologia corno forma argumentativa en los discursos), corno el gran valor que 
tuvo para Heracles en sus hazanas 21 o el pasaje del ciclo troyano de Filóctetes 
(una de las constantes en la obra de Libanio es la importancia pedagògica que 
atribuye a los pasajes del ciclo homérico) : των δέ έκείνου τόξων άπέλαυσεν 
εις νίκην καί ό μετ’ έκεΐνον έπί ’Ίλιον ήκων στρατός, εί δέ μη ήλθεν έκ 
Λήμνου Φιλοκτήτης μετά των τόξων Ήρακλέους, μικρά αν ήν τά των οπλιτών 
(V, 19). 

A partir de la faceta de « arquera », Artemis desarrolla una veniente 
guerrera de la que Libanio hace participe a Ares y Atenea 22 : Φήσει τις μεγάλω 
έργω, τοΐς πολεμικοΐς, έπιστατεΐν τον ’Άρη τε καί την ’Αθήναν, έστι δέ ούκ 
ολίγη μοίρα τών έν πολέμοις Άρτέμιδος, εί μη μικρόν τω δοκεΐ τοΐς 
πολεμοΰσιν είναι τόξα καί βέλη, δι’ ών έστι πόρρωθεν τών έναντίων κρατεΐν 
δρώντας ανευ τού παθεΐν (V, 16). El sofista, sin embargo, coloca por encima de 
la guerra el valor instructivo que tiene la caza para luego ser un valiente 
guerrero : ολως δέ οστις Θήραν αγαθός, ούτος καί πολεμεΐν αγαθός, αγαθή γάρ 
πολέμου διδάσκαλος ή Θήρα, καί ό μέν έκεΐθεν δεΰρ’ ήκων θαρραλέος, είδώς 
σωθήναί τε καί διαφθεΐραι, ό δ’ ανευ Θήρας δειλός τε καί κακός καί 
πολεμίοις χαρά (V, 20). 

Y que Artemis es una reputada adiestradora de cazadores (incluso de su 
her mano, corno aparece en V, 7 : τούτο δη φαίνεται πεποιηκός καί τον Άπόλλω 

20. B. SCHOULER, idem, ρ. 750, estima que el hecho de que sea la Tierra la que entregue 
el arco a Artemis es un detalle que el propio Libanio incorpora o elige entre todas 
las otras opciones, ya que las versiones mas extendidas atribuyen este mèrito bien a 
Hefesto, bien a los Ciclopes (véase Himno a Artemis » de Calimaco, versos 6-9). 

21 . Or. V, 18 : μάθοι δ’ αν τις καλώς παρ’ Ηρακλέους, όπόσον τι δύναται τόξον, ός 
όρμήσας καθαίρειν την γην, οΰ θώρακα ένδύς ούδέ ασπίδα λαβών έχώρει προς 
τό έργον, αλλά τόξα καί φαρέτραν, οις τά πολλά κατειργάζετο. 

22. Artemis, Ares y Atenea llegaron a recibir culto corno una triada (véase E. Des 
Places, La religion grecque. Dieux, cultes, rites et sentiment religieux dans la 
Grèce antique, Paris [ 1964J, p. 55). 
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τοξότην, ή μίμησις της Άρτέμιδος, ώστε εϊη -αν Άρτέμιδος ’Απόλλων έν 
τοξική μαθητής), es materia conocida y testificada por autoridades paganas 
corno Jenofonte, de cuya obra Sobre la Caia 23, Libanio se nutre de nombres de 
hombres y mujeres que se convirtieron en expertes en el arte de la cinegètica : 
« Y el provechoso Jenofonte enumera en su obra sobre la cinegètica a los 
afortunados y dignos de admiración por cazar y con tales cualidades corno para 
solventar los peligros. Y conocéis, alumnos mios, a los hombres que Jenofonte 
enumera. Y alli, en su obra, también son dignas de admiración todas las mujeres, 
a las que Artemis estimo y mantuvo ocupadas en la caza ; ellas, me parece, que 
por apoderarse en la guerra de los hombres inexpertos en la caza podrian 
demostrar a las claras que todo soldado que se dedica a la guerra en lugar de la 
caza es un bastardo (V, 21-22) 24 ». 

El sofista, corno si de un etnòlogo se tratase, cita una oscura tradición 
espartana 25 en la que el que va de caza y vuelve con las manos vacias es 
castigado con un träte humiliante : « Por ejemplo, ellos tienen la costumbre en la 
fiesta de Artemis de que el que llegue al banquete sin haber cazado sea 
considerado impio y pague una pena. Y la pena radica en que alguien, trayendo 
un anfora de agua, la derrama sobre la cabeza de un nino, si éste es un nino, pero 
si es un hombre el dedo de la mano soporta este mismo, y esta agua es un 
deshonor en Lacedemonia. Pues estando avidos, creo, de ganar en los combates 

23. Los pasajes de la obra de Jenofonte, « Sobre la caza », de los que se vale Libanio, 
son el 1.2: καί έγένοντο αύτφ μαθηταί κυνηγεσίων τε καί ετέρων καλών 
Κέφαλος, ’Ασκληπιός, Μειλανίων, Μέστωρ, Άμφιάραος, Πηλεύς, Τελαμών, 
Μελέαγρος, Θησεύς, 'Ιππόλυτος, Παλαμήδης, Μενεσθεύς, Όδυσσεύς, 
Διομήδης, Κάστωρ, Πολυδεύκης, Μαχάων, Ποδαλείριος, Άντίλοχος, Αινείας, 
Άχιλλεύς ; y el 13.18: ού μόνον δε όσοι άνδρες κυνηγεσίων ήράσθησαν 
έγένοντο άγαθοί, άλλα καί αί γυναίκες αίς εδωκεν ή θεός ταΰτα *Αρτεμις*, 
’Αταλάντη καί Πρόκρις καί ήτις άλλη. 

24. J.-P. Vernant, en «Artémis et le sacrifice préliminaire au combat», REG 101 
(1988), p. 225, confirma la estrecha relación entre la caza y la guerra : « L’ensemble 
de ces textes souligne, entre la position d'Artémis par rapport à la guerre et son 
statut par rapport à la chasse, une étroite analogie ». 

25. Para explicar esta tradición, J. Martin propone un pasaje de La Repüblica de los 

Lacedemonios de Jenofonte : Τοίς γε μην την ήβητικήν ηλικίαν πεπερακόσιν, έξ ών ήδη καί αί μέγισται άρχαί καθίστανται, οί μέν άλλοι'Έλληνες άφελόντες αυτών τό ισχύος ετι έπιμελείσθαι στρατεύεσθαι όμως αύτοΐς έπιτάττουσιν, ό δε Λυκούργος τοίς τηλικούτοις νόμιμον έποίησε κάλλιστον είναι τό Θήραν, εί μή τι δημόσιον κωλύοι, όπως δύναιντο καί ούτοι μηδέν ήττον τών ήβώντων στρατιωτικούς πόνους ύποφέρειν (4, 7). Sin embargo, parece que en esta tradición se han introducido otros elementos arquetipicos de las costumbres 

espartanas, corno el « bautismo » con vino en vez de con agua (en Plutarco, Licurgo 
16.2.3), o la aversion que sentian hacia el liquido elemento (también en Plutarco, 
Antiguas costumbres de los Espartanos, 237). 
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descubrieron este unico y gran recurso para la victoria, ser superiores a las fieras 
(V, 23) ». 

En todas estas advocaciones y pasajes miticos sobre Artemis se advierte 
una de los principales rasgos congénitos de la diosa, la alusión a su carâcter 
eminentemente agreste, la diosa corno πότνια Θηρών. El contado de la diosa con 
las potencias naturales parece responder a la etapa en la que se estaba 
configurando la personalidad de la diosa que desembocaria corno Artemis en el 
panteon clâsico 26 . Asi, Libanio presenta a una diosa que desdena los trabajos que 
de comun llevaban a cabo las mujeres y que tiene su habitat natural en valles, 
montanas, bosques y selvas junto a animales salvajes : Ού μην ουδέ ιστόν καί 
έρια καί ταλασίαν καί έργα γυναικών ήξίωσεν έφοράν, έλάττω ταΰτα της 
έαυτης κρίνασα φύσεως, άλλ’ άφήκεν αυτήν έπί τά θηρία, νάπας τε καί όρη 
καί άλση καί δρυμούς έπιοΰσα (V, 11). El sofista enfatiza en la imagen de una 
diosa que disfruta cazando y domenando a los animales salvajes (V, 1 1 : τέρψιν 
εχουσα την Θήραν ; V, 13 : ή δέ τέρπεται μεν όρώσα αυτά θέοντα, τέρπεται δέ 
διώκουσα, τέρπεται δέ τοξεύουσα 27) y protegiendo a los hombres de una 
posible invasion de fieras : 

« I Pues quién podria resistir a estas especies de animales salvajes cuando 
atacan en conjunto, si ya cuando uno sólo de éstos, que han sido hostigados en las 
cacerias, después de franquear el cerco corre a través de la ciudad, y con su sola 
mirada espanta y asusta y hace que miremos por dónde cada uno podria salvarse, 
y las puertas se cierran y se produce un griterio de unos a otros y un alboroto tan 
grande corno el que pudiera ocurrir a raiz de un ataque enemigo ? » (V, 14). 

Esto evidencia, una vez mas, una de las formas que adquiere el culto a los 
dioses en època imperiai y la forma en que Libanio entendia la religion : Artemis 
es considerada corno una divinidad poliarca que establece y defiende las 
fronteras entre la civilización y lo salvaje. 

El antioqueno presenta un ejemplo del culto que se le prestaba a Artemis 
Agrotera 28 : « En cambio, si queréis oir de nuevo cuâl es su actitud si es 

26. Acerca del origen y expansión de Artemis, no podemos omitir el estudio de 
M. S. Ruiperez «Artemis, etimologia y expansión», Emèrita 15 (1947), p. 1-60, 
segun el cual el origen de la diosa y de sus actividades es evidentemente agreste, 
pero fruto del sincretismo de un arquetipo de diosa femenina en el que confluyeron, 
junto a las formas autóctonas helenas, diversas potencias divinas orientales. En esta 
misma opinion redunda L.R. Farnell, idem, p. 320-321. 

27. Un pasaje muy similar se encuentra en el Himno Homérico a Artemis, versos 4-6 : ή 
κατ’ όρη σκιόεντα καί άκριας ήνεμοέσσας άγρη τερπομένη παγχρύσεα τόξα 
τιταίνει πέμπουσα στονόεντα βέλη. 

28. El epiteto « Agrotera » tiene una doble significación : por un lado, remite al entomo 
en el que la diosa se desenvuelve mejor (el campo, lo agreste) ; por otra parte, corno 
la guerra tenia lugar en espacios abiertos y salvajes corno el campo, Artemis adopté 
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honrada, los atenienses, cuando se disponian a dirigirse a los que, de entre los 
bârbaros, desembarcaron en su territorio, el ejército de Dario, prometieron 
sacrificar a la misma Agrotera tantos cabritos cuantos de entre los bârbaros 
mataran, y mataron a cuantos hemos oido. En efecto, Heracles estaba ente estos 
diez mil y también Pan ya que fue en auxilio por propia iniciativa. Pero me 
parece que la ayuda de Artemis llegó a ser la mayor, por ser mas poderosa corno 
diosa » 29 (V, 40). 

En este pasaje encontramos dos trabas a la inclusion de Artemis entre los 
dioses que se pusieron del lado de los atenienses en la batalla de Maratón : por 
un lado, la ausencia de Artemis, en la tradición anterior 30, en la teodicea que 
supuso la batalla de Maratón ; de otro lado, la contradicción existente en la obra 
del propio Libanio, puesto que en su discurso XVIII (Discurso fönebre por 
Juliano ) no incluye a la diosa entre los dioses que ayudaron a rechazar al 
contingente persa : έπεί και τοίς Άθηναίοις μεΐζον εις δόξαν, οιμαι, τό μεθ’ 
Ήρακλέους καί Πανός πράξαι τα λεγάμενα Μαραθώνι ή εΐ των θεών χωρίς 
ταΰτα έδεδύνηντο (XVIII, 65). 

La fecha de composición de ambos discursos es casi coincidente 31, por lo 
que, si anadimos la ya citada falta de tradición anterior que sostenga el 
testimonio de Libanio, parece que la intervención de Artemis a favor de los 
atenienses en el ano 490 a.C. obedece màs a una invención con la clara intención 
de dibujar una visión hiperbólica y henoteista de la diosa. En cualquier caso, 
seguimos la interpretación de L.R. Farnell 32, quien estima que los 

algunas atribuciones guerreras por cuanto que las batallas acontecian donde ella 
reinaba ; asi, véase Y. Lafond, idem, p. 420-421 , y J.-P Vernant, idem, p. 230sq. 

29. Or. V, 40 : La forma en que Libanio describe el pacto entre atenienses y la diosa es 
muy similar a corno lo hacen Plutarco (Sobre la maldad de Herddoto, 862, b : 
εύξαμένους γάρ φασι τούς ’Αθηναίους τη Αγροτέρςι θύσειν χιμάρους όσους άν 
των βαρβάρων καταβάλωσιν, έίτα μετά τήν μάχην, άναρίθμου πλήθους των 
νεκρών άναφανέντος, παραιτέίσθαι ψηφίσματι τήν θεόν, όπως καθ’ έκαστον 
ενιαυτόν άποθύωσι πεντακοσίας των χιμάρων) ο Arriano (Anàbasis de 
Alejandro, 1.17.10: όσους τοις βαρβάροις άπέφερον, τή Αρτέμιδι ξυντελειν 
έκέλευσεν). 

30. Pausanias (1.15.3.9) testimonia que Teseo, Atenea y Heracles asistieron a los 
atenienses, mientras que el sofista Polemón (Deci. 2,62) enumera a Pan, Hera, 
Atenea, Heracles y Teseo. La ayuda de Artemis, en cualquier caso, no se expresa de 
manera explicita ; por el contrario, si tenemos numerosas noticias de los sacrificios 
propici atorios o conmemorativos a favor de la diosa: Pausanias 1.19,6 ; escolio al 
verso 657 de Los Caballeros de Aristófanes ; Ebano, Historias Varias, 2.25. 

31. Como ya comentamos, la fecha de composición de nuestro discurso se cifra en 
tomo a los anos 364-365, mientras que para el discurso XVIII la datación mas fiable 
es la primavera o verano del 365. 

32. L.R. Farnell, The cults of the Greek States, vol. II, p. 470 : « She is slightly more 
prominent as a goddess of battle, or as a divinity who aided the fight. In many cases 



30 A. QUIROGA 

agradecimientos a la diosa vienen motivados por la influencia que ejerce ésta 
cuando las batallas se celebran en campos o naturalezas salvajes, donde ella es la 
diosa que domina. Vernant33, basândose en episodios corno el de la batalla 
Maratón contra los persas, considera que Artemis sólo interviene en las guerras 
cuando se trata de una batalla en la que uno de los contendientes acabarâ 
aniquilado, sometido al yugo del vencedor. 

Libanio no obvia los rasgos fisicos de la diosa y alude a la belleza virginal 
de Artemis : « La diosa, a medida que iba creciendo, brillaba por su belleza y 
rehuia el matrimonio y juraba por la cabeza de su padre permanecer, con 
seguridad, virgen » (V, 8). Corno en otras fuentes literarias, la virginidad de la 
diosa es una decisión que ella misma tomo ; asi, en Calimaco, Himno a Artemis, 
versos 7-8 : δός μοι παρθενίην αιώνιον, αππα, φυλάσσειν. 

Para atestiguar su valoración, el sofista recurre, una vez mas, a la autoridad 
de Homero : « En efecto, de su belleza otros poetas han sido testigos, y el mas 
sabio, Homero, ya que honró por su semejanza con ésta, por un lado, a la hija de 
Alcinoo, y por otro, a la de Icaro, anadiendo Artemis a Afrodita al considerar 
igual la belleza de ambas diosas 34 (V, 8) ». 

El capitulo 1 1 del discurso representa una escena récurrente en la literatura 
y cultura griegas : el bario de una diosa. El rio en el que se barra Artemis es el 
Partenio, cuya etimologia se hizo derivar de la virginidad de la diosa 35 : « El 
Partenio, que es un rio bello de Paflagonia, es bello -se dice-porque era el lugar 
de bario para Artemis (V, 9) ». Y corno suele ocurrir en tales escenas, siempre 
hay una mirada o acción indiscreta que atenta contra la majestad de la diosa (los 
ejemplos mas conocidos son los de Tiresias o Acteón 36) ; en este caso es el 
gigante Orión el que toca lo que no es licito : « Ciertamente, de su rechazo a la 
relación con el sexo masculino es testigo suficiente el desdichado Orión, que 
siendo tan grande, fue abatido por un escorpión, ya que tocó lo que no estaba 
permitido (V, 9) ». Las implicaciones astrológicas de este mito (la discordancia 
en la bóveda celeste entre las constelaciones de Orión y Escorpión) no deben 

this function may have been attributed to her from the fact that the battle occurred 
in a locality, often wild ground, where Artemis was supposed to be powerful ». 

33. J.-P. Vernant, idem, p. 224-227. 

34. Los pasajes que cita indirectamente el sofista son Odisea VI, 102 ss., en el que se 
comparan Artemis y Nausicaa, y Odisea XVII, 37 y XIX, 54, donde Libanio 
parangona la belleza de Penèlope con la de la diosa. 

35. Asi, en un escolio a Apolonio Rodio se dice que fue Calistenes el que dio nombre al 
rio : και δή Παρθενίοιο ροάς-ποταμός Παφλαγονίας, εκβάλλει δε τα ρεύματα 
περί πόλιν Σήσαμον. τό δε ύδωρ αύτοΰ έν στάσει παρέρλεται. Παρθένιον δέ 
φησιν αυτόν ώνομάσθαι Καλλισθένης διά τό την ’Άρτεμιν έν αύτω λούεσθαι. 

36. Las fuentes y desarrollo del episodio mitico de Acteón estân estudiados en 
L.R. Lacy, « Aktaion and a lost Bath of Artemis », Journal of Hellenic Studies 1 10 
(1990), p. 26-42. 
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caer en balde en una època y sociedad que se dejaban influenciar por la magia y 
la astrologia. La version que del mito presenta Libanio es la mas comun : Orión 
violenta a Artemis durante su bario, por lo que un escorpión, enviado por la 
diosa, pica y da muerte al cazador gigante ; ambos acaban siendo catasterizados. 

Este capitulo déjà entrever el gusto de Libanio por los autores de època 
helenistica ; asi, el bario de Artemis en el rio Partenio aparece también en las 
Argonâuticas de Apolonio de Rodas (II, 936 ss.) : και δή Παρθενίοιο ροάς 
άλιμυρήεντος, πρηυτάτου ποταμού, παρεμέτρεον, φ ενι κούρη Λητωίς, 
αγρηθεν δτ ουρανόν είσαναβαίνη, ον δέμας ίμερτοΐσιν αναψύχει 
ΰδάτεσσιν. De otro autor de època helenistica, Calimaco, conservamos un 
fragmento (fr.75.25) del bario de Artemis. 

Libanio, en una de sus cartas, aplica a Artemis un epiteto poco comun y 
que estaba relacionado con la pérdida de la virginidad : « la que desata el 
cinturón » (Ep . 371 : λυσίζωνον ’Άρτεμιν). 

Siguiendo la linea henotersta del discurso, Libanio atribuye a la diosa 
hermana de Apolo el mèrito de que todo cuanto existe sobre la tierra y todos los 
hombres que han vivido, viven y vivirân sea gracias a su patronazgo sobre los 
partes, ya que ella cuida a las parturientas : 

« Pues si no existieran los hombres las artes desaparecerian, y no existirian 
los hombres si perecieran en los partes las que los llevan y lo que pudieran llevar ; 
pues la muerte, en tal situación, es comun a ambos, y prevaleceria si no existiera 
alguno que las socorriera. i Quiénes, pues, si no existieran las parturientas, 
podrian navegar por el mar o trabajar la tierra o componer obras literarias o cuidar 
los cuerpos o trabajar el bronce o edificar o combatir por mar o combatir a pie o 
pelear a caballo, cuando la muerte se anticipa al nacimiento ? Pues o nada existiria 
o deliamente existirian algunos seres escasos en numéro y éstos no libres de 
taras 37. Pues incluso cuantos seres algunas veces o bien no lograban escapar a 
esta tempestad o bien llegaban a la luz mutilados, de modo que para ellos era un 
castigo el no haber muerto ; de entre estes, sin la ayuda de esta diosa, unos no 
llegaron a aquel camino, otros no llegaron bien. Asi, Artemis ha dado a la tierra el 
linaje de los hombres, que ha ocupado, ocupa y ocuparâ por todas las partes la 
tierra en todas las épocas, el que existe, el que no existe ya y el que existirâ (V, 
24-26) ». 

En nuestro discurso pervive la asimilación entre Artemis e Ilitia : « Pues 
cuando oyes Marnar a Ilitia, estas oyendo Marnar a Artemis (V, 27) » 38. Dejando 

37. La expresiôn que Libanio utiliza (V, 25 : ή γάρ οΰδέν έγίγνετο άν ή κομιδή τινα 
εύαρίθμητα ουδέ αύτά απηρα) es muy similar a la que encontramos en Calimaco 
(Himno a Artemis, versos 126-130 : cd δε γυναίκες ή βληται θνήσκουσι λεχωίδες 
ήέ φυγοΰσαι τίκτουσιν των ούδέν έπι σφυρόν ορθόν άνέστη), ya que en ambos 
casos la intervention de Artemis se hace necesaria para que los recién nacidos 
nazcan sanos. 

38. La asimilación entre Artemis e Ilitia es tardia, ya que en Homero Ilitia aparece 
corno el nombre que se le da a los dolores del parto (lliada, XI, versos 265-267), 



32 A. QUIROGA 

de lado el complejo proceso de asimilaciones divinas, nos interesa sobre todo el 
tòpico que constituia la relación entre los dioses dentro de la retòrica imperial ; 
las interrelaciones dentro del panteon griego eran fiel reflejo del constante 
solapamiento de los poderes de una divinidad sobre otra. 

Es a partir de este tipo de asimilaciones cuando Artemis puede adquirir la 
capacidad sanadora que Libanio relata en el capitulo 3 1 de nuestro discurso : « El 
que, en efecto, la salud de los hombres proviene de Artemis, su propio nombre lo 
revela, y sabemos, porque lo hemos aprendido de Homero 39 , que Eneas recuperò 
fuerzas gracias a Leto y a ella en su gran santuario ». Uno de los epitetos con los 
que con mayor frecuencia se invocaba a Artemis (especialmente en la region de 
Laconia), Όρθια, parece esclarecer la función valetudinaria de la hija de Leto : 
el significado de la advocación, « la erguida », aludiria a su capacidad de sanar y 
restablecer la salud de las parturientas y recién nacidos 40. Conociendo el 
contexto histórico y la personalidad de Libanio, no es de extranar, corno ya 
comentamos, que el papel sanador de la diosa aparezca en este discurso. 

Una de las asimilaciones mas complejas (por su proceso y la cantidad de 
divinidades menores que se vieron implicadas) fue la que se produjo entre 
Hécate, Selene y Artemis, presente también en nuestro discurso (V, 33) : « Y 
también los bienes procedentes de Selene, los que benefician a las plantas y a los 
hombres, son un regalo de Artemis, y el poder de Hécate, sus numerosos 
démones, hay que considerarlo corno el poder de Artemis ; pues en efecto, ellas 
también son Artemis ». A pesar de que los testimonios sobre la identificación 
entre estas diosas no aparecen hasta el siglo V a.C. 41, la relación entre Artemis y 
Hécate tiene su raiz en los versos 41 1-452 de la Teogonia de Hesiodo, cuando se 
aplican a Hécate una de las advocaciones mâs comunes de Artemis (verso 450 : 

mientras que en Hesiodo es una diosa hija de Zeus y Hera (Teogonia, versos 917-
919). En las Quaestiones Convivales (658.F.6) de Plutarco ya aparece pienamente 
identificada con Artemis. 

39. Véase Iliada, V, versos 445-448. 

40. Remitimos al completo articulo de A.V. Sansalvador, « Vorthasia, Orthia y 
Artemis Orthia en Laconia », Emèrita 64 (1996), p. 275-288, en el que el completo 
anâlisis linguistico està apoyado por observaciones al proceso de asimilación de las 
distintas advocaciones y funciones de Artemis en Laconia. 

4L La faceta lunar de Hécate està presente en el fragmenta 535 de las Cortadoras de 
raices de Sófocles (Ήλιε δέσποτα κα'ι πυρ Ιερόν, τής εινοδίας Εκάτης εγχος), 
mientras que en los Fenicios, verso 108 (πότνια παι Λατοΰς Έκάτα), de Euripides, 
Hécate es mentada corno la « soberana hija de Leto ». En un escolio a la Medea de 
Euripides se hace patente los efectos del sincretismo existente entre las très diosas 
(όταν μεν ή τριών ήμερων, Σελήνη ονομάζεται, όταν δε εξ. "Αρτεμις, όταν δε 
δεκαπέντε, Εκάτη). 
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κουροτρόφον) 42. El proceso de asimilación entre las très diosas llegó a tal 
extremo que algunas representaciones iconogrâficas de Hécate tenian très bustos 
o très figuras femeninas corno eco de las semejanzas entre las très diosas 43. Aun 
siendo tortuosos y oscuros los caminos que han propiciado la asimilación entre 
las diosas, esta claro que el papel y la trascendencia de Hécate en època imperial 
son fundamentales por sus implicaciones en cultos mistéricos, prâcticas de magia 
(el propio Libanio, del que son conocidos sus peculiares episodios con la magia, 
en su discurso I, 3, remonta hasta su bisabuelo, quien tenia los suficientes 
conocimientos sobre mântica corno para poder conocer que sus hijos 
sucumbirian a base de espada : έκοσμεΐτο δέ ού μάλλον φωνή τη ’κείνων ή 
μαντική, ή δή καί άπολουμένους προήδει τούς υίεις τούς εαυτού σιδήρω 
καλούς τε όντας καί μεγάλους καί είπείν ικανούς) y la profusion con la que se 
le cita en los textos órficos y teurgicos. 

El concepto de φιλανθρωπία, del que hablâbamos al comienzo del anâlisis 
de este discurso, es aplicado a la diosa corno rasgo fundamental en ese siglo 
lleno de guerras y disputas por la supremacia cultural y religiosa : « Y ella es 
amiga de los hombres y amiga de los griegos (V, 33) ». Este sentimiento tan 
desprendido estaba incluido en el concepto que de la retòrica se tenia desde 
Isocrates y que configuraba al orador corno el paladin de su comunidad, la voz 
de su ciudad ante la alejada administration ; para Libanio, el uso de la palabra en 
publico sólo puede tener el fin de ayudar al pueblo o al individuo en inferioridad 
de condiciones ; entre la oratoria y la filantropia hay un fuerte lazo que las 
interrelac iona 44 . Esta «humanidad» era inherente, pues, al concepto de 
« paideia » y cultura que el sofista defendió con el ejemplo (son muy numerosas 
las ocasiones en las que Libanio ayudaba a sus coetaneos, bien con su 
intervención directa, bien mediante cartas en las que intercede ante personajes de 
poder e influencia), alejândose de cualquier matiz o apreciación religiosa (ya 
comentamos que alumnos y companeros suyos acabaron vistiendo la sotana) ; el 
sistema educativo que constituia la « paideia retòrica » convertia en griegos, sino 
de forma racial, si culturalmente, a todos los que se educaban o estudiaban bajo 
su amparo. 

Hay otra posible lectura para el empieo de « filantropia » : este es un 
término crucial en el pensamiento del siglo IV por dos motivos que, ademâs, 
estân muy presentes en la obra de Libanio : de un lado, la confrontación entre los 

42. Remitimos al completo articulo de José Luis Calvo Martinez, « La Diosa Hécate : 
un paradigma de sincretismo religioso del helenismo tardio », Florenüa Iliberritana 
3 (1992), p. 71-82. 

43. Véase S. Vich, « Hécate, diosa de la noche», Revista de Arqueologia 132 (1989), 
p. 32-37. Para un estudio que incluya datos lingüisticos sobre el nombre de Hécate, 
consultese G. Miroux, «Sur quelques épithètes d’Apollon et d’Artémis», 
Dialogues d ’Histoire Ancienne 7 ( 1 98 1 ), p. 107-125. 

44. Véase Lopez Eire, idem, p. 218-220. 
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términos philanthrôpia y agapê, este ultimo de empieo mayoritariamente 
cristiano ; pero gracias a la formación cultural sobre textos paganos de los 
autores cristianos y al influjo del estoicismo en esta religion, el término 
« filantropia » acabó apareciendo en los textos cristianos (aunque manteniendo la 
diferencia de significado respecta al empieo pagano) 45. En segundo lugar, cabe 
resaltar la importancia que tanto Temistio corno Libanio atribuian a la filantropia 
corno cualidad necesaria e inherente en el emperador 46 ; asi, en su discurso XV, 
25, el antioqueno atribuye esta cualidad a Juliano 47, y en otro discurso imperial 
(en este caso el remitente era Teodosio) vuelve sobre el tema. Por lo tanto, el que 
Artemis aparezca corno una divinidad que se preocupa por los hombres no es 
sólo un detalle o epiteto que le aplique Libanio, sino un nuevo aguijonazo 
dirigido contra la comunidad cristiana. 

De ahi que tampoco nos deba extranar la inclusion en nuestro discurso del 
término φιλέλλην. No se trata, insistimos, de una diferencia racial, sino de 
mostrar que la diosa ampara a todos los que han aprendido y cultivado la 
« paideia retòrica » (es vital para entender cualquier escrito de Libanio que la 
diferencia entre cristianismo y paganismo residia, en su mayor parte, en el 
sistema educacional que inculcaba los valores que diferenciaban ambas 
religiones) ; por elio, la diosa abandonó las tierras bârbaras para estar presente 
entre los griegos : ήλθεν ούν ώς "Ελληνας άφεΐσα Σκύθας (V, 33) 48. Incluso dio 
de tal manera la espalda a los escitas que junto a su hermano defendió Antioquia del asedio bàrbaro : 

« Pues bien, esta nuestra gran ciudad hubiera podido ser de los Escitas y 
hubiera sido saqueada en una antigua expedición militar si Artemis, tras aliarse 
con su hermano, no nos lo hubiera demostrado al asaetarlos en su huida cuando ya 
habian tornado Fiegra ; y no habia ejército nuestro que pudiera contener a los que 
atacaban, pero ellos, los Escitas, se retiraron gritando (lo que es propio de los que 
son heridos) porque no podian resistir a los dos arqueras (V, 41) ». 

Libanio alude en este pasaje a las invasiones que Siria soportó en el siglo 
VII a.C., tratando de dar mayor lustre a su ciudad natal. 

45. Para las connotaciones del término filantropia, remitimos al articulo de Gl. Downey, 
« Philanthrôpia in Religion and Statecraft in the Fourth Century after Christ », 
Historia 4 (1955), p. 199-208. 

46. Gl. Downey, ibidem , p. 20 1 -204. 

47. Or. XV, 25 : ’Ενθυμούμαι δέ, οσα σε ποιεί φιλάνθρωπον . 

48. Sobre el origen de la diosa, remitimos de nuevo al articulo de M.S. Ruiperez. Por 
otro lado, el topònimo « escitas » empleado en Libanio no se cine exactamente al 
mismo pueblo que existió siglos atras, sino que es la denominación general que el 
sofista aplica a los distintos pueblos que atacaron a los helenos ; incluso se refiere 
con ese mismo término a las invasiones de los pueblos godos que preludiaron el 
final del Imperio Romano de Occidente. 
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Artemis también asistio a Alejandro Magno en su expedición hacia Asia : ή 
παρέπεμψε μέν διά κυνός την αποικίαν εις ’Ιωνίαν, συνεφήψατο δε 
Άλεξάνδρω τής στρατείας εις την ’Ασίαν διαβάντι (V, 36) 49 

Otro de los aspectos arquetipicos que aparecen en las composiciones en 
prosa dedicadas a los dioses es la relación que establecen entre ellos ; ademâs de 
los lazos familiäres y las interferencias (fruto del fuerte sincretismo cultural) en 
los campos de acción de cada divinidad, Artemis aparece corno la ayudante de 
Zeus, llevando a cabo lo que la voluntad del dios quiere en cada momento : « Y 
aunque sabe beneficiar a los hombres, la diosa sabe también castigarlos, 
ejecutando, creo, los designios de su padre, del que proviene la riqueza y los 
rayos, lo uno para los justos, y, para los que no son tales, el fuego (V, 34) ». A 
pesar de que es raro que aparezca en un discurso de alabanza la faceta negativa 50 
de una divinidad, el discurso adquiere un matiz claramente pedagogico y 
admonitorio cuando Libanio introduce varios pasajes miticos : 

« Que es mejor honrarla que despreciarla lo demostró Niobe, la hija de 
Tàntalo, al llorar a sus seis hijos tras ser asateados ; lo demostró Acteón por ver lo 
que no es licito ; lo demostró Eneo, rey de los Etolios, que al privarla de algun 
sacrificio se lamentò sobre sus ârboles caidos porque las raices habian cedido a 
causa de la embestida de un jabali. Pero cuando fue dominada la fiera con trabajo 
y con el dano de los que la capturaron (mató a tan valerosos hombres), la piel y la 
cabeza dieron a luz otra desgracia, una guerra, para que nadie se descuidara 
voluntariamente ni se olvidara de Artemis en los cultos de los dioses. Y ademâs 
ensena a los hombres a que no digan o hagan nada fuera de lo comedido : obligó a 
Agamenón, por decir que habia abatido un ciervo mejor que ella, a llevar ante el 
aitar a su hija para propiciar la salida de las naves que la diosa retenia con la 
imposibilidad de navegar para castigar su soberbia, porque los vientos son 
persuadidos por ella no menos que por Eolo, el administrador de estos mismos ; 
alli, la diosa anadió su amor por los hombres, ya que trasladó el punal de la 
muchacha a la cierva, y mientras ésta, la muchacha, desaparecia, la otra, la cierva, 
quedaba en las manos de Agamenón. Y hay otro caso igual y no igual : un hombre 
que habia atrapado un gran ejemplar de j abai i en Italia, deeia hablando para si : 
“No sera ahora de Artemis la cabeza del jabali, sino que me sera ofrecida a mi que 
la he cogido”. Conforme iba diciendo esto colgaba la cabeza de un ârbol, y 
llegado el mediodia se durmió debajo de ésta, pero después de haberse desatado la 

49. Forster propone leer συός en lugar de κυνός, ya que el cerdo es un animai comun 
en el àmbito de Artemis ; una tradición muy similar es la que Ateneo, a través del 
historiador Creófilo de Éfeso (2 1.3-2 1.6), cuenta en relación a los fundadores de 
Éfeso, a los que un oraculo respondió que un pez les mostrarla el lugar donde 
deberian fundar su ciudad y un cerdo los conducila. 

50. Otro pasaje que testimonia la faceta negativa de Artemis esta en el discurso XI, 109, 
en el que Libanio relata la maldición que recayó sobre Arsinoe II, esposa de 
Ptolomeo II Filadelfo, quien robó del tempio de la diosa en Antioquia una estatua de Artemis. 
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cuerda y caer sobre su pecho, mata al cazador mas merecedor de honores que la 
diosa (V, 37-41) 51 ». 

De las innumerables anotaciones que se podrian realizar al anterior texto, 
resaltaremos dos aspectos por su carâcter récurrente en la production libaniana : 
de un lado, la figura de Agamenôn 52 corno paradigma de la incontinencia verbal 
que conlleva el castigo divino. De nuevo, la mitologia al servicio de la retòrica y 
la ensenanza moral, alejândose de este modo de la vacua erudición mitica tan 
criticada por los oradores. Por otro lado, el que Libanio cite a Ifigenia (igual de 
récurrente en la obra de Libanio que las apariciones de su padre) demuestra 
cierta conciencia sobre la supuesta hipóstasis entre Artemis e Ifigenia. 

Como en cualquier composición que tenga corno destinataria una divinidad, 
no podia faltar la referencia a los lugares en los que la diosa recibia culto : entre 
los atenienses se la honra « con el nombre de un mes : evidentemente éste es el 
Elafebolion. Y al menos en otro mes, en el Muniquio, creo, también llevan a las 
virgenes ante su presencia antes de las bodas, para que una vez que se haya 
prestado culto a Artemis asi marchen a los juegos de Afrodita » (V, 29). Detras 
del nombre de estos meses hay una amplia tradición de ritos y fiestas cultuales : 
las Elafebolias (celebradas entre Marzo y Abril en el calendario ateniense, 
durante su celebración se sacrificaban ciervos y se consagraban pasteles con la 
forma de este animal), las Muniquias (entre los meses de Abril-Mayo en Atenas ; 
se ofrendaban pasteles a la diosa y se celebraban regatas su honor) o la 
conocidisima fiesta dedicada a Artemis Brauronia 53. 

Pero no sólo entre los atenienses es adorada, sino que los efesios la estiman 
corno una de sus divinidades principales : « Siendo dos los lugares que ellas 
denen en especial estima, el Pireo y la Acrópolis, éste pertenece a Atenea, y 

51. La expresión en griego (V, 39 : τον τιμιώτερον τής θεού κυνηγέτην) contradice el 
sentido aleccionador del pasaje, ya que se acaba destacando la piedad de un cazador 
que habia pecado de hybris. 

52. Compàrese el episodio de Agamenôn en este discurso con uno de sus 
Progymnasmata ; V, 38 : άναγκάσασα τφ βωμφ τήν πάίδα προσαγαγείν υπέρ τής 
αναγωγής, ήν έπέΐλεν ή θεός άπλοια τήν ΰπερηφανίαν κολάζουσα πειθομένων 
αυτή των άνεμων ούχ ήττον ή τφ Αίόλω, τφ σφών αύτών ταμίφ, ού δή καί 
φιλανθρωπίαν κατέμιξεν ή θεός μετενεγκοΰσα τό ξίφος άπό τής κόρης επ’ 
έλαφον, καί ή μέν ήφάνιστο, ή κόρη, ή δέ ήν έν χερσίν, ή ελαφος. 
Progymnasmata 2.5 : άγει τήν κόρην καί προσάγει τφ βωμφ καί καταθύειν 
έμελλε, έπειτα άντί τής θυγατρός έν χεροϊν έλαφον έίλε τής Άρτέμιδος, οιμαι, 
τήν μέν άφελομένης, τήν δέ άντιδούσης. 

53. Ruipérez, idem, ρ. 18, estima que este culto proviene de Arcadia, teniendo su origen 
en el mito de Calisto, que fue metamorfoseada en osa al dar a luz a Arcade. 



LA FIGURA DE ARTEMIS 37 

aquel a Artemis Entre los Efesios la moneda llevaba el ciervo, en compen-
sación a la diosa por sus grandes dones (V, 30) ». Nilsson (en Cults, Myths, 
Oracles and Politics in Ancient Greece, p. 117), en virtud de tan grande y 
variada tradición iconografica sobre la diosa en Éfeso, achacô a esa misma proli-
jidad la razón por la que se desarrolló una version paralela al nacimiento de la 
diosa, haciéndola oriunda de Éfeso. 

Incluso Artemis, segun Libanio, velaba por el buen encauzamiento de sus 
sacrificios : « De que ella se preocupa por entero de los hombres, he aqui una 
gran prueba : pues, cuando los hombres le sacrificaban hombres porque creian 
que habia que honrarla con las mas excelsas ofrendas en agradecimiento de los 
mas excelsos dones, ella cambiò la costumbre, porque incluso entre quienes la 
honran de esa manera, se la honra con sangre de un ser vivo (V, 32) ». El propio 
sofista asistió (Fortuna mediante) a una fiesta muy similar en Corinto : διά την 
Τύχην άπελελύμην, ώστε τήν Κόρινθον εΐδον ού φεύγων ουδέ διώκων, άλλα 
νϋν μεν έφ’ έορτήν Λακωνικήν, τάς μάστιγας, έπειγόμενος (discurso I, 23) 55. 

Otro de los templos en los que se honra a la diosa es el que se encontraba 
en el barrio de Méroe en Antioquia, denominado asi porque fue la mujer de 
Cambises la que propició su restauración (discurso XI, 59-60) 56. 

De este modo, Libanio entronca con el relato de los acontecimientos que 
propiciaron la composición del discurso (ya advertimos que el sofista demuestra 
su pericia al retrasar hasta el final el cuerpo de la composición) ; en primer lugar, 
Libanio nos situa y nos pone en antecedentes : 

« En verdad, habia un mes eponimo de Artemis, el séptimo mes instituido, 
en el que la costumbre era, en esta Méroe, celebrar una fiesta en honor de la diosa 
en la que Io mas importante era la sangre procedente del combate de boxeo. Y 
habia tantos pugiles cuântas tribus en la ciudad, uno de cada una, y la lucha por la 
victoria era admirable (no por las riquezas gastadas por las tribus en éstos) sino 
que el acontecimiento se parecia a un enloquecimiento en su intento de agradar a 
la diosa.Ciertamente, hace tiempo, todos concurrian al espectâculo y el no ir era 
impio, pero en ese momento al haberse debilitado la fiesta, por un lado los pugiles 
luchaban a punetazos, por otro los maestros de retorica en sus clases, pagando la 

54. El lugar al que alude Libanio es el Muniquion, en el puerto del Pireo ; Calimaco, en 
su Himno a Artemis, verso 259, invoca a la diosa con un epiteto que hace referenda 
a su posición en el puerto del Pireo : λιμενοσκόπε. 

55. Para una valoración y descripción completa de una fiesta pagana, véase el discurso 
IX de Libanio, dedicado a la fiesta de las Kalendas. 

56. El tempio originario habria sido levantado por la reina asiria Semiramis (siglos IX-
VIII a.C.) en honor de la diosa Anaitis, que se asimiló a Artemis junto con la diosa 
babilonia Nana ; esta asimilación està confrontada por la aparición de monedas e 
inscripciones en la region de Attuda, cerca de Caria y Frigia. 
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pena, aunque esto no le parezca a la mayorfa, por ceder a las circunstancias (V, 
43-44) » 57. 

Es bien conocida la actividad « antiludica » que Libanio propugnaba para la 
adecuada education de sus alumnos, por lo que evitarles asistir a una fiesta que 
habia degenerado en combates sanguinolentes era, para él mismo, un acto 
piadoso. 

A continuación, estendo en el tribunal, se presento ante él un alumno para 
una tutoria : « y yo estaba solo en este tribunal, no mucho después llega un 
alumno trayendo un discurso ya que a menudo le habia dicho que, cuando 
tuviera la oportunidad, viniera con el texte ; y en efecto era un texte acerca del 
discurso. Y corno considerò que ya era el momento oportuno, el jovencito se 
presentò (V, 46) ». Pero al inviter al joven a que se sentara, se produjo un 
tremendo derrumbe de una parte de la cornisa situada por encima de la puerta : 

« Y entonces cuando hübe llegado me senté en mi sillon después de ordenar 
a aquel que hiciera lo mismo en otro ; cuando no habia leido aun 400 versos veo 
el polvo precipitândose por encima de la gran puerta central. Después una gran 
oleada desprendida de piedras se precipito violentamente y se vino al suelo, 
partiéndose muchas (V, 48)... . Y esta parte que se habia desprendido era la 
comi sa extendida por encima de la puerta corno adomo, habiendo sido colocada la 
piedra que brillaba sobre la que no era tal ; una parte la habian introducido aqui, 
en la que habia sido excavada para receptâculo de la mejor, a la otra la dejaron 
sobresalir para que fuera disfrute de los que la vieran. Durante este tiempo se 
mantuvo firme gracias a la parte que servia de union (era ésta un pequeno trozo de 
madera) pero con el tiempo aquella se deterioro y cedió lo que estaba ajustado (V, 
51)». 

El relate de lo que podia haber acabado corno una desgracia (una mas en el 
abultado curriculum de enfermedades y accidentes del sofista) concluye con una 
alusión (la enésima al cabo de su obra) a Homero : « Pero ésta me salvò, corno 
habria dicho Homero, y devolvió los hijos a sus padres (V, 52) » 58. 

El capitelo final pone un broche circular a teda la composición : « Asi 
pues, me es posible vanagloriarme, segun las palabras de Simonides : los 
hermanos del mismo padre que Artemis salvaron también a aquel. Ciertamente, 
Simónides, a cambio de lo que cantò, obtuvo aquel honor de parte de los 
Dioscuros, y en mi caso sucede igual incluso antes de mi canto. Pero he aqui que 
ya les hemos pagado, y sera competencia de ella y de Apolo, el jefe de las musas, 

57. La dificultad para traducir el pasaje (διδόντες μέν δίκην ού δοκοΰντες τοΐς 
πολλοΐς, καιρφ δε ε’ίκοντες ; V, 44) con un sentido que entronque con el relato 
parece haber superado a todos los que hemos intentado traducir (al inglés, francés o 
castellano) el discurso ; desconocemos la intention de Libanio, o si se trata de un 
fallo en la transmisión. 

58. lliada, XI, versos 75 1 -752. 
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el juzgar si hemos hablado mal de ellos (V, 53) ». El epilogo de este discurso 
contiene otros dos topicos presentes a lo largo de la retorica de època imperial : 
cerrar el discurso estableciendo un lazo atemporal con los autores clâsicos (ya lo 
habia hecho asi su admirado Aristides en su Lalià a Asclepio, 12, y en su Himno 
a Atenea, 29, con Pindaro y Esquilo respectivamente) y considerar saldada la 
deuda con la divinidad, volviendo asi al proemio del discurso, en el que él 
mismo se exigia pagar su deuda para con Artemis. 

Los diversos aspectos que debemos resaltar de este discurso inciden en las 
lineas desarrolladas en este trabajo : la mitologia (corno simbolo del paganismo) 
aparece unida a la retòrica corno material literario sobre el que trabajar, elegir las 
direcciones oportunas (en el caso de la diversificación de las tradiciones 
mitológicas) o inventar sobre el material dado ; por lo tanto, una època en la que 
el cristianismo se està imponiendo paulatinamente de manera oficial, el 
paganismo de Libanio se muestra no tanto corno una opción religiosa, sino mas 
bien corno una forma de « paideia », de sistema educativo y de valores morales a 
favor de la « polis », por mas que este sistema social hubiera dejado paso hace ya 
tiempo a la politica centralista imperiai. 

Libanio sintetiza a través de la figura de Artemis todas estas preocu-
paciones ; la diosa es la salvadora de nuestro sofista y es un darò exponente de 
los grados de sincretismo e hipóstasis que tenian lugar en la parte mas orientai 
del Imperio Romano. 

Alberto Jesus QUIROGA PUERTAS 
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