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INTRODUCCION

En medio de la inseguridad, sin explicérnoslo,
sin quererlo tal vez, fulgura por un momento,
para volver a ocultarse, lo otro de nuestro
mundo cotidiano: todo puede volver de nuevo a
su estado anterior, todo puede también reves-
tirse de valor y de sentido.

LUIS VILLORO, "La mezquita azul: una experien—
cia de lo otre",

La mayoria de los libros sobre filosofia de la
religidn pretenden comenzar con una definicibn
precisa de su contenido social. Algunas de es-
tas supuestas definiciones posiblemente nos a-—
parecerdn en otras partes de este curso y no
seré tan pedante como para enumerarlas ahora.
Sin embargo, el hecho real de que hay tantas y
tan diferentes es suficiente para probar que
1a palabra 'religifn' no puede significar nin-
gin principio o esencia individuales, sino que
mis bien es un nombre colectivo,

WILLIAM JAMES, Las variedades de la experien-
cin religiosa. Estudios sobre
la naturaleza humana (Conferen-
cia 1I, "Delimitacidn del tema")".




En este trabajo se persigue, bdsicamente, la idea que
tuvo el orfismo sobre el mal.

Como tal idea aparece en la conclusibén de la teogonia-
antropogbnica orfica, es decir, en un texto mitico, convie-
ne ver, primero, el valor que tiene el mito como "modelo e-
jemplar" y como forma de conocimiento,

Con base a2 lo que es el mito, desde algunos de sus as-
pectos fundamentales, se comprenderd mejor el cardcter for-
mal y funcional del mito teogdnico~antropogbnico Srfico.

De manera que en el primer capitulo se trata de defi-
nir el mito, de verlo como un testimonio valioso de cierta
fase o cierta parte de la mente humana; no como reflejo in~
ferior de pensamiento, sabidurfa gratuita, inlitil o verdad
a medias, subordinado a las normas del discurso racional,
sino como una singular expresién dotada de sentido origina-
rio, forma particular y elemental del conocimiento, modo ay

ténomo de explicar la realidad, como logon didonai ("dar ra

z6n"), un dar cuenta que, como considera Cassirer en funcibén
de la filosoffa, "manifiesta una direccidn originaria del
espiritu, un modo independiente de configuracién de la con-

ciencia"z, o sea, una forma peculiar y fundamental de expli



car la realidad.

Veremos también, en este primer capftulo, la origina-
ria tipologia mftica de Salustic el neoplaténico (n. 370),

e intentaremos una brevisima historia del mito, destacande
algunas concepcicnes relevantes del conocimiento mftico: la
de Voltaire, Vico, Schelling, Goethe, L&vi-Strauss y Ricoeur,
con el objeto de apreciar mejor la &rfica expresién mitica
del mal.

Pensamos que la aportacidn del movimiento 6rfico, en lo
referente a la idea del mal, por ejemplo, influye decisiva-
mente en el pensamiento de Platdn.

Con la idea 6rfica del mal, y todo lo que ella implica
tanto en el orden metafisico como en el moral, se crea el ger
men y el subsuelo del edificio platdnico,

No se podrd comprender cabalmente el platonismo sin su
embrién 6rfico; escribe Nicol: "Cuando Platén recomienda la
bésqueda del camino que nos permita regresar a nosotros mig
mos, reproduce en conceptos de filosoffa esa misma bisqueda

que encuentra un desenlace religioso en el orfismo",

El or
fismo no sélo es un antecedente histérico de Platén, sino tam
bién y en especial su ralz misma, a propSsito de la razdn gue
da el propio orfismo sobre el origen del ser humano como un
ser malvado, en cuyo caso cabe preguntarse si hay o no una &-
tica érfica, tal como nos lo interrogamos en el capfitulo ter-
cero.

La habrd, si no a la manera del Estagirita, si con el

grado suficiente paEa ser admitida en la historia de la fi~



losofia: ésta tendrd un estrato &tico y metaffsico un poco
mis profundo; otro corte transversal emergerd con la &tica
brfica con vista a la diacronia moral escética, afirmativa.
En este mismo tercer capftulo, vemos ln imagen gue se

ha conformado de Orfeo, desde su posible origen histdrico,
social y econdmico, y el carécter del movimiento 6rfico, Dis
tinguiremos aqui los rasgos principales de Orfeo: el sacerdo
tal, profético y chaminico extético; el sectario, indepen-
diente, negador y herético, El hierdtico y desterrado Orfeo
como fundador y fundamencadur‘de un movimiento metafisico-mo

ral y de un nuevo orden mitico-existencial; como liberador:

o

on el conocimiento del mal se crea la necesidad de la libe~

racibn, la cual engendra la del liberador: Orfeo, el creador

de una nueva religldén cuyo principal acto de fe (creencia
dogmética) era el de liberar la psykhé, esa partfcula oculta
e indestructible con guien se identificaba el &rfico: "yo"
soy mi "alma", pudo decir Orfeo, capaz de expresar las mo-
dulaciones del ser, los matices contrastantes de la propia
alma. Maestro humano, su doctrina estaba incorporada a una
coleccifn de textos; quienes congeniaban con &1, podian to
marlo como su profeta, vivir la vida 6rfica y llamarse &r-
ficos. Sus ritos, como nos dicen los especialistas, eran los
Orphikd, y en la religidn que practicaban se infundirfa un
nuevo espiritu. Orfeo como un "intérprete" (hierocerynx),

un intermediario entre lo metafisico y lo mundano, puente
que enlaza la produccidén mitica y la materialidad histéri-

ca.



Se vera también la decisiva importancia, para el orfis~
mo, de la conducta iniciftica como préctica que condiC1o;a
la madurez espiritual, el crecimiento ontolbgico y la exten
sién existencial, junto con la purificacibén fisica y moral
como experiencia ascéticamente responsable, pura y des-vivi
da para la liberacidn del anthropos, pues "alma" y "yo" sonm,
para el drfico, idénticos, una y la misma entidad; proceso
liberador: tendencia a proyectar y objetivar la libertad del
ser humano a partir del conocimiento (gnosis) del mal.

En el @iltimo capfitulo, conseguimos la idea que tuvo el
orfismo acerca del mal, Consta de dos partes, La primera, eg
td dedicada a valorar el carlcter formal y funcional del fi-
nal de la teogonfa-antropogénica 6rfica; la segunda, 8 ver
el contenido del mismo mito del mal.

En la primera parte de este {iltimo y medular capitulo,
por ejemplo, se insistird sobre la conformacibn de 1la termi
nal del mito 6rfico del mal: estd hecho con "imfigenes menta

les"

que participan tanto de la expresibén simbélica como del
discurso conceptual, m&s racional que sensible, Tal hechura

pugna por una legitimidad objetiva sin desprenderse por com

pleto de su sentido alegérico., iFantasia connotativa o filp

soffa dennotativa? Ni una ni otra: ambas. Principios origi-

narios y fundamentales, Abundaremos sobre este problema bhi-

sémico.

Asimismo, en esta parte veremos la estructura dinfmica

del mito 8rfico del mal como reguladora de un "topocosmos";

los dos componentes bisicos del propio mito: el axis mundi



y el espacio sacro; su aspecto sincrénico con posibles y pe-
culiares alcances diacrbnico-morales. Destacaremos su nrigi-
nal fase antropogénica, principio del dvalismo alma-cuerpo
(drama que en el mismo orfismo desembocard en un monismo);
su planteamiento, también original, del problema de lo uno y
1o miltiple {iprincipio "dia-1&ctico"?); su comportamiento
cono Ethog creador (forma superior de ls conciencia, el pen-
samiento y comprensidén del universo) de un técito consejo
critico: se cuestiona acerca del origen del anthropos, sobre
su ser malvado, sobre su consistencia material y espiritual,
su. condicidn precaria y por tanto necesitada, contribuyendo
a su superacibn, a su cumplimiento de un ideal ético que cap
biaria su destino y fundarfa una nueva historia, otra posibi
lidad existencial, libre, a partir del conocimiento del mal
que en principio propone el propio mito de la teogonfia-antrp
pogbnica &rfica, configuracién retdrica de persuasién y con-
vencimiento: mortal, mirste aqui, en este espejo mitico, di-
te cuenta que devienes malo; puedes enmendarte, encomendéndo
te de seguir la #&skesig ("forms de vida pura") &rfica, Asf
pudo decir el orfismo, con base a este mito antropogdnico
del mal y a su "purificacidén" (kétharsis) fisica y moral, a
su régimen de vida moral ascético que apuntaba a la libera-
cidén de la propia pgykhé. Consideraremos este caracter doc-
trinario, diddctico y moralizante; virtual formador de con-
ducts, en tanto que "modclo ejemplar" desbordado de ser, de
este mito donde sé cimenta y procesa el mal: centro de gra-

vedad, atencidn y concientizacidén; fuente de conocimiento,



alimento espiritual, Causa creadora de necesidad de liberar-

se, Re-flexién gobre el mal y antfidoto contra el mal mismo

al ser parte central y originaria de un programa tedrico-vi
tal, de un proyecto ético-moral que incrementa y acrecienta
la calidad humana gingular,

Si, para Aristteles, mythos, &thos y didnoias, son los

elementos esenciales de la tragedia‘. éstos se empiezan 8
dar y conformar en las sectas de iniciacién mistériC85 (en
las eleusinas, pitagdricas y gnbsticas, por ejemplo), en es-
pecial en la 6rfics, en cuyo caso, ademls de ser el orfismo

el precursor de la misma tragedia, debido & su formalizacién

mitica (y representacional, rituval), y no por mero anteceden
te histdérico, supera el plasntesmiento trigico, desde el pun-
to de vista ético y por su misma consistencia formal,
Mientras que la tragedia acontece precisamente por su
resquebrajamiento de la forms mitica-&tica~diancética, aun
obedeciendo 8 un esquenma herdico que también se queda sin-
sentido, la formacién Srfica se reanima y renueva, se for-
talece, es ciclica y ascendente, espiral esperanzadora: hay
superscibn ética, progreso humano, direccibn de fuerzas cua
litativas; no asi la trdgics, cuyo ciclismo es descendente,
cabtico, anulante. El mito Srfico muestra un mal para ser
liberado, curado; superado: trascendido. El mythos ético-
dianoético trfgico, en cambio, se desvanece y disipa: el

Prometeo encadeaado, por efemplo, de S6focles, termina con

un terremoto, La catarsis trégica, herencia matizada de la

6rfica, acaba en blanco -o en negro: los extremss como dos
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foreas de la sismidad-, sip asistencis divina (Ayax sof§-
cleo siente que el piso se le hunde), cuando que en la pre
sentscibn y representacidn del principio renacentists 6rfi
ca, cuya catarasis ademis de ffsica {(bBquica, dionisiasca) y
moral, es religiosa {teniendo como principio vital s Baco
-Dionisos~, el “retohador"), condicions el crecimiento éri
¢o, el progreso humano; posibilita la pogibilidad de la 1j
beracidn del mal: salvacidén y alivio del slma, curs del ig
dividuo. En ls tragedia se cancelan las posibilidasdes huma
nas; en la mitica experiencia Srfica, se vivifican, tenien
do el mal como principio de libertad, El armszén del mito
Srfico del mal se fortalece y revigoriza, tebrica y précti
camente; el esquema tr8gico se fragments y se seca: dos
formas apuestas de planear y realizar sspiraciones huma-
nas, SG6lo la brfica es la unitaria y positiva: engendra y
eleva ls estatura &tica del ser humano. El esquema mitico
cambia de forma, pero jamBs la pierde: se conserva como
fuente de conocimiento y posibilidad de liberacién. »
Con la pérdida de ls forma, ls tragedia pierde la no-
cibén del tiempo y del espacio, se queda sin orientacids de
la vida en cualquiera de sus manifestaciones (divinas, na-
turales y humanas), sin "topocosmos” paradigmitico; la &r—
fica, en camblo, es una forms que articula, concentr&ndo-
los y elevéndolos, tanto sus planteamientos mitico-malignos
como la aspiracicones libertarias y las necesidades espiri-
tuales de los nebfitos: conserva y vigoriza su prople ideal

ético-moral de ser libre. Forma ejemplar a seguir, arqueti-



po imitable, objeto de representacibn en gue el sujeto se
fundiris y transformar{a. Forma paradigmitica, producto de
una nueva mentalidad, que trasciende ls tr&gica ruabo a la
metaffsica; a la ciencias filosdfica, la ﬁlatén&ca, digamos.
Forps de la teogonla-antropogdnica Srfica {mito del mal) cy
yo contenido veremos en la segunds parte del diltimo capftu-
la,

En esta Gltima parte, se ver&i la idea que tuvo el or-
fismo acercs del mal. Ides mal&vols gque, al aparecer en la
conclusibn de la teogonia-antropogénica brfica, nos empeza
mos a preguntar por los componentes légicos de la terminal
de eate mismo mita: fcull es la natursleza de Dionisos ni-~
fio, objeto del mal? iCu8l es el carfcter de los principios
ético-politicos que protagonizan este desenlace mftico?;
tLebmo es sy comportamiento? {Quidnes son los Titanes; qué
representsn, qué significan? iQuiénes y cbmo son, pues, las
entidades mis relevantes gque constituyen la mentalidad de
este mito 6rfico del mal?; lcudles sus pugnas "dia~léeti
cas"; sus vicisitydes y vaivenes, a qué causas obedecen Yy
cufiles son sus coensecyenclas? La historia, descubridora
del ser, swele ser también la via, el recursec b&sico para
ubicar un problema y conferirle una orientscibn, una posi
ble respuesta. Apelaremos o la tradicifn griegs con el fin
de que dote de sentido el planteamiento &rfico y contribu-
ya & valorar la aportacibn del orfismo respecto al propio
helenismo clfsica.

Bn esta perspectiva, se seguirf la genealogis ontold~
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gica tanto del héroe civilizador Dionisos y del §rfico Dio-
nisos nifio, como de la naturaleza titdnica, por cuyo encuepn
tfo mutuo se empezar8 a definir el mal como oscura fuerza

desintegradora y retrbgrada, encarnada en los Titanes, cuya

victima ser5 la unidad progresiva dionisfaca que no dejars
de evidenciar sus poderes divinos y antropombrficos, huma-
nos, A partir de entonces, lo titfnico dejs de ser sdlo un
simbolo mitolégico y se convierte en la designacibn de un

rasgo csracteroldgico: lo ;testiguaré Platén en sus Leyes,
101c,

Tit&nica, malveda y oscura fuerza desintegradora y re-
trograda que incidirs en el gdma, entidad opresora de la
psykhé, 1a cual el orfismo pro~curard salver, purific8ndo-
la, desviviéndose libre. Doble significado del mal: el ritd

nico y el somético; upe divino y el otro material., Ambos

traerd consigo el ser humano desde su nacimiento; de ambos
padecimientos habrd de curarse a través de la catarsis fi{-
sica (béquicn, dionisiasca) y moral, con base nl "conocimieg
to" (gnosis) mitico y al "re-conocimiento” (gnagndrisis) de
81 mismo como un ser dohlemente maligno, en cuyo proceso se
crea la necesidad de liberar al "yo" psfquico, que egulvale
al alivio momentdneo.

No hay terapia sin diagndstico. Para que haya cura es
necesario primero el comocimiento del mal., El orfismo, fren
te al mal universal, respondid con su principio {origen y

fundamento} mitico, aportando su versidn del mal, reconoci~

éndose en &1, asumiéndolo y asumiédndose dos veces maligno,
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contribuyendo a su cura, que es la ascesis radical y total®
del alma, la liberacidn del "yo" humano mimético.

Dicho de otro modo: la libertad humana es jindividual,
principia con el conocimiento del mal titdnico y somdtico
(eapiritual y ffsico), mitico y moral; metaffsico y mate-
rial: intemporal e histérico, y con el autorreconocimiento
del sujeto como divino y corporalmente malo. El mal &rfico,
al pasar por el tamiz del conocimiento, da como resultado
la libertad psiquica del "yo" humano. Lo veremos, pasando,
en definitiva, por lo que pensamos es el esqueleto, la ra-
diugrafia del final de la teogonia-antropogdnica Srfica (mi-
to del mal), y que se podrila sintetizar en estos puntos a-
xiales:

1. Dionisos nific es despedazado por los Titanes

2. Dionisos renace de su propio corazbn por boca de A-

tenea, y a partir de entonces es el "nuevo Dionisos"

3. Los Titanes son fulminados por el mismo Zeus

4, De las cenizas de los Titanes nace el género humano

5, E1l género humano hereda:

a) La parte maligna (titénica);
b) La parte divina (dionisfaca)

6. La parte maligna (a) incidir& en el cuerpo (géma);

a la parte divina (b) le corresponderd el alma (psy-
kne)®,



L(QUE SE ENTIENDE POR MITO?

Aquf es sospechosa la transpsrencia del mito, En
él estd todo: la inteligencia, el enfrentamiento
a los dioses, el engafio a la muerte, la resurrec
cién y la tarea eternamente realizada. Filosoffa
perenne y per [...] no ha
de ser el fil6sofo ni siquiera la historia quien
carge una y otra vez los sistemas del Sisifo fi-
losdfico, sino la subyacente filosoffa que, bajo
mAscaras diversas por mAs que limitadas, repite
una y otra vez sus fatigadas estructuras.

JUAN A, NURO, Los mitos filosbficos., Exposicisn
atemporal de la filosofis (7).
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i, 1. E1 mito como "modelo ejemplaxr"

Segln £liade, €l mito es relato, historia originaria;
es, tambidn, revelacidn de misterios sobrehumanos, de he-
chos sobresalientes: "el mito relata una historia sagrada,
es decir, un acontecimiento primordial gque tuvo lugar en el
comienzo del tiempo, agb initic., Mas relatar una historia sa
grada equivale B revelar un misterio, pues los personajes
del miro no son seres humanos: son dioses o héroes civiliza
dores, y por esta razbfn sus gesta constituyen misterios: el
honbre no los podria conocer si nc le hubieran sido revela-
dos"s. El mito es, pues, 1s historia de lo acontecido en el
tiempo de origen (in illo tempore), el relato de lo que los
dioses o los seres divinos hicieron al principio del tiem-
po.

Decir el pito equivaldrfa a revelarle, estableciéndose
un copocimients revelatorie, cuya verdad se vuelve apodicti
ca; indisoluble: abseluta. Por ejemplo: “As{ es porque esth
dicho que es asi"q. expresan los esquimales netsilik, para
justificar lo bien fundadas que estén su historia sagrada‘y

sus tradiciones religiosas. O sea: la verdad del mito es ad
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soluta, pero novedosa, creativa: proclama la aparicidn de
una nueva situacidn césmica o de un acontecimiento primor
dial, Asimismo, el mito consiste siempre en el relato de

una crescidn: se cuenta cdémo se efectud algo, cémo comen-
25 a ser. De aqui que el mito apoye a la ontologfa; habla

de realidades, de lo que sucedié realmente, de lo que se

ha manifestado con plenitud.
"Se trata ~dice el mismo Eliade~ evidentemente de rea

lidades sagradas, pues lo sagradoc es lo real por excelen-

cia. Nada perteneciente a la esfera de lo profano partici
pa en el Ser, ya que lo profano no ha recibido un fundamen
to ontoldgico del mito, carece de modelo ejemplar"lo.

Con la consideracidén bésica del mito como "modelo e-
jemplar™, se constituye una dualidad no menos arquetipica.
Por un lado el &mbito trascendental, donde principaslmente
radica el Ser, lo sacro identificado con lo real; la ver-
dad verdadera, digamos, insoluble, aqui también estriba,
en esta dimensién intemporal, Mientras que por otra par-
te, se encuentra el &mbito inmanente, profano e histdri-
co, el del ser minlisculo de una realidad cambiante y por
ende finito, falible y vulnerable, cuyas verdades son con
tingentes, relativas. En conjunto, hay un arriba y un aba
jo como principio cosmolégico y simbélico con que empieza
a dotarse de sentido de orientacién el ser humano. Sin es
te primer arquetipo ("modelo ejemplar") nada tendria sen-
tido; todo careceria de significacién: serfa el reino de

la mismidad, Lo que 8in duda seria tan triigico como aquel



que nada supiera distinguir: la locura total, E1l olvido to-

tal. La total ignorancia no-real, el no-ser, la perdiciédn,
E£n cambio, "el trabajo agrfcola -por ejemplo eliadeano~

es un trabajo revelado por los dioses o por los héroes civi

lizadores” que "constituye un acto a la vez real y signifi-
signifi

cativo, Comparémoslo con el trabajo agricola en una socie-
dad desacralizada: aqui se ha convertido en un acto profa-
no, cuya finica justificacibén es el beneficio econdmico. Se
trabaja la tierra para explotarla, se persigue el alimento
y la ganancia. Despojado de simbolismo religioso, el traba
jo agricola se hace a 1la vez 'opaco' y extenuante: no reve
la significacibn alguna, no depars 'abertura' alguna hacia
lo universal, hacia el mundo del espiritu"“.

Y ninglin dios o héroe civilizador revelard jamés un ac
to profano. Por el solo hecho de pertenecer al ambito del
Ser, los dioses mismos o "antepasados™ actuardn sacramente,
esto es, su actividad serd por naturaleza trascendente, crea
dora; asf lo referirén los mitos, de manera ejemplar.

Por el contrario, lo que los seres humanos hacen por i
niciativa propia, sin modelo mitico, pertenece al &mbito pro
fano; por esto, es una actividad vanas e ilusoria; a (ltima
instancia: irreal,

Por lo que, entre més religioso sea el ser humano, ma-
yor es el acervo de modelos ejemplares de que dispone para
sus modos de conducta y sus acciones; o sea, cuanto m4s re
ligioso es el ser humano, tanto més se inserta en lo real vy,

en consecuencia, menor es el riesgo que corre de extraviarse



en acciones no ejemplares, subjetivas y distorsionadoras de
la realidad.

El ser religioso es lo que le permite al hombre parti-
cipar del &mhito del Ser, fundéndose el vinculo vital entre
el arribs y el sbajo a través de 1a "palabra” mitica, pues,
como dice G. van der Leeuw: "El mito, propiamente dicho, no
es otra cosa que la palabra misma. No es una especulacién o
un poema, no es una explicacién primitiva del mundo o una
filosoffa en germen (aunque también puede ser todo esto y
lo sea a menudo). Es una palabra hablada que posee poder de
cisive cuando se repite. Porque asi como la repeticibn con-
viene a la esencia de la accibén santm, pertenece a la esen—
cia del mito el que se relate, que se diga siempre de nue-
volZ,

Es decir, el mito es una entidad viva; unas palabra que
se perpetra: ejecutiva, De aqui que mito y rito se lleguen
a confundir, mutvamente diluciddndose, reciprocamente ha-
ciéndese creibles, E1 mito, al "repetirse”, en realidad se
representa de manera yivida; se actualiza como realidad pre
sente y viva, cargada de sentido. Por esto, el mito, més
que ser una mera consideracidn, es una actualidad; més que
un suceso que se repite de modo simple, una realidad gue se
vuelve a vivir: es la expresidn repetidora de un aconteci-
miento poderoso que ha sucedido de una vez por todas, Per-
petracifn er la palabra que destaca siempre de nuevo el po
tente hecho relevante de la celebracifn primera que confor

ma y decide (afirma): el suceder mitico es fnico e intempo
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ral , tipico y "eterno", Suspende el tiempo; queda fuera de
la temporalidad. "El mito - escribe G. van der Leeuv- toma
el suceder y lo coloca sobre si, en un terreno propio. A-

‘eterno', sucede hoy y siempre,

qui, el suceder se ha hecho
sirve de modelo"l3. Por ejemple, lo que en la naturaleza es
un hecho diario (comiin y corriente), la puesta del sol, se
hace algo excepcional en el mito. Hay que perpetrarlo, para
que el acontecimiento siga siendo algo vivo; algo que invo-
ca la vida, a diferencia del concepto que abstrae de la vi-
da, en oposicién a la teoria que habla, digamos, de la "ley
de la gravitacidn”, haciendo abstraccidn de todo peso real
y tratando de reducir a una férmula inerte el polifacético
suceder vivo. El mito habla de "aquel salto absurdo, atrope
llado, por el cual todas las criaturas de la tierra vuelan
de regreso hacia su corazdn tan pronto como se han solta-
don14 (G. K. Chesterton). "Salto" vivido, opuesto a la "ley
de gravitacién" newtoniana. En el primer caso, se evidencia
el cardcter afirmador (decisivo), creativo y formador de 1la
realidad; en el segundo caso, se manifiesta el debido acla-
ramiento de la causa de un fendmeno en términos racionales:
el mito forma y crea el fendémeno. "El mito -dice G. van der
Leeuw~ que da cuenta de la situacién y forma caracterfstica
de una roca en el mar, al relatar,apor ejemplo, que un ante
pasado la lanzd allf, refuerza y garantiza, renueva y, por
as! decirlo, fija la existencia de este objeto sSlo por el
hecho del relato. La estructura misma del mito exige, por e

sencia, que se repita, se represente, se baile"ls.
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£l mito dice esencislmente, express de modo decisivo,
afirmador; revela la sacralidad absoluta, porque relata 1ta
actividad creadora de los dioses; desvels 1a sacralidad de
su obra: describe el mito las diversss y a veces dramiiticas
irrupciones de lo sacro en el mundo que a la vez se sacrifj
ca. Por esto, dice Eliade, "entre muchos primitivos, los mi
tos no pueden recitarse indiferentemente en cuslguier lugar
y momento, sino tan s36lo en las estaciones més ricas ritual
mente (otofio, invierno) o en el intérvalo de las ceremonias
religiosas; en una palabra: en un lapso sagradn"'ﬁ. siendo
la irrupcidn de lo sagrado en el mundo referido por el mito
lo que realmente fundamenta el smundo. De manera que: "copo
mito muestra cémo ha venido a la existencia una reslidad,
sea &sta la realidad total, el Cosmos, o tan sblo un frag-
mento de ella: una isla, una especie vegetal, una constity

cibn humana. Al narrar cémo han venido las cosss s la exig

tencia, se les da una explicacién y se responde indirecta-
mente a ctra pregunta: &por gué han venido a la existencia?
El 'por qué' estd siempre imbricado en el 'cémo'"l7. Y esto
porque sl relstar la manera cSmo ha nacido uns entidad, se
"revela" la introduccifn de lo sacro al mundo {ya partici~
pante del Ser), causa Gletims de toda existencis real.
Siguiendo a Eliade, al ser toda creacién abra divina ¢
introduccidn de lo sagrado, representa también una fnsufla~
cién de energfa creadora en el sundo. De aquf que tods crea
cidn estalle de plenitud. Las figuras civilizadoras (dioses

o héroes) crean por exceso de potencia, por desbordasiento
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de energfa; su fuerza es tal que acaban por producir nuevas
entidades: refuerzen la reslidad. La incrementan. 0 sea:.ls
creacibn se hace por acrecentamiento de sustancia ontolfgi-
ca. El ser, al no caber en s mismo, se desborda en materia
creativa, Por esta razén, "el mito que refiere esta ontofa-
nfa ssgrada, esta manifestacidn victoriosa de plenitud de

ser, se¢ erige en modelo ejemplar de todas las actividades

humanas: s8lc 81 revela lo real, lo sobreabundante, lo efi~

caz"ls. Por 1o tante, el ser humano deberd hacer 1o que los
dioses o hé&roes civilizadores hicieron al principio; es de-~
cir, debers de actualizar la creacibn de los mismos dioses:
representar -~imitar~ la obra divina. Renovarla: ritualizar~
la. Revivirla simbblicamente: celebrarla, Sacrificarla,

De manera Que la funcién fundamental del mito es la de
"fijar”, sincrénicamente {especie de corte distintive en el
homogénes devenlr discrénico), los modelos ejemplares de tgo
dos los ritos y de todas las actividades humanas significa-
tivas; por ejemplo: el alimentarse, trabajar, educarse. El
ser humano, al comportarse como tal: enteramente responsa—
ble (consciente y elector), estar§ imitando la labor para-
digmdtica de los héroes civilizadores y repitiendo sus ac-
cionés. sean éstas fisiolbgicas: el comer, la realizacibn
del acto sexual; o sociales, morales, econdmicas, bé&licas,
amorosas,.de pesca: culturales. Una bacante, pongames por
caso, imitar§ mediante sus ritos orgifisticos, el drama pg
tético de Dionises; un Srfico también repetird a través de

su ceremonial de iniciacidn las hazaiiss originales de Orfeo.



22

En definitiva: "No se llega a ser verdadero hombre, salvo
conforméndose a la ensefianzs de los mitos, salve imitando

"19. sentencis el mismo Eliade. La repeticién

a los dioses
idéntica de los modelos divinos significa, por una parte,
que el ser humano, al imitar a los dioses, se mantiene enr
lo sagrado y, en consecuencia, en la realidad; por otro 1lg
do: debido a la representacidn continua de los actos divi-
nos paradigmiticos, el mundo se sacraliza (se santifica: se
sacrifics}, La experiencia religiosa del ser humane contri-
buye al mantenimiento de la sacralidad del mundo, distin-
guiéndose el propio ser humano respecto a cdmo se encontra-
ria en el &mbito profano: carente de ser, degradado ontold~
gicamente. En cambio, en el espacio sacro, el ser humano anp

plifica su eastaturs ontoldgica.

1.2, El mito como forma de conocimiente

Por otra parte, ya Salustie (n. 370) el neoplaténice
~que no el cinico, nas aclars José Ferrater~ consignb di-~
ferentes tipos de mitos: "los teolégicos, los ffsicos, los
psiquicos, los materiales y los mixtos. Los mitos teolbgi-
cos (usados por los filbsofos) son los esencialmente inte-—

lectuales e incorporales, los que consideran a los dioses

en su esencia, Los mitos fisicos (usades por los poetas)
explican las operaciones del alma, lLos mitos materiales

son los propios de las gentes sin iastruccibn cusndo pre-
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tenden entender la naturaleza de los dioses y del mundo. Los
mitos mixtos son los usados por quienes ensefian o practican
ritos de iniciacisn"20,

Sea de un tipo o de otro, el mito por lo regular cs cay
sa de conocimiento, entendido como el acto de intuir, apreh-
vnder y alin penetrar la realidad natural, divina y humana.
El comin denominador de la tipologfa mitica salustiana es la
gnosis ("conocimiento"); sea "intelectual, explicativo” o
"enseiiado”; si alguna funcidn cumple el mito, ésta es de or-

den gnoseoldgico y epistemoldgico (de episteme: "conocimien-

to"): en todo caso da cuenta, "razbén" (logos) del comporta-
miento de determinada realidad psiquica, espiritual o munda
na, vitales todas ellas. Cualquiera que sea el mito, si en
verdad lo es como "modelo ejemplar" (Eliade), no puede serlo
sin que sea también cognoscitive, sin que genere conocimien-
to alguno. La primera realidad que se crea en el desborda-
miento ontoldgico del mito es precisamente cierto conocimien
to, el verdadero. La primera entidad que se crea en el des-
bordamicnto ontoldgico del mito es en verdad la del c&noci-
miento. El mito mismo, al desbordarse, al expresarse, se da
como conocimiento cierto. De ahf que mito y conocimiento se
equivalgan, se asemejen al grado de confundirse., Ambos se ex
plican, modulan aquello que contiene su ejemplificacién, El
.ser se excede, se derrama de si, pero con fundamento, no vp
cfo o estéril: con conocimiento de causa, esencial, real; el
conocimiento como cimiento del mito. Conocimiento originario:

fundacidn del mito. No hay mito sin conocimiento.



Aungue né todo conocimiento es mitico. Para que lo fug
se, tendrfa que cumplir, b&sicamente, con ser "modelo ejem~
plar”, Bn efecto, conocer no implica, necesariamente, crea-
cién mitica. En el caso del conocimiento profano {continuo,
homogénes), el nihilista, digamos, sl carecer de un axis
zundi y, por tanto, de un espacio sagrado, que le permita
ascender & un Arriba topocbsmico, y en torno al cual se coen
figure una dimensidn cualitativa, valiosa y virtuosa, no es
innovador, sino que obedece a una homogenecidad mundana, in-~
distinta, a un mero transcurso sin sentido pragresivo, sin
superacién ontoldgica, sin orden, inundado: vacio y pasive
(puro padecer, puro pathos), cuya cerificacién tiere cabi~
da, nada mAs, en la mismidad. S6lo indiferencia hay en el
néusico Roquentin sartreanc y en el extranjero (éexiliado

de todo axiaos, de todo "valor sacro”, como el Ayax sofd-

cleo?) camusiano. Y, aun cuande, como dice Marfa Zambrano
(El hombre y 1o divino), el hombre contemporfneo ha llega
do al extremo de querer sacralizar la nada, ello no seda-
la mis que el alto grado de fragmentacidén critica de valg
res humanos en la actuslidad, muestra de la resquebrajady
ra del axis mundi, de la falta de centro sacro y carencia
de creacibén mitica cognoscitiva éontraria a' la confusidn
de la parte con el todo -absolutizacifs de lo contingente-
tendiente a adorar falsos dioses, como en el caso de Feuer
bach, que deifica al hombre mismo, lo idolizs; asf también
el joven Hegel divinizard al sujeto. Y otras entidades se

vér&n totalizadaa: 1a Historia, el Progreso, la Ciencia,
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el Arte, etc,

Escribe al respecto Elsa Cross: "En relacién con la fi
losoffa, el mito manifiesta, segfin Cassirer, 'una direccidn
del espiritu, un modo indépendiente de configuracibn de la
conciencia'. Algunos filSsofos antiguos vieron en los mitos
s6lo formas inferiores de pensamiento: 'sabidurfa infitil' o
'verdad imperfecta', acaso porque trataban de subordinarlos
a las normas del discurso racional, sin valorar la esfera
peculiar y propia de su expresién, Tal vez por elle el tes-
timonio que los filésofos dan de los mitos ofrece un inte-
res muy limitado en comparacidn con el testimonio de los
poetas, creadores de mitos, y de las f&bulas populares. La
mente humana crea simbolos cuando no posee los instrumentos
necesarios para expresarse en conceptos, pero también cuan-
do el concepto es insuficiente o inadecuado para transmitir
aquella realidad que por su naturaleza traspone los limites
del conocimiento racional"?l,

Entre quienes se valieron del mito como una singular
expresidon dotada de sentido griginarlo, como una forma par-
ticular y primaria del conocimiento, como una manera autdno
ma de explicar la realidad humana, natural y espiritual,
destacan Voltaire, para quien el mito evidencia una ;erdad
histdrica; Vico, para quien el mito es precisamente una pg
culiar manera de pensar acerca de fundamentales formas de
vida: estilos existenciales, tipicas maneras de vivir. lLos
mitos viconianos expresan modos de pensamiento, semejantes,

implicéindolos a los modos del imaginar y el recordar: modos
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que dan cuenta, razén, de cdmo una nueva realidad Intervie-
ne en la existencia, en la historia, subrayfndose, como fun
damentarfa Eliade, el carfcter creador del mito,

Schelling, por su parte, coincide en ver el proceso af
tico similar al del pensamiento: ambos procedimientos repre
sentan particularidades de la manera en que el Absoluto se
muestra en el momento histbrico, en cuyo caso el mito resul
ta ser una revelacidn divina. Cercana a ésta, la considera-
cién de Goethe: "No hay pensamiento alguno en el fondo del
mito, como piensan los hijos de una cultura artificial, si-
no que &1 mismé es un pensar; comunica una idea del mundo,
pero en una serie de sucesos, acciones y padecimientos"zz.

Habrad épocas en que se privilegiard 1a creacidn mitica,
como en la romadntica; pero otras en que se exaltarf mas la
razbn, como en la de los sofistas, en detrimento de los mi
tos griegos; también la produccidn abstracta del siglo XIX
desplazard, verbi gracia, el mito cristiano., En platdn y en
el propio Goethe, los mitos se desarrollan al margen dé la
conceptualidad dominante, resultando ser expresiones eleva
das y supremas,

Para Ricoeur, en cambio, "el suefio es la mitologfa pri
vada del durmiente y el mito el suefio despierto de los pue-
blns“23. Pero aun aqui, el conocimiento mitico no deja de
estar presente, pues a propdsito del psicoandlisis freudia-
no, se nos habla del mito como del "suefio despierto”, es de
cir, de una entidad y de un proceso conscientes que regis-

tran datos reales, gnoseolbgicos. Sueiio ﬂespierto. suefio ag
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tivo, con sentido crftico, valorativo. Suefio como mitologia
individual. El mito como el acto onirico-conocedor comunita
rio,

El propio Cassirer insiste en el carfcter relevante del
mito como portador de la historia de la humanidad, en cuyos
aspectos decisivos yacen o se muestran posibilidades cultu-
rales, No importa incluso que el contenide narrativo del mi
to sea claramente falso, o sea, que se comprobara que dicho
relato nada tuviese que ver con lo gque en realidad sucedid;
sea como fuere, el mito no dejarfa de operar como supuesto
cultural, como hibtesis histdérica que revelarfa una verdad
acerca de lo real. Pues, "si examinamos el mito en sf mismo
-se lee en "El pensamiento mitico" de la Filosoffa de las
formas simb6licas~, lo que es y lo que &l mismo sabe que es,
nos percataremos de que justamente esa separacifn de lo i-
deal respecto de lo real, esa divisibén entre el mundo del
ser inmedisto y el mundo de la significacibn mediata, esa
oposicibén de 'imagen' y 'cosa' le es ajena [...] Ahf donde
nosotros vemos una relacién de mera 'representacibn', para
el mito existe mAs bien uyna relacibn de identidad real [...]
La 'imagen' no representa la 'cosa'; es la cosa; no sélo la
representa sino que opera coﬁo ella substituyéndola en su in
mediato presente., Consiguientemente, bien puede ser un fndi-
ce de que el pensamiento mitolégico carece de la categoria
de lo 'idesl' y, por tanto, siempre que se tops con algo pu
ramente significativo, para aprehender esta significacién py

24
ra tiene que tranaformarla en un ser o cosa"™ .,
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A su modo, cada mitologia destaca la intrinseca rela-
cibn del mito con la historia, lo que acentiia el carﬁcte?
cognoscitivamente regl del mismo mito.

Ast, Lévi-Strauss25 considera que un mito sufre mutantes

en el transcursc de la historia; tantas que, o bien se rege-

nera en otro mito o bien desaparece. Segiin el autor de Antr

fo

pologla estructural, hay cierta independencia entre el conte

nido de un mito y su estructura; diriase -diffcil de creer-
que la sincronfs mitica perdura en un corte del tiempo dia-
cronico por donde anda la substancia mitica. Lo curioso estd
en que Lévi-Srauss le da meyor importancis a la estructura,
aduciéndole toda una serie de "dualidades" u oposiciones que
llegan a conformar un sistema, a partir de elementales "mite
mas" que se combinan con otros "mitemas" de diferentes nive-
les, Asf también, el andlisis mitico es & partir de conjun-
tos de mitos y por medio de cierta ldégica que descubre su gé
nesis y procesos., La estructura mitoldgica, por consiguiente,
expulsa la hermenéutica de los mitos que explicasen fenbmenos
naturales, que expresaran realidades psfiquicas o que manifes-—
taran formas simb8licas. Lo cual no significa que para Lévi-
Strauss no hubiese conexiones entre las estructuras miticas y
las relaciones sociales, sino que la estructuralidad mfitica
es "innata" de la mente, con normas y actitudes autbnomas.

En sintesis, dird Ruy S&nchez, a propbésito de un mitdlo-
go contempor&neo, "En El mito y el hombre, R. Caillois habla
de lao importancia que tiene el impacto del mito sobre la sepn

sibilidad. £1 mito tiene un efecto de conmocién afectiva., Es
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materia exacerbads que altera las emociones, que toca las

#20 a5t el mito brfico

formas sensibles de la imaginacién
del mal (desenlace de la teogonfa-antropogbnica Srfica),
que ademds cumple con el doble propdsito fundamental de ser
tanto un."modelo ejemplar" como una entidad cargada de c3
nocimiento vital y aun conceptual, explica cbmo y por qué
el mal interviene en la existencia humana y fortalece la
realidad. Es la expresién de la imaginacién primitiva del
orfismo que recoge nociones y experiencias respecto al mun
do sobrenatural y humano, objeto de creencia en principio
y-$iempre testimonio valioso sobre cierta fase o cierta par

te de la mente.
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MORAL ORFICA, ORFEQ Y ORFISMO

Porque es nuestra vida espiritual fntegra -ne simple
mente el conocer y pensar objetivos, en el sentido
de un conocimiento del ser~ la que tiene pures actos
y leyes de actos, que son independientes en su esen—
cia y contenido de loa hechos de la organizacién hu~
mana, Inclusc la parte emocional del espiritu, el
seatir, preferir, amar, odiar y querer tiemen un cop
tenido primigenio o priori que no les ha sido presta
do por el 'pensar' y que la &tica ha de mostrar inde
pendientemente de 1s ldgica,

oy

MAX SCHELER, El formalismo en la &tica y la ética ma

terial de los valores.

Lo peculiar de Orfeo, marca y sefial del alma griegas,
es que el gemido no es queja desesperada, imprecaci~
4n, sino dulzura secreta, misteriosa dulzura que sa~
le de las entrafias del infierno, El arte griego, aun
la tragedia, es solidario de Orfeo, no le desmiente.
Todo horror estard amansado, toda queja envuelta en

dulzura, Y esta dulzura y osta mansedumbre permiti~

rén a la razén, » las razones, entrar es los lugares
infernales; serfin el puente que el alma medisdora ti
ende siempre entre la razfn y la vida en su padecer

infernal; entre el sufrimiento indecible y el logos.

MARIA ZAMBRANO, E1 hosbre y lo divine (27).
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2.1, ¢Erics Orfica?

tEs legitimo hablar de una 8tica 6rfica? Con base en
el criterio de la historis de la filosoffa: no; de acuer~
do a los helenistas o filbsofos sobre &tica antigua como
Rodolfo Mondolfo: si,

8) En cuanto s la primera posicidn, aslo hay histo-
ria de la &tica dentro de los limites de la historia de la
filosofia. Si bien es cierto que ol objeto de la ética son
los sistemas morsles, &stos tienen gue ser comprendidos fi
loséficamente, Lss ideas de carScter moral sons vélidas ai
son criticas, si se justifican como racionsles desde sus
fundamentos y no como meros supuestos sin ser examinados.
Normas y actitudes son stendidas por ls &tica, perc sblo
51 son explicadss juiciosamente tendrd sentido tal enten
dimiento, aun cuande su explicacién y justificacién tengan
base metaffsica o tecldgica; con que sean descritas de mo~
do racionsl, habr& ética propiamente dicha, es decir, filg
séfica, en cuyo caso seriam 1fcito hablar de una &tics anhg
rior a la sccidental; sin embargo, 1s historia de la filo-

soffa y/o la historia de la &tica s6lo admiten que: "la &-
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tica -nos dice Ferrater Mora- como disciplins filos8fica
eapecial ha surgido solamente en su madurez dentro del Oé-
cidente, de modo que una historia de la ética filosdfica
coincide con una historia de la &tica occidentn1“28

Historia que empezarfs, "especialmente madura”, con
AristSteles, quien, en efecto, formalizd de manera cien-
tifica sus concepciones acerca de la é&tica.

A partir de esta perspectiva de la historia de la fi-
losoffa, hay y ne hay en rigor una &tica &rfica. La hay,
por pertenecer el orfismo al Occidente, aunque no 8 la sa-
ners aristotélica, sino como &tica inmadurse y carente de
"digsciplins filosffica especial™: la 6rfica no fue unma &ti
ca propiasente cientifica, pero si su fermento, su germen

o abono, en razbn a su responsabilidad y "comciencia moral"

del mal, por ejemplo, en yvirtud de su fskesis o su manera
de vivir (de su odos bfoy: camino vital, nocién de condug
ta y nocibén del curso de la vida) prescrita para liberar 1ls
psykhé o su "yo" humano oculto e indestructible, Una con~
ciencia moral Grfica del mal que no dejabs de aglutinar un
imperativo &tico, una ley del deber, 1a obligatoriedad im~
perativa y, claro una nocidn del pecado, una comprensibn
culpigéna. un sentido de la vergienza y el pecado criminal,
de la hybris y el soma.

Si bien es cierto gue sntes de la Etica Nicomaguesa ya
exfstia una ética en sentido estricto: la del joven Platén
que tanto se interesé por las virtudes; la autSnoma de S&-

crates no deja de ser fundamental en la historia de la f£i-
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losofia occidental, ademds de viva y por ende actual de tan
reflexiva y racional; la heraclitiana, a pesar -o por lo
mismo- de su fragmentariedad y honda oscuridad; le de Demd-
crito, cuya virtud se basaba en la "armon{a del alma" (prin
ciplo 6rfico-pitagérico-platdnico), entre el conflicto de
las pasiones, con clara finalidad por conseguir la felici-
dad (icomo en Aristdteles?) mds bien interna que material.

b) En cuanto al punto de vistas de Rodolfe Mondolfo,
respecto a la posible "conciencia moral" del 6rfico como
principio ético racional y por tanto filosbfico, éste au-
tor nos dice: "De acuerdo con el mito &rfico, el pecado ori
ginal de los Titanes se habfa comunicado a todos los hom-
bres por la naturaleza titdnica de la que participaban: por
eso, como dice Platén en el Cratilo (400c) y Aristdteles en
el Protréptico, 'el alma paga la culpa y nosotros vivimos
en expiacién de ciertos érandes pecados'. Y a despertar la
conciencia de esos pecados y del castigo tremendo que espe-
ra a las almas culpables, Empé&docles habia dedicado todo su
poems de las Purificutiones"zg.

Como veremos, pues, hay elementos drficos para compo-
ner decidida y responsablemente tanto una &tica a partir de
una "razbn préctica", como una conciencia ética que funda-
menta a ésta: dos dimensiones de un solo orden. La kathar-
sils 6rfica actusliza la crcencis universal de purificacién
prescrita por 1la idea del mal: es una prdctica (migica, pe-
ro préctica profesional: cumplimiento obligatorio, expia~

cibn experimentada: rito habitual y virtuoso) fundada a par
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tir de una conciencia religiosa; asimismo, el contexto so~
cio-econdmico-politico del iniciado &rfico carente de todo
bien material incluso de su propioc cuerpo, fundaba una ne-
cesidad espiritual en la cual creer (acto de fe y convic;
cifn) y por la cual vivir m&s bien sacra que profanamente.
En ambas fundaciones la decisién y las respuestas del &rfi
co son centrales, hondas (y por lo mismo oscuras, como en
Herdclito) y profundas (lo que estd en juego es la psykhg)
en términos de conciencia &tico-moral donde se plantea el
problema de la relacidén entre principios y bienes, entre in
dividuo y sociedad, entre la vida tvedrica y la vida précti-
ca, entre las virtudes de la vida religiosa y la vida hist§
rica: planteamiento que clasificarfa mis tarde el Estagiri-
ta y que perdura en nuestros dfas. Nos dice el mismo autor
del Pensamiento antiguo: "Pero no solamente en la corriente
mistica del orfismo y en sus numerosas derivaciones, que
llegan hasta el neoplatonismo, debemos reconocer presente

y actuﬁnte una conciencia del pecado, En formas miltiples,
aunque menos sensacionales, la encontramos expresada por
poetas e historiadores {como recuerds también Bréhier), y
debemos reconocerla bajo una idea difundida en todo el mup
do griego y expresada en toda su literatura: la idea &tico-
religiosa de la hybris, la insolencia humana, que pretende
sobreponerse a la ley divina de justicia y subordinacién a
los preceptos de los Dioses, y por eso cae siempre bajo la

sancién inexorable de Diké, efecutora de Zaus"BO.
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2.2, Orfeo y el orfismo

Seglin Guthrie: "Orfeo era considerado por los griegos
como el fundador de cierto tipo de religida [...] cualquie
ra hays sido su origen, aparece en la historia como un pro
feta y maestro humano, cuya doctrina estabs incorporada en
una coleccibn de textos, No tenfa una especie de religién
nueva y gnceramente’distinta que ofrecer, sino una presen~
tacidn o modificacibn particulsr de la religién., Quienes
congeniaban con ello, podrian tomsrlo como su profeta, vi-
vir 1s vida 6rfica y llamarse drficos, Sus ritos serfan los
Orphiké, y en la religidn que practicaban se infundiria un
nuevo espiritu; pero no se les demandaria adorar a un di-~-
ferente dios, ni a las mismas divinidades de antes de modo
visiblemente diference"al.

Orfeo, como "profeta y maestro humano", implica ser,
ssimismo, sacerdote y chamds extético; asi lo coansideran,
entre otro, Dodds {cf. "Los chamanes griegos y el origesn

"32). Ello equivale a decir que Orfeo (Tra-

del puritanismo
cia, circa s, VI a. C,) era un intérprete {hierocerynx),

un intermediario entre el cielo espiritual y la materinli-
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dad terrena; examinador de conducta iniciltica de los novi-
cios: vaticinador, Y como mfisico, cantor que expresaba, co-
mo dicen Huguette Laurenti y Maurice Blanchot, "toda la mo-
dulacidn del aer"ss, los matices contrastantes del alma.

Orfeo, por cusnto que vate de pueblo primitive, y las
sibilas y bacsntes trashumsntes de la Antigiedad griega, ha
bfan alcanzado la verdad, tenfan un oficio religioso en tanp
to que participaban de la sabidurfa divina.

Un profets como Orfeo es, "sepln su origen griego ~nos

dice 6, van der Leeuw-, un orador que anuncia la leyenda

cultursl en las fiestas, Su representscién es, pues, en pri
mer lugar, un discurso., En Grecia este discurso tenfa, en
general, cierto tinte técnico, semisacerdotal, semiteolégi-~
co. Pero nosotros presuponemos por lo cual el profeta que
siente su oficio de manera mucho m&s extAtica, como chamhn,
Entonces la representacidn scarrea consigo un desdoblamien—
to de la personslidad gque tsmbidn llamamos posesibn y que
excluye todo lo propio, cuando menos en ls morslidad de 1a
vivencia”?,

El discurso profético &rfico se divide entre lo con-
sciente waral y el inconsciente sacro; mejor dicho, Orfeon
sbandona la responsabilidad moral con el fin de sefialar el
camino de la liberacidn, se purifica de la moral profana
para ejercer con mayor intensidad su oficio extdtico de
chamin, en cuyo caso sacro se entusissmarfa y enajenarfa
por la inspiraciGn (insuflacibn espiritual) y la posesidn.

De maners que en el momento ritual de la liberacién de la
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psykhé respecto de la determinabilidad corporal y del con-
dicionamiento material hostiles e involucradas en el 8abi-
to moral, la diferencia entre redencibn espiritual, moral
o corporal cesa, porque s6lo una es la voluntad de poder
proférico, la tendencia a proyectar y objetivar la liber-

tad de un "

yo' humano oculto e indestructiblemente particu
lar, la potencia divina del orador 6rfico, la fuerza anhe-
lante de liberar al ser humano: "Me he liberado de la rue-~
‘da del destino y con ripidos pasos he alcanzado la anhela-

"35. testimonia un fragmento Srfico.

da corona
Més alls, pues, de la historia moral, se busca la in-

temporaslidad mftica y cognoscitiva ("los iniciados eran o-

bligados a conocer y se les situaba en un estado de &nimo

particularmente sensible"36

), cifrada en la voluntad mfsti
ca de la unidén entre Orfeo y lo divino. Este es el acto de
fe (creencia) del profeta sacerdotal Srfico: liberar la

psykhé&, que coincide con la liberacibn del mismo ser humag

N

no, puesto que "alma" y "yo" humano, para el orfismo, es
la misma partfcula oculta e indestructible, como veremos.
Acto liberador psiquico que, por sus propias capacidades
cualitativas y dado su potencial espiritual, ontolégico y
cognoscitivo, se constituye como un dogma viviente en la
iniciacibén 6rfica. Escribe Guthrie: "El orfismo compren-
dfa la creencia en un dogma definido y complicado, presen
tado en textos que debfan estudiarse para comprendérse-

105"37. Textos que, si se les segula de manera apropiada,

implicaba la conversidén a un modo de vida 8rfico. El dog~-
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ma {(creencia ciega) inclufa una doctrina de salvacibn per-
sonal dependiente de esa conversidn. Estos elementos, pof
lo dem8s, eran por completo ajenos a la religidén tradicio-
nal de 1la ciudad-estado griega; o sea: sectarios, indepen-
dientes.

En cuanto a la iniciacidn d6rfica (télete), asevera tag
bién Guthrie, con base a literatura neoplatbnica, "era tan-
to un acto como un texto religioso {...] Las teletdi, pues,
son 'formes de redencidn y purificacibn del pecado por me-
dio de sacrificios y los placeres del juego infantil' [,..,}
Asi, pues, himnos, o sea plegarias métricas que recordaban
1a naturaleza y los mitos de un dios e impetraban sus favo-
res y se cantaban en escenas sacrificiales o, posiblemente,
de teatro religioso, eran algunas de las teletfi reveladas

“38. Después de todo, Orfeo, como maestro religio-

por Orfeo
so, era conocido por tres cosas: como revelador de misterios
(teletfi), como theolbgos o cantor de los dioses, y como pre
dicador de una forma de vida.

La iniciacibn, diré Eliadeag. conforma por lo regular
una triple revelacibén: la de la sexualidad, la de lo sagrado
y la de la muerte. El nebfito muere a su vida profana, no re
generada, para renacer a una nueva existencia, santificada;
asimismo renace a un modo de ser que posibilita el conoci-
miento sensible y aun cientifico: aprende, en el "laberinto
subterrfneo” (en el caso obstacular de los misterios de Or-
feo) de lo sagrado, una nueva lengua, un vocabulario secre-

to, accecible sblo a los mismos iniciados, capaces de haber



39

aprobado ciertas pruebas. Con la iniciacién todo recomien-
za de nuevo. El ser humano natural, "ignorante de lo sagra
do y ciego de espiritu" se ve superado y constituido como
una fuerza &tica, virtuosa (thymds), nueva; fortalecido cua
litativamente: con carfcter. Y conocedor. El iniciado no es
nada més un recién nacido, un resucitado o regenerado, sino
en especial un ser humano que sabe y conoce los misterios,
que ha tenido revelaciones metafisicas; que ha aprendido
los secretos sacros, por ejemplo: los mitos acerca de las
dejdades, sus nombres y personalidad &tico-politica; los
principios (origenes y fundamentos) que rigen el universo

y los postulados que gobiernan el mundo; la funcién y la ge
nealogfa de 10; instrumentos rituales usados en las propias
ceremonilas inicifticas; y, en especial: quién y cémo es el
ser humano,

‘ De manera que: "La iniciacibén equivale a la madurez es
piritual, y en toda la historia religiosa de la humanidad
reencontramos siempre este tema: el iniciado, el gque ha co-
nocido los misterios, es gl gue sabe {...] El misterio de
la iniciacién va descubriendo poco a poco al nedfito las
verdaderas dimensiones de la existencia: al introducirle en
1o ‘sagrado, la iniciacidén le obliga a asumir la responsabi-
lidad de hombre. Retengamos este hecho, que es importante:
el acceso a la espiritualidad se traduce, para las socieda-
des arcaicas, en un simbolismo de muerte y nuevo nacimien-
to"ao, afirma el mismo Eliade.

El orfismo era un movimiento sectaric., La secta drfica
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es una de las primeras comunidades dedicada a finalidades
especificamente religiosas -ademis de meramente sagradas,
como en el mundo primitivo~ y que se separa no sblo de la
comunidad, sino del "mundo" en general; es una alianza que
se segrega de la comunidad para conseguir, a su modo pro-
pio, la salvacién religiosa, para cuyo fin se libera de
vinculos sanguineos, familiares y comunitarios. En la sec~
ta, el érfico se "convierte" y su ser social se individua-
liza, El proceso 6rfico de la libertad psfiquica es secta-~
rio e individualista; misterioso y rebelde: hereje y hace-
dor. Produce (de poi&sis) por negacién. Y proletario.

"La secta -escribe van der Lecuw- se separa de la co-
munidad en general y convierte a la religién en finalidad
especial, junto a la finalidad general de la vida. También
l1a comunidad de misterios hizo algo semejante y hay formas
mixtas de secta y comunidad de misterios, como el orfismo
que, al separarse de la comunidad social y religiosa, tomd
cardcter herécico. El orfismo tiene escrituras sagradas y
una doctrina propia; es la religlibén de los elegidos, es dg
cir, de los pobres; predica la conversibn y desprecia las
costumbres y usos comunes; no tiene padres ni dioses fami-

““l. El nombre propio de Orfeo,

liares, no tiene herederos
orpheos, vendr& de orphanos, o sea: "huérfano"; despojado;
privado de sus hijos, vacfio,

Ahora bien, el culto a Orfeo surge después del desas-

tre de lu civilizacidn aquea; desastre que provocd una ge-

neral dispersidn del mundo griego y un enorme reacomodo de
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pueblos y culturas. Y la necesidad de rehacer los antiguos
vinculos, sociales y sagrados, dio origen a cultos secroe-
tos, sectarios, en los que precisamente s88lo participaban
los "huérfanos", es decir, los desarragaidos, trasplanta-
dos, reaglutinados de modo artificial, que querfan volver
a construir un orden humano del que no pudieran separarse,

para cuyo fin tenfan que empezar por la iniciacifn hasta

"convertirse” en Baco, en el caso Srfico, hasta aproximar-
ge al ideal ético y vital dionisfaco, pues Dionisos y Baco
son el mismo principio divino y terrenal (s8lo que con di-
ferente nombre, como se verd en nuestro siguiente capitu-
lo), en cuya intermediacibn actlla el sacerdote Orfeo, el
intérprete (hierocerynx) entre lo espiritual y lo material,
el hereje.

El profeta (como Jeremfas, Zaratustra o Mahoma) y sa-
cerdote {como la Casandra extftica de Esquilo) Orfeo entra
en ruptura con el mundo profano y en el intento por fundar
uno hierftico, experimenta y registra un perfodo de soledad

("vacio") y orfandad, de retiro, que antecede al regreso al

Smbito mundano y a la accibn comin y corriente entre los sg
res humanos; regreso regenerado: con un nuevo espiritu, re-
animado. En ese lapso, el iniciado por excelencia pasaré

las pruebss que afinen "su" psykhé (un no-iniciado sers un
destemplado, un ingensato, dir8 Sécrates) definida no como
un filtimo aliento que expira el moribundo sl morir, como en
Homero, ni como apenas una sombra penando por ahf, como en

"

Hesfodo, sino como un "yo" humano oculto e indestructible,
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como una particula esencial con guien se identificari el pro

" soy mi "alma", pudo expresar Orfeo ~-como

pio 6rfico: "yo
también se verd. En ese mismo perfodo de orfandad, el inicia
do se purificarf fisica y espiritualmente; serd un perfodo

de sacrificio y penitencia, de examen y expiacidn, pero tam-
bién de liberacibn del mal metafisico y corporal.

Con la conciencia del pecado drfico, nace la necesidad
de 1a liberacidn, y ésta engendra la del liberador: Orfeo,
el creador de una nueva mitologfa y una nueva religién. El
desterrado Orfeo que "conoce" la psykhé como mala, por el
sbma (cuerpo) y por cierta hybris (pecado criminal) hereda-
da, y el que ve por tanto la necesidad de liberar el alma
misma de ese mal, que equivale a la liberacién de si mismo,
del "yo" culpigeno con sentido de la vergienza y de la respon
sabilidad desprendida del caduco y paupérrimo horizonte his-
térico y moral.

El movimiento &rfico, pues, no se presenta aislado den-
tro de la religifn griega, Es uno de los movimientos extdti-
cos que, arrancando de &poca antigua, siguidé estando presen-
te en los siglos posteriores y significd una protesta contra
la sociedad, la familia y el Estado. El ser humano pasarfa a
ser el verdadero protagonista de su religién y de sus dioses,
El orfismo, entre un pensamiento religioso, ético y psicols~
gico, ofrecfa al individuo un interés liberador que no podfa
encontrar en la fe tradicional., "La secta §rfica -escribe Roh
de- tenia su doctrina propia, muy definida, Ello la distingue

tanto de la religibn oficial como de las demds corporaciones
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de culto de la misma &poca., La fe y las précticas religio-
sas de la sects hasdbanse en las normas de numeros{simos
textos de cardcter ritusl y teoldgico que se presentaban,
para realzar su prestigio, como producto de la inspiracibn
divina, tratando de pasar todos ellos por obras del propio
fundador de esta corriente religiosa, que era Orfeo, el di
vino cantor de 1a prehistoria tracia"bz.

Pudo no ser real Orfeo, desde el punto de vista socipo
16gico, histérico o cientffico; sin embargo, fue real en
la medida en que expresaba un conjunto de cualidades gené-
ricas y era un modelo inalcanzable con normas singulares
como regulador entre el destino (historia) social y el in-
dividual, entre lo mitico y lo terrenal, entre lo simb§li-
co y lo temporal, entre lo metafisico y lo inmanente. Si
no verdadero: verosimil, Como se discute en Sobre la patu-

raleza de los dioses, de Cicerdn, la "imagen" de Orfeo pe-

netraba en el "espfiritu" del pueblo: "Pero Orfeo, esto es,
la imagen suya, como queréis vosotros, muchas veces se in-

b3, De aqui que, aun en nuestros di-

troduce a mi espiritu
as, Herbert Marcuse diga de Orfeo que: "su imagen es la
del gozo y la realizacidén; la voz que no ordena, sino que
canta; el gesto que ofrece y recibe; el acto que trae la
paz y concluye el trabajo de conquistar; la liberacién del
tiempo que une al hombre con dios, al hombre con 1la natura
leza (...} La imagen de Orfeo reconcilia a Fros y Tanatos.

Recuerda la experiencia de un mundo que no estd para ser

dominado y controlado, sino para ser liberado -una liber
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tad que dars salida a los poderes de Eros, encerrados ahora
en las formas reprimidas vy petrificadas del hombre y 1a na-
turaleza®®,

De acuerdo o las rafces histbricas, ;egﬁn Thomson, hay
tres corrientes paralelas que se desarrolian en los inicios
del pensamiento griego como tendencias principales de la ex
presidn democrftica, Una se desarrolla en Mileto por Anaxi-
mandro y en Atenas por Solén y es explicitada por aquella
parte de la aristocracia que se habia unido a la nueva cla-
se comerciante; otra que comprendfa las necesidades de los
campesinos explotados e indigentes que, por su propia natu-
raleza, no afrece ningiin nombre que descuelle; y la terce-
ra, sfintesis de las dos, ofrecidas por el pitagorismo.

Pues bien, el movimiento drfico se identificard con la
segunda corriente, y se organizard en torno a Dionisos,
principlo de regeneracidn, de 1a renovacifn espiritual.

Por haberse originado en el seno de las clases meneste
rosas, el pensamiento 6rfico representa, en el contexto de
la civilizacidn helénica, el primer intento de "religién de
liberacién", pues tales clases, scosadas por la miseria fi-
sica y social, ya habfian perdido la esperanza en el resta-
blecimiento del equilibrio de la justicia.

Por esto, como en Hesfodo, los desarraigados &rficos
tuvieron hondas preocupaciones morales referentes a la mis
ma justicia y al Eros -la consorte de Orfeo, Euridice, es
decir, euri-dike, representarf la justicia: dike. La justi-

cia serf la que slerte a Zeus sobre las inicuas sentencias
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de los explotadores; el amor serd el fundamento que reiina
lo que fue separado, armonizando esta unibn: la idea 6rfi
ca del amor como fuerza de unibn, es bdsicamente popular.
A 1a aristocracia, en cambio, no le interesa el amor, no le
conviene la ambicidn, superacién, ni la necesidad de la uni
dad, pues esto va en contra de los intereses de quien man-
tiene sujetos a sus sfibditos por medio de la divisién y la
discordia.

Dice Thomson: "La hipbtesis de que el movimiento comen
26 entre el campesinado se confirma cuando comparamos la 1i
teratura 6rfica con los poemas hesifdicos. A Homeroc los es-
critores &rficos no le debian casi nada, pero su deuda con
Hesiodo es profunda. Esto resulta significativo porque, &1
mismo un pequefio agricultor, Heafodo dirigif sus poemas al
campesinado en primer térnino"&s.

De wodo que el desplazamiento del movimiento 6rfico
no es s6lo horizontal, en el correlato histérico, moral,
social y polftico, debido a su ruptura herética con la mun
danidad, sino también vertical, fundando y fundamentando
up crecimiento ontolégico y una cognoscitiva penetracibn
éscendente en la escala ético-metafisica (mitica), antropo
16gica (psfquica) e intemporal. Doble desplazamiento dia-
crénico-sincrénico en que madura una mentalidad liberadora.
El orfismo, por intermediacibn de su fundador y promotor,
el independiente y persuasivo Orfeo, conoce el mal, que le
sirve de apoyo para su liberacidn, de arqué (principio y

fundamento) para liberar su psykhé&, con quien se identifi-
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caba el propio &rfico.

Fste mal se encuentra cifrado en uno de los oripinales
textos Srficos, conocido como el teogéﬁica-antropos&nicc,
cuya conclusibn es la que nos interesa para nuestro fin, y

que veremos en el sjguiente capitulo.
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EL MAL SEGUN EL ORFISMO

Aparece Antigona entre dos esclavos de Creonte,

ANTIGONA: Miradme, ciudadanos de la tierra pater
na, que mi Gltimo camino recorro, que el csplan-
dor del sol por fltima vez miro: ya nunca mis;
Hades, que todo lo adormece, viva me reclbe en
la playa de Aqueronte [uno de los rfos que sepa-
van y afslan el mundo de los muertos], sin haber
tenido mi parte en himeneos, sin que me haya ce-
lebrado ningln himao, a la puerta nupcial... No,
Con Agqueronte, voy a casarme.

SOFOCLES, Antigona,

.o €l triste destino de Antigona es como un eco
del de su padre, una pena potenciada. Por eso,
cuando Antigona decide enterrar a su hermano a
pesar de la prohibicidn del rey, no hemos de ver
en ello tanto une accifn libre como 1a necesidad
fatal de aquella ley inexorable que castiga en
los hijos el delito de los padres [...]; al mis~
mo tiempo que la neccesidad del hado, en una pro-~
porcidn ne menor, es el retornelo imponente que
no sdle aprisiona la vida de Edipo, sinoc también
la de toda su descendencia.

SOREN XIERKEGAARD, "Repercusisn de la tragedia
antigua en la moderna” (46).
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Cuando hablamos de la idea del mal que sustentd el or-
fismo, nos referimos blsicamente a la idea comprendida en
el "antiguo relato” (palaios 18gos) érfico, también conoci-
do como "fundamentacidén mitico-legendaria de los actos ri-

tuales" (hieros 18gos) del orfismo; esto es: a la idea del

mal contenida en la conclusidn del mito 6rfico teogbnico-

antropogbnico, En efecto, es en esta terminal mitica donde
se advierte la visidn (aisthesis) que tuvo el orfismo acer-
ca del mal. He aquf dicha concepcidn via Erwin Rhode 57.
"Al final de la serie de los dioses brficos, ordenados
en evolucidn genealbgica, aparecia Dionisos [...}, el dios
de lo profundo, a quien Zeus confiara, siendo todavia un ni
fio, el gobiernc del Universo". Luego los malignos Titanes
se acercaron al nifio Dionisos, lo acosaron y se abalanzaron
sobre &1, "El dlos =-pos sigue diciendo la versién rohdeana-
fuevdominndo, descuartizado y devorado en pedazos" por los
mismos Titanes., "Sélo el corazbn del divs logrd ser salvado
por Atenea; ésta se lo comib. De &1 nacid el 'nuevo Dioni-
sos', reencarnacién de Zagreo". En tanto, los Titanes son
exterminados por medio del rayo; "de sus cenizas nace el g§

nero humano, en el que la bondad, herencia de Dionisos-Zagre
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o, se mezcla a 1a maldad heredada por el hombre de los Ti-
tanes", termina diciendo la historia érfica segln Rohde.b
A continuacibn veremos, primero, algunas caracterfisti
cas formales y parte del comportamiento de este mito, y
luego, su contenido, de donde derivardn los diferentes sen
tidos que acerca dgl mal elabord el orfismo., Posteriormen-
te nos referiremos a 1a posible solucidn que el propie or-
fismo propusc para liberar al sujeto de todo ese mal mlilti

ple.

3.1, Carfcter formal y comportamiento del mito (teogd

nico—antrop6g6nico) drfico del mal,

Se trata, no obstante la alta désis alegdrica de la mi
tica 6rfica, de una historia etiolSgica, o sea: de una ex-
plicacién "genealdgica" de la personificacibn 8tico-politi-~
ca de los dioses; un "dar raz6n" (logon didonai) del mal dis
gregador y degenerador titénico: da cuenta este primario re-
lato 6rfico (palajos logos) del origen del ser humanc y las
éausus primeras tanto de su divinidad unitaria y creativa cgo
mo de su malévola fuerza oscura y cabtica; es, por ello, un
rotundo hiero; 1bgos: fundamentacidén mftico-legendaria de
los actos rituales y morales en cuya sacra profandad -valga
el vinculo entre lo trascendente y lo inmanente- cobran cn-
bal sentido las creencias religiosas y las ideas mundanas de

los 6rficos respecte al propio mal heredado., Esta razin miti
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ca, pues, es la expresibp de "imigeres mentales"; por lo tan
to, es irreductible al mero pous (como en el poema pnrnééi-
deo, cuyo discurso alegdrico-racionalista omite la aparien~-
cia del devenir de lo sensible) o & la mera afsthesis; an-
tes, 1o gue evidencin formalmente el texto 6rfico es 1a con~
juncibn entre la percepcidn y el logos (palabra razonada),
entre la visibn y el pensamiento; 1a unién de lo sensible
con lo inteligible mutuamente nutriéndose.

En este sentido de que la narracibn 8rfica es un mito
razonado que se mueve al mismo tiempo en lo intuitive y lo
pensante, en lo fantdstico y lo conceptuasl, dice Rohde: “"La
combinacidn de ideas religiosas y de concepciaenes inspira~
das por una especulscibn semifilosbfica constituye una de
les caracteristicas peculisres de los &rfices y de su lite~
ratura [...] Predominaba en ella, fundamentalmente, la espe
culacifn sin preocuparse gran cosa de la religibn y sin que,
por ello mismo, nada cntorpeciera el libre curso de sus inf
genes mencales"ks.

Es decir, si bien este mita 6rfico, en el que se cifra
¢l armbnico desarrollo y la variedad de determinado mal, no
presenta el aspecto meramente figurativo de los peemas de
Hesfodo como los momentos mhs acabados de la remota teolo-
gfa griega, y en los que sin duda debid beber el orfismo,
tampoco significa que sea por eantero filoséfico, esto es,
cientffico; contrihbuyd con una alternativa teogdnica, pero
se quedé en la antcsala o en la “especulacibn semifiloséfi

ca; aportd, con su propia cosmovisidén teogbnica, una nueva
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consideracién acerca por ejemplo del mal, pero sin despojar
se del todo de la imaginacidén mivica, como si ésta, aun con
su facultad cognoscitiva, transformadora y creadora -o por
lo mismo-, frenase, entorpeciera y desviase el desenvolvi-
miento de la razdn en su posible constitucibn epistemoldgi-
ca. Y es que, como sefiala Rohde, "estas deidades de los &r-
ficos no son ya los tradicionales dioses de los griegos.
Son poco mféis que conceptos personificados, y esto lo mismo
las figuras divinas forjadas por la fantasfa 6rfica y a las
gque el simbolismo despoja casi por entero de una representa
cién claramente sensorial, que las tomadas por ella de la
mitologia griega y adaptadas a la nueva mentalidad"bg.

En todo caso, el término que mejor definirfa esta "es-
peculacidén" filoséfica en concordancia con las "imégenes

mentales"

érficas, seria la nocibén conceptual de arché ("prin
cipio”) en su doble acepcidn de origen y fundamento. Asf, po-
niendo por caso la figura mitice, es decir, la "imagen men-
tal® en la narracién Grfica, de "los Titanes", ésta resulta

"malévola fuerza oscura y cadtica", y

ria ser precisamente
cuyo significante "multfvoco” (emocional) se basaria en la
intensidad e intencidén del flujo sensible en que se va expo
niendo (en movimiento) esa misma (y fija) "malévola fuerza
uscura y cabtica”: principio miticamente razonable., Teogonia-
antropogdnica (mito del mal) Srfica: ideas sensibles por las
cuales se pone de manifiesto tanto el modo mfitico de proce-

der de la mente como la razonable manera de ilustrar concep

tos.
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Principios miticos que configuran un orden teogbnico~
antropogbnico, que comprenden un sistema de valores; mfri~
cos, pero también, &tico-polfiticos: ponen en juego fuerzas
de poder, exponen simbolos (signos encarnsdos, personifica
dos) que act@an entre racional e instintivamente, entre ob
jetiva e imaginativamente, en lucha entre sf hacla "abajo",

territorializéndose, degradéndose, puea lo que se pierde

(y/o se gana en el forcejeo) es el Arriba divino, el reimo
del Cielo, lo teogénico, en la escala césmica del orfismo,

Y es que, si en general, como nos lo hace ver Eliadeso,
el mito cs el mediasdor de 1o divino con le¢ infernal, pasando

por 1a tierra; esto es, en una regulacidn entre el arriba

con el abajo (y viceversa) en el cosmos, entendido éste como

el confunto de la Divinidad, el ser humano y los elementos
(o 1a naturaleza), el 6rfico es un mito singular, Gnico, que
adems de acentuar o confirmar la observacibn universal de E
liade, aporta una nueva variante a toda "teogonia”: una an-
tropogonia. La nueva creacibn es en el orfismo el género hu-
mano.

De manera que el axis mundi (eje centrsl, médula y co-

lumpa vertebral) del mito 6rfico del mal, contribuye, por au
propia urticuiucién. funcionamiento u operabilidad prolonga~
das hasta una explicacién del origen del ser humano -y no sg
lo al de los dioses~, al reactivamiento de esas instancias g
liadeanas del arriba y el abajo césmicos; aporta la formaii-

zacidn mitica del orfismo otra manera de plantear y mover de

terminados principios no s6loc figurativos sino también con-~
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ceptuales: formacidén y modalidad tipicamente 6rficas de con
cebir una respuesta al problema del mal. Puesta en escena de
ciertos fundamentos originarios y originalmente del orfismo
cuyo trepidar y oscilar cdésmico va constituyendo una defini
cidn plural del mal.

Cuan@o se plerde o no hay ese axis mundi, tampoco hay
significado alguno, sélo queda el caos y la desolacién sin
una sola diferenciacidén, sin arquetipo posible, sin refe-
rente ni por tanto orientacifn; y, si algo muestra la teogo
nla-antropogdnica 6rfica, es el enorme grado de oriente ted
rico que desarrollaron los autores &rficos: no conocian a
ciencia cierta las causas de su existencia ~ihay alguien que
8i{?-, pero sabfan a dénde querfan llegar: a conocer la razén
por le cual son (y el ser humano en general) malos; por qué
el mal los define: lqué m&s es el mal ademids de divino? iPor
qué en un principioc fue el mal?, &y por qué desde la génesis
del ser humano ya trae consigo ~innatamente al decir de los
modernos- el mal? (Habr& alguna forma de desprendérselo, de
liberarse de &1? Planearon (en z&tesis, bGsqueda espiri-
tual) la forma; se buscaron a s{ mismos (como Her&clito y
Soécrates), porque en definitiva (o en un principio cogno-~
scitivo vital), se llegaron y debieron preguntar: (puede el

ser humano ser por lo menos un instante libre del mal divi-

no-terrenal (trascendente-histérico-existencial) que ellos
mismos concibieron? (Un planteamliento cuestionador que ya es
la pérdida de la inocencia ¥, por lo tanto -mds bien: por lo

menes~, la génesis de un conocimiento filosSfico -ordenador
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y unriversal-) Tenfan no sblo capacidad de asosbro expreso,
sino también sentido sus tesis {en todo ¢aso esomdro con

sentido) acerca del msl, aun cuando -o precisamente por g
llo~ se mostrasen miticamente ante los ojos de escaso en~
tendimiento: "medrosamente"” acudfan los neSfitos s los ri
tos de iniciscibn Srfica, El orfismo recred y renové, vi-
gorizéndolo a su manera y vivificAndolo con formulaciones

propias, el axis mundi en torno al cual y por el cual co-

bra significsdo el cielo, ls tierra y el infierno; la di-
vinidad, el ser humano y is naturaleze; en uns palabra: el

"topacosmos”, sin el cusl nada valdria. Un 6rfico axis mun

di divino-humano; trascendente, pero con efectos histbri-
cos; vertical (sincrbnico) con alcances discréricos, y &
través del cusl canformd el mismo orfismo las categorlas
vitales cuyas vicisitudes revelarisn el teje-maneje del
destino y la necesidad malévola-libertaria del sufeto cog-
noscitivo de 3f en la dimensién éiico-moral y en la magni-
tud psfiquico-material.

De aqui que no se ninguna ¢asualidad que el orfismo,
en cuanto sl singular disefio dindmico de su teogonis antro
pogbnica se refiere, plantease el problema de suyo fi1956~
fico de 1o uno y lo mfltiple; escribe Guthrie: "... todo
griego, fuera theolbgos &rfico, matemBtico pitagérico o
fisico jonio, partfia de una presuposicidn fundamental: de-
bia existir uns unidad detrds o debajo de los fenbmenos
mGltiples del mundo. Asf, el problema del origen del uni-~

verso se les presentaba s todos ellos en la misma forma:



55

la pregunta de cudl era 1a indole de ess unidad primordial
o subyacente, y por qué proceso se multiplicaba a sT misma
para. producir una multiplicidad de dioses, hombres y natura
leza. 'iCémo pueden todas las cosas ser uno y a la vez cada
una separada?' Era la pregunta del Zeus 8rfico, y era la
pregunta de esa edad"sx.

Invencidn de un axis mundi &rfico en la tradicidn de

los supuestos gencaldgico-existenciales, de 1a ontologla vi
tal a punto de consolidarse como filosoffa cientifica. El
mito teogdnico-antropogdnico donde se cifra la idea Srfica
del mal, se sitfia entre la religibn y la filosofia; no en
el mero dogma ni mucho menos en la pura critica racionalis~
ta: entre la creencia ciega de la fe y la epistemologia pla
ténica, Puente mistico~antropoldgice (uno y mGlriple) que
establece el orfismo a propdsito del mal cuya concepcidn y
vivencis experimentaban preocupada e intensamente los grie
gos, entre principios trascendentes {shistérices) y princi-~
pios inmanentes e histéricos; comprendiendo de hecho el mig
mo mito Srfico tanto unos (principios divinos) comec otros
(principibs morsles): prueba de ello es, en el eje vertical
(sincrénico) de la teogonfa, la contribucidn antropogénics,
por cuyo vector diacrbnico llega hasta nuestros dias, gene-
racionalmente hablando, involucrandonos.

Si bien yn en el contexto Srfico se actwalizaba el mi-
to, precisamente en su representacibn ritual como forma cog
noscitiva de asumir y purificarse del mal no s6lo en la re-

ligiosidad sino también en el mundo profono de la moral, s
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pesar de que por entonces la religidn ers Ambito aparte del
moral; y ciertamente encontramos en el orfismo una moral 1i
mitada, individualista, sectaria, que aspiraba sblo a 1s pu
reza psiquica y corporal, y como veremos, a la liberacién
personal.

Testimonio de la "nueva mentalidad” (Rohde) Srfica ra-
dica en el hecho de que su teogonis, a diferencia de cusl~
quier otra, es antropogdnica, o sea, explica el origen del
ser humano y las causss por 1las gue es esencislmente contra
dictorio: malvado y divino, "La nueva creacibn es en el Or-
fismo ls espetie hunana"sz, gentencia Elsa Cross.

Insistimos en el carécter antropogdnico del mito del
mal porque, de no haber aportado esa visién creadora el or-
fismo, quizds su tecgonfa carecerfa de relevancia, serfs uy-
na nés del montdn ~como tal vez lo es todo la gue antecede
al final teogbnico que nos ocupa por cl tema~; y seguro que
no nos hubiese afectado: no nos verismos en ella; la antro-
pologia-psicoldgica, digamos, no tendris la importancia que
tiene, tampoco la ascética y responsable moral platdnica,
ni el cpnucimienta trdgico, nri el progreso ontollgico que
de suyo enriguece ls realidad,.

Hovedosa teogonia 6rfica que tiene la ventaja, en ra-
z6n mitica de su antropogonia, de no ensimismarse en una ma
nifestacibn meramente subjetiva, producto de la pura fanta-
sia de diffctl (o imposible) comunicacldn con lo real tangi
ble y concreto y en conasecuencis impidiendo que el sujeto

ge vea involucrado en ella., Forma parte fundamental de un
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progr;ma tedrico-vital.

Teogonfa-antropogbnica que no se agota en sf misma en
su descripcién ético-metafisica, en su propia ilustracidn
del divino poder polftico-tirfnico, quedéndose en el mero
decoro ornamental de un arriba abstracto, sino que su ontg
logia genealdgica de la humanidad se proyecta directamente
sobre el diacrénico ambito de la accién moral (racional),

incidiendo e implicéndose hasta el nficleo m&s humano que

proponia el propio orfismo: la psykh& de quienes se quisie
ran iniclar a los cultos Srfico-dionisfacos. Se introduce
la teogonia, por su aspecto antropogdnico, al "yo" humano
imbricado con el mal en el que se re~conoce y del cual se
querrl liberar. Es mAs fuerte el carficter antropogénico
que el rasgo sectario del orfismo.

En suma, la nueva teogonfa-antropogdnica &rfica (mito
del mal) es un centro de gravedad, atencifn y concientiza-
cidn, fuente de conocimiento (gnosis), que apela a la sen~
sibilidad de quienes se reconozcan (en trigico anagnfrisis)
en ella como portadores de oscuras fuerzas desintegradoras,
titdnicas; como agentes de un mal cruel y cabtico, que no
por heredado es menos humano: antes bien, si alguna inten-
cién exhibe este mito 6rfico es la de personificar de modo
individual el mal.

Asimismo, este mito del mal orfeico apunta hacia el ser
humano mortal que se identifique con la naturaleza divina
descuartizada por el impulso maligno, con el principio orde-

nador de la unidad benigna y con el reconccimiento dionisfa-
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co.

{(Una renovacibn y una novedad: la del Dionisos nidfo,
que recoge y experimenta de ls tradicibn el orfismo; y la
de 1a especie humana, auténtica elaboracidn érfica)

El mito 6rfico del mal se dirige a todo mortal nece-
sitado de espiritu, carente de satisfaccifn inmaterial, de
seoso de humanidad (manifestacién de razén y cepacidad de
eleccidn: hechura de un logos personal), es decir, aquel
que crea (y Crea) conveniente ascender en la estaturs del
ser humano; aquel que, hastiado de la hostilidad material,
valore la posibilidad de divinizarse, de elevarse e¢n la es
csla cualitativa del ser religioso; aquel que moralmente
encuentre en el planteamiento O6rfico 1a posibilidad de 1i-
berarse del cuerpo mortal, terreno y hostigante; de revi-
virse breve pero intensamente en el espacio sagrado y en la
unitiva experiencia mistica bajo el nuevo supuesto de pﬁri-
ficar su alma del mal heredado.

Este mito llama, por tanto, a la conciencia y los ac-

tos morales profanos pero positivos, capaces de optar por
un régimen moral 6rfico-ascético: un modo de vida bdajo uné
serie de prescripciones catfirticas tendientes a despejar al
sujeto de la parte titfinica y malévola para interiorizar en
puridad la divinidad, para asumir, a Gltima instancio (un
la morada espiritual via mistico-negativa), ritualmente ini
cidtico, el elemento trascendente, principio benévolo.

Tal coherencia mitico-préctica se da justamente por u-

na triple razbn, que, en conjunto, conforma todo un &thos
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creador; tode un consejo critico., Por un lado (1% razén),

por el singular cardcter antropogbnico de la teogonfa &r~
fica; escribe Marfa Zambrano: “Errar y padecer parece ser
la situacibén primera en que la criatura humana se encuen~-
tra cusndo se siente a si misma. De ahf que las sabidurias
mfs antiguas sean relatos que explican las luchas habidas,
en el principio, entre dioses, entre el cielo y la tierra
de donde ha solido salir, ya manchado, el hombre. As{ la
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teogonia &rfica » El ser humano, en cuanto tal, al cong

cer la versibn 6rfica que se le attéce acerca del mal, "se
siente" re-flejado y "manchado", padecienda un mal que &1
no cometidé y que trae consige ein sentido, sin centro sa~
cro ¥ sin determinada moral a través de los cuales se le
ofrezca la posibilidad de liberarse psiquicamente de ese
mismo mal cuyos significados consideraresoa a partir del
siguiente mpartado.

Por otra parte (2% razén), se da la congruencia miti-
co-préctica porque la propia fundamentacibn teogdnico-an~
tropoglnica se apoys, por cuanto que farma parte de todo
un corpus organizado, en la prescripcidn moral de pureza
{catarsis fisica y psiquica) del orfismo, en el régimen ri
guroso, sumamente limitado, de vide moral ascético (Aske-
318) que apuntaba a la salvacifn de la propia psykhé bajo
la nocifn de conducta (odos bfoy) y del curso de la vidas

drficos; "la redencibn ~apuntas Rohde~ no hay que esperarla
solamente de las sayradas orgfas ordenadas por Orfeo, sino

de toda una 'vida 6rfics', devota, [...] que tiene por cop
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dicibn fundamental el ascetismo, [...] la suma de la moral

es, aqui, la entrega al dios, la evitacifn no ya de faltas y
extravios morales en la vida terrena, sino de la existencia
terrena misma, el desprecio hacia todo lo que ata al hombre

d"sb. Una vida 6rfica cu-

a la vida mortal y a la corporeida
ya moral, sin embargo, es sumamente individualista -como tp
do movimiento sectario de salvacidn-, sin intentar el bien
comfin, sin proponer el ejercicio necesario de las virtudes
de la sociedad civil ni pretender transformar el carécter y
la disciplina morales, sino mds bien exigir h&bitos de pure
za formales o simb6licos: rituales catérticos y blquicos,
tendiendo a la iniciacién de los misterjos érficos, aspiran
do a la experiencia mIstica -vfa negativa- que le permiti-
ria al mystes (iniciado en los misterios) liberarse del mal
tras penosos obstfculos y pruebas de purificacidén que empe-
zarfan empero en la vida profana, como por ejemplo no comer
carne ni ver sangre derramada, tampoco comer habas ni usar
productos de animales, usar ropas de lino completamente
blancas como principio de purificacibn camino a la fiesta
secreta, a los teletdi (ritos de iniciacién); en fin, cier-
tas restricciones que hablan tanto de renuncias arbitrarias
e ingenuas como de una linea ascética a seguir, renuente
del mundo de la muerte, sin que cualquiera lo pueda cum-
plir, pues, como dice una sentencia citada por Platén (Fe-
dén 69c), "Muchos portan la vara, pero pocos se convierten

en Baco"; es decir, el participar si acaso en una orgia dio
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nisfaca, en una experiencia religiosa baquico-catfrtica
~"una golondrina no hace verano”: iAristSteles?~ no prue
ba el cumplimiento cabal de todo lo que el orfismo pres-
cribia y que consideraba necesario para alcanzar la unién
oblicua con el dios y la liberacidén del alma; no testimo-
nia el seguimiento de toda una "vida Srfica" que comenza-
be con una moral tan endeble o abierts que & punto de ang
larse (sin construirse cabalmente mis 2118 del reclamo a-
scético), se dirigia sl ideal sectario de la salvacibn a-
scendente del alma misma del mal.

Finalmente (3% rszén), la conjuncidn mitico-préctica
se logra por el cardcter doctrinario de la teogonis-antrp
pogbnica drfica. De modo doctrinal, moralizante ("ideolo-~
gizante" dirfsn los modernos), este mito del mal muestra,
en razbén teolbgica por naturaslezs autoritaria, cémo el ser
humano se originas y deviene maligno~divino; manifiesta de
manera s6lo on apariencia compleja, m&s bien de modo didég
tico, pedaglgico (artisticamente ensefiado: ya Platén, en la
paidein republicana, recomendaba la narracibn de fibulas
~mythoi- a los nifias, debido o sy contenido ejemplar, a su‘
servicio como modelos de conducta y como virtuales formado
rag de cardcter), los pasos bAsicos, esenciales, por los
cuales este mismo ser humano es producte arbitrario y ren-
dencioso de los poderes divinos cuyos devaneos y debates
entre si por el poder y por ende por dominar el universo,
por gobernar el mundo son, adem8s de figuras relevﬁndose,‘

turnfndose, intercsmbifndose y superlndose entre sf, per~
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sonajes planeados, proyectados pata convencer, para persua-
dir por medio de su funcidn fascinante y seductora por

. crefble, de que la idea fundamental y retdricamente repre-
senténdose es una oscura tiranfa ético-polfitics cuya fltima
y még acabada obra es el propio ser humano; una afiltiple en
tidad del proceso de la hechura del hombre: esgquema arquetfi
pico.y creador que, por su diccidn alusiva f8cilmente dige-
rible -una vez que se le ha rascado su hosco parecer, es ‘n-—
dispensable que sea conocido, se precisa que sea asumido,
interiorizado a fondo, 8f es que el ser humano quiere saber
quién y cbmo es, ademés de intufrse s6lo como una sombra de
samparada (segiin Hesfodo): conocerse & sf mismo en dicha ex
posicidn reconocible de manera crudas, complejamente senci~
1la,

Aquf la funcibn del mito radica en hacerle ver al ser
humano, de un modo accecible y afable, su malevolencia, mi
to que, por lo trBgico que se presenta, suena hasta irdéni-~
co {contradiccibn amarga: por ello se dora 1a pildora); o~
pera en transmitir el srriba ocultec a un abajc cambiante
y personal: en irrigar su axis mundi hasta el hormigueo cf
vico. Y viceversa, invita implicitsmente (per se) a que el
sujeto participe de ese arriba intemporal e inmaterial.

De aquf que el mito ses atendido debidamente, pues lo
que estd en juego es la causa, presente y porvenir del ser
humano "manchado™; te digo cémo eres en el fondo malo, moyp
tal, de maners que hasta tfi lo entiendas, para que te en-~

miendes e inmortilices libre, parecerfa decir el mismo mito
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érfico, muy ad hoc (ex profeso) a la é&poca, y en congfucn-
cia con la explicacidn Srfica acerca de c¢bmo el mismo mor-
tal se despercudiris &sa "mancha", independizindose respec
to a su culpa, liberdndose de su maldicibn divino-terrenal,
psiguico-corporal,

En este senrido mitico~docrrinario-préctico, el orfis
mo prescribird una serie de reglas de Indole ascético en di

reccibn a los "ritos de iniciacibn" (teletéi) Srfica; de su

cumpliniento depende el remedio al mal mortal y material.

De modo que el mito érfico adopta un estilo propedé&uti
co fundamental, como muestra de un; ticita ensefianza escéni
ca ante la nirada "medrosa” de minimo entendimiento e infi-
nita fe capaz de creer a ciegas; como receta bdsica acompa~
fiada de 1la expresién de un mandato menos moral gque simb6li~
‘co por medio del cusl el nistico 6vficoe se liberarfis del mal,

Por estas tres razones antropoglnica, moral y doctrinal,
que desde el punto de vista formal, describen el mito 6rfice
del mal como uns entidad préctica, como un cognoscitivo "mo-
delo ejemplar"” que incide en la superficie histérico-mundana,
se comprende ls penetrante horizontalidad del propio mito &r-
fico, cuyo mel, sin embargo, encontrard su mayor y mAs inten~ .
so sentido en el centro sacro por medioc de su representacidn
ritunl; sentido intenso, doble: el tedrico y el representa-
cional, resveltos en uno solo y esencisl. Dice Rohde: "Los
drficos apnrecen siempre, simplemente, como afiliados a co~
munidades de culto cerradas, mantenidas en cohesibn por ri-

tos de peculiar naturaleza y organizados con arrcglo a2 nor-
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mas fijas. Entre los 6rficos griegos, vemos cbmo el viejo
culto hacia Dionisos sella una alianza, bastante natural,
por cierto, con aquellas deas catdrticas desarrolladas so
bre el sueleo nacional. Muchos fieles daban preferencia a
los sacerdotes Srficos sobre cualesquiera otros para las
ceremonias de la purificacibn. Pero, en el seno de los cfr
culos 6rficos fueron desarrollédndose, a base de la activi-
dad sacerdotal de la purificacidn y eliminacibn de los obs
ticulos demonfacos, no descuidada en lo més minimo, exten-
diéndose y mhondando mis y més, una serie de ideas de pure
za, de desprecio de todo lo terrenalmente perecederc y de
ascetismo, las cueles, fundidas con las concepciones funda
mentales de la religidn tracia de Dionisos, dieron sy tdni
ca especial a la fe y la orientacidén de vida de los afilia
dos a estas sectas y su especial direccidn a su manera de
vivir"3,

Por mds que se pueda prolongar la dimensibn sincréni-
ca del mito &rfico en virtud de su inclinacidn moral, a la
historia social, es evidente que no bien desciende el lla-
mado doctrinario del mito cuando se repliega, se abstrae y
su mensaje lo preserva para perpetrarlo bajo su dominio,
herm@tica, subterrdnea, sectariamente, sblo para unos cuan
tos elegidos; del plano moral sblo recoge el mito lo gue
pucde haber o hacerse puro en &l: no lo ignora, no le es
indiferente, pero tampoco lo regulariza imperativa, abier-
tamente, bajo su mando mitico que s8lo pide de &1 el cumpli

miento ascético, Y lo did&ctico obedece s8lo a lograr una
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comunicacién nada mds para unos cuantos capaces de iniciar~-
se, de convertirse en Baco y por ende estar en disposicidn
pura y preparatoria para inmortalizar su alma, que equiva-

"ser

le a su propia intemporalidad, puesto que "yo" (&se
alguien” de algln modo humano) y psykhé, como veremos, son
la misma y oculta particula indestructible con que se iden
tificaba el &rfico.

En resumen, la conjuncibén entre la teorfa mitica del
mal y su correspondiente prlctica, se logra por la confor-

macidn amtropogbnica, moral y didéctica del mito-rito &6rfj

co.

Si, como afirma Gilbert Murray, "Zeus tiene el poder
del pensamiento, el poder de aprender con la experiencia...
Ademds, ha conducido al hombre por el sendero del Pensamien
to. Aprende y hace las cosas cada vez mejor. Esto nos brin-
da la interesante teorfa, no como en el caso de Shelley de
la perfectibilidad del hombre, sino de la perfectibilidad

de Dios"®

,» habria que agregar sobre el aspecto mitico-vi

tal del mal orfeico, que la permanencia divina desciende mi
ticamente en la medida en que la imperieccidén humana elija

(mis alla de lo sensible) la excelencia religicsa, Se puede
refutar a Murray y a Shelley: Zeus es, si no cada vez peor,
por lo menos no siempre mejor: ah{ estd el Prometeo encade-
nado de Esquilo; ahf estf el Ayax de Séfocles: en ambos ca-

s0s no aparece el camino a la perfeccidn de Zeus; tampoco

la perfectibilidad humana, que consideramos imposible e in-
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dgseada: se contradicen por definicifn perfeccibn y humani-
dad, & no ser que "petfectlbilidad“ se entienda cono p;&ce-
80 inscabado y en consecuencia siempre haciéndose a sabien-
das que 1la perfeccifn humans es irreal, no obstante la ré—
visién prometeica y la heroicidad del Ayax sofdcleo.

En todo caso la perfeccidn humana consistirfa esencial
mente en ser siempre 1nperfec:a: Asf en el u;fisna, por lo
que acabamos de ver, gue une la teologis con la antropolo-

gia por medio del axis mundi del mito que media el plano

trascendente con el inmanente, & pesar ~o por lo nismo- de
1a pugna mortal de los principios divines; s diferencia de
las tragediss de Esquilo y Sbfocles, por ejemplo, en que el

axis mundi se rompe, desaparece, resquebrajlndose todo sen~

tido de 1a orientacibn: el de los diomes, el de los hombres
y el de las tosas. "El mito -advierte Jan Kott~ es la medis

cidn entre el cielo y la tierra. En el Prometeo encadensdo,

la medtacidn no se produce. Ls obra termina con un terremo-~
to"57. Y a2 propbsito de 1s mslevolencia divina: "Séfocles
era sflo de una generscibn anterior a Pindaro, pero cuando
aparece un dios en sus tragedias, no va acompaiado de nin-
guna luz ni la vida se vuelve dulce come miel: cuando apa-
rece un dios, el hombre es perseguido hasta morir. Al salir
de su locura, Ayax grita: 'Pero la diosa marcial, hija de
Zeus, cruelmente teje mi ruina (601)'“58.

El mito 6rfico del mal, en el umbral de la produycrién
trigica ("No hay ninguna raz6n para pensar que llegaran a

formarse en Grecia sectas Srficas antes de la segunda mitad
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del siglo VI, es decir, antes de aquel perfodo critico en
que, en miAs de un punto, la sensibilidad metafisica hace
nacer una teosofia que aspira a llegar a convertirse en fi
losotia"sg); el mito &rfico, digo, tiene la cualidad de ar
ticular su axis pundi con una dindmica tan orglnica que, 8
pesar de los hechos criminales que contiene, trfgicos, si
bien se introduce, o mejor, desemboca en una multiplicidad
mundana (las criaturas humanas: su rasgo antropogbnico),
con mayor fuerza (yir-tuosa) recupers su unidad esencial
5610 en apariencia diversificada, nunca perdida del todo,
en un orden cambiante semejante al de HerAclito; es decir,
el ciclico eje vertical del mito 6rfico del mal, con ser
que presents una realidad anSmala, saturada de malignidad
divina, no se extravia: se expone, a riesgo de perderse en
un abarstamiento o degradacidn comflin y corriente de la co-
rrupcidén (transformacién; desvirtuamiento) moral, entre el
vulgo y el poder social ("La secta brfica tenia su doctri-
na propia, muy definida. Ello la distingue tanto de la re-
ligidn oficial como de las demis corporaclones de culto de
la misma épucu"bo); la ciclica coordenada vertical del mi-
to 6rfico se expone, se divulgs en escasa medida, pero no
se pierde del todo en el sentido de que se disipe su enra
recimiento medular, csencial: su unidad mdltiple s¢ cunser
va, se mantiene en vida, sin anularse en la dispersa enti-
dad humana sobre la cual crea su arborfcea genealogfa., Eje

vertical del pxis mundi que se hace participativo, se hori

zontaliza cualitativo, previo descanso mediador con la mul
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tiplicidad mundana, sin desaparecer con un “"terremoto" sin

sentido, como en el Prometeo encadenados o "arruinado" como

Ayax, sin esperanza alguna, hundido en la més honda nihilj
dad; antes que toda esta catdstrofe trfigica, y soportande
1a propia, si algiin mérito conforma el funcionamiento y o-

perabilidad de 1la médula del axis mundi del mito Srfico del

mal es el poder seguir regulando el todo divino con las par
tes profanas y, viceversa, a los humanos volver a unirlos
con la unidad y el orden trascendentes, en un rotar centri-
fugo-descendente y centripeto-ascendente, o como en una pi-
tasérica partitura musical, en que se avanza verticalmente
al mismo tiempo que de modo horizontal, sin entrog[a o caos,
sino en un césmico desplazamiento cuya principal mec&nica ra
dica en establecerse como cualitativo puente trascendente y
terrenal mediante el cual se transmita la realidad mftica.
El axis mundi 6rfico sirve de soporte mbvil al mito del
mal {el teogbnico-antropogdnico), por medio del cual el suje
to puede aspirar a una realidad superior, a un conocimiento
originario, una y otro espirituales y m8s reales que las te

rrenales; axis mundi S6rfico a través del cual el ser humano

se reconozca walvado pero con la posibilidad de liberarse de
ese mal y crecer en la escala humana del ser, dilatarse ontg
l6gicamente, hacia la realizacién del ideal &tico y ascético
de "iniciacidn" y seguridad moral.

Apunts Murray: "Traducida de las metéforas a las afirma
ciones concretas, la teorfa de Esquilo significa que este

mundo externo, brutal y anormal, que domina afin al hombre y
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que choca a su conciencia, tiene la posibilidad de evolucip
nar hacia algo mis espiritual y mis concordante con nucs-
tros m4s elevados ideales, punto de vista que no seria re-

"61. Tampoco, creemos,

chazado, en mi opinidn, por Bergson
por el orfismo, toda vez que el Impetu (&lan clésico-bergsg
niano) vital se encamine y construya hacia una transitoria
gravitacién liberadors y purificadora del mal cognoscible
revelatoria, intuitiva y snalfticamente, modalidades del co
nocimiento desprendidas del "modelo ejemplar" del mito &rfi
co del mal.

Dice Dodds en "De una cultura de vergiienza a una culty
ra de culpabilidad”: "La doctrina de la dependencia indefen
sa del hombre respecto de un Poder arbitrario, no es nueva;
pero hay un acento nuevo de desesperacidn, un énfasis nuevo
y amargo en la futrilidad de los propbsitos humanos. Estamos
més cerca del mundo del Edipo Rey que del mundo de la Ilia-

"62. Fs decir, estamos mfs bien a fines de la Epocs Arcai

da
co y a principios de la Epoca Clisica (aunque en ambas per-
sisten elementos de una "cultura de vergienza"), en que la
"oscura envidia de los dioses" representa, por ejemplo, la

nueva "culturas de la culpa" ~no de manera tajante-, pues:

"S6lo a fines de la Epoca Arcaica y s principios de la Epo~
ca Clidsica se convierte la idea del phtonos (o envidia de
los dioses) en una amenaza opregiva, cn fuente o expresién
de una angustia religiosa, Tal es en Solén, en Esquils y,
sobre todo, en Herodoto. Para Herodoto, la historia esta ul

tradeterminada: al mismoc tiempo que es manifiestamente el
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resultado de los propdsitos humanos, una vista penetrante
puede detectar por todas partes la accidn encubierta del
ghtonos"63. De panera que del nundo homérico a las inme-
diaciones de los presocrAticos (en la historia del pensa-
miento relative mds que en la historia polfitica), se avi-
va la idea del ser humano como débil, infeliz, ensombreci
do de por vida; sin otra reflexidn de s3I mismo que la de
considerarse completamente falible, se haga lo que se ha-
ga, cualquiera que sea su esfuerzo por superarse a si mig
mo, la fatalidad lo atosiga s cero en la escala antropold
gica: crece la concepcidn de la desesperanza de la perso-
na, Madura el valor negativo de la nulidad de los fines hu
manos. Aumenta la concientizacibn acerca de la ceguera del
hombre, cuyos habitos banales, sin sentido y para siempre,
no son capaces de producir nads de nada: se estd en el es-
trato mds hondo al que puede caer eso que por compasidn to
davia se llama ser humano. En todo este periodo, si algo
progresa, es la negadora idea de que nada humano puede pro
gresar, "culpable" idea novedosa de que el ser humano no
puede renovarse; ser que podrd agrandar su sombra en que
se ha convertido, pero nada mds, sin otra transformacién
positiva que la de verse infinitamente denigrado y, en con
secuencia, con la finica posibilidad de acelerar la muerte

(en las siete tragedias de S6focles, verbi gracia, hay sie

te suicidios, un intento de suicidio y dos llamados a que
se apresure la muerte), con la sola alternativa de acabar

en cuanto antes el perpetuo suplicio gue significa estar
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sobre la tierrs -si acaso, pues el cad@ver del Ayax sofb
cleo sigue en escena "actuando" como personaje principal.

Bsta nueva idea denigratoria y religiosa del mismo ser

humano, tipica de una evolucibn cultural gradual e incoample
ta, nos la sintetiza asf el propio Dodds: "Cuando pasamos
de Homero 8 la literatura fragmentaria de la Epoca Arcaica,
y a aquellos autores de la Epoca Cldsica que conservan toda
via 1la actitud arcaica -como Pindaro y Séfocles y, en mayor
medida, Herodoto- una de las cosas que mds nos sorprenden
es la conciencia mls viva de la inseguridad humana y de la
condicibén desvalida del hombre, que tiene su correlato re-
ligioso en el sentimiento de la hostilidad divina, mas no
en el sentido de que se crea que la divinidad es maligna,
sino en el sentido de que hay un Poder y una Sabidurfa do
minantes, que perpetuamente mantienen al hombre abatido y
le impiden remontar su condici6én. Es el sentimiento que He-
rodeto expresa diciendo que la divinidad es siempre q&avégdv
1€ ¥ol TWKXDSEEE |, 'Celosa y perturbadora’ solemos tradu-
cirlo; pero la traduccién no es muy buena: icbébmo podria ese
Poder dominante tener celos de algo tan pobre como el hom-
bre? La idea es mads bien que a los dioses les duele todo é&-
xito, toda felicidad que pudiera por un momento elevar nues
tra mortalidad por encima de su condicién mortal, invadien-
do asi su prerroga:iva"ab.

Asi, la concepcidn de 1la dependencia desamparada del
ser humano respecto de un poder arbitrario no es tan nueva

como el acento por el que se expresa; es més nuevo el &nfa-—
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sis amargo que la nocidén de la inutilidad de los propésitos
humanos que contiene: es la misma desolacidn, shlo gque di-
cha mfs intensamente, La misma desesperanza, nada més que
tocada de manera mids aguda y penetrante, con mayor conoci~
miento. Lo novedoso estriba més en la formalidad que en la
temdtica de la desesperacién,

0 sea, lo radicalmente distinto de la "conciencia més
viva de la inseguridad humana"” (y de la conciencia desdicha
da romdntico-hegeliana-existencial) es mis el tono contumaz
con que aparece, sus remarcados rasgos formales y definfito-
ries y su significante "doctrinario y moralizante”, gue la
conciencia misma; m8s nueva la carga emocional, sensible,
que el significado univoco e inequfvocamente histérico "de
la condicibn desvalida del hombre”: mds novedosa, por tan
subrayads, la apériencia (presente) que el contenido {pasa
da) de 1a idea de la deshumanizacién clésica. Mis nuevo el
ropaje, la maners en que sparece continuamente esta imagen
denigradora, desde Homero {s. IX a. C.) hasta Esquiio (525~
456 n. C) y S&focles (495-406 a. C.), que su esgueleto des~
moronade y desintegrado: mds novedosa su capacidad sugeren~
te que su estricto decir desolador., Menos variacién -si es
que la tuvo minimamente~ en la substancia gue en el tinte
intensamente enncegrecido de 1la idea mis trigica que hombri-
ca. Menos diferencia en el gué (si es que Este cambiaba)
que en el cdmo ~cada vez més "culpable",

En esta perspectiva, pero de signo contrario, el nito‘

6rfico del mal (2% mitad del s. YI), por la singular manera
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antropoglnica, didéctica y moralizante (correlato doctrina-
‘rio) en que se presents, y por el modo con gue se desplaza
a través de su axis mundi medisdor, se evidencia la particy
lar conformacién de un nuevo "modelo ejemplar” colmado de
conocimiento; creador modelo cognoscitivo a seguir, a ser
asunido libremente. Propone uns forma diferente de ver el
antropos, una alternativa en la cual el propio ser humano
encuentra las suficientes y necesarias rszones vitales pa
ra que se supere en cuanto tal.

Da una nueva forma el mito teoabnico-antropogﬁnic? {el
intérprete del mal) del orfismo, una nueva fuente de c;nbci
miento revelatorio, intuitivo y analitico {correlato descu~
bridor-experimentador~comprobador), en ls que el ser humano
se ve proyectado en el mal pero con la posibilidad de 1libe-
rar sy puaykhE (su "yo" humsno oculto e indestructible) de g
se mismo mal. Constituye el mito del mal Srfico el princi-
pio (arjé: origen y fundamenté) de libertad, la cual es prue
bs racianal del crecimiento cualitativo (moral) del ser hu-
mano, préctica sacra (ejercicio de sacrificio) riesgosa y
responsable por ls que el mismo ser humano testimonia su ca
pacidad vital de actualtizar, por ejemplo, una creencia, de
dotar de sentido su existencia, de tener una historia; su
facultad de elegir un deber, una moral pura: de avivar una
esperanzs, una identidad, la del alma, aportacidn &rfica,
con un "yo" humano, secretamente indestructible; y uns di-
ferencia, la del cuerpo, contribucién también &rfica, con-

cebido como sujecibén fipita e incontrolable de s{ mismo,
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Conmporta el mite 6rfico una opcidn principal de huma-
nizacibn de un mal nftico-terrenal {divino-material, como
veremos en el siguiente aspartado), la instancis cognosci-
tiva bisica donde se refleja (reflexidn sensible) el suje-~
to como lGgicamente malvado, punto de partida del yir-cual

camino para el reconocimiento de la libertad.

Acabamos de ver un poco el cfmo original y originario,
1a conformacién y el comportamiento del mito 8rfico del mal
(el teogbnico-antropogénica) en sus rasgos y sentidos carag
terfaticos; su proceder met8dico. Ahora sdentré&monos a su
contenido: veremos los distintos significados del mal orfei
co y la posible purificacién de dicho mal que el propio or-

fismo propuso en el centro del camino de la libertad,

3.2, Acerca del contenido del mito Srfico del mal

Para comprender mejor la Gltima parte de la teogonfs~
antropoglnica Srfica, habremos de extenuarla a sy minims ex
presitin, destacando los protagonistas principales y ponien~
do de relieve los sucesos afs decisivos de la trama, ague-
llos que sean cardipales y estén mds cargados de sentido ml
tico-mental; tal depauperizacidn clarificadora presentatria

la signiente secuencias
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1. Dionisos nifioc es despedazado por los Titanes.

2. Dionisoa renace de su propio corazdn por boca de
Atenea, y a partir de entonces es el 'nuevo Dio~
nisos’.

3. Loa Titanes son fulminados por el mismo Zeus.

4, De las cenizas de los Titanes nace el género hu~
aano.

5. E1 género humano hereda:

a) la parte maligna (titfnica);
b) 1s parte divina (dionisfaca)

La parte maligna (a) incidirs en el cuerpo (slma);

o

a la parte divina (b) le corresponderf el alma

(paykhs).

En primer lugar, Dionisoa es el objeto del mal; pero:
tquién es Dicnisos?

Seglin la historias de la mitologlia griega, su culto em
pleza a introducirse a Grecia s través de una invasibn tra
cia 8 fines del primer milenio a. C., quedando "siempre enr
la mente griega como una incersibén terrorifica desencadena
da desde tlerras extrafas: venida del Asia Menor, s{; pero
venida tambi&n desde los fondos de la insobornable suscnn;
aciencia"és.

En cuanto al origen de la entidad dionisfacs, los eti
mologistas hablan del "Dionisios friglo, guaerdiéin de tum-
bas que~dormia en invierno y despertaba por primavera; nos

hablan asimismo de Pios y Zemelo, Cielo y Tierrs en las a-
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doraciones frigias y correspondientes del Zeus y la Semele

66, cuyo culto se irf extendien

griegos, padres de Dioniso"
do: "Dibnisos es el dios que reins sobre Italia", dir# S&-
focles.

Su principal apelativo es: Baco (el Retofio), té&rmino
de origen lidio. Y algunos de sus nombres prestigiosos son:
Bromios o el Estrepitoso, Erisbonos o el Bullicioso, Mainb-
menos o el Delirante, KissonSmenos o el Coronado de Yedra,
Polystfphylos o el de Muchos Racimos, Charma Brotoisi o ale
gria de los mortales; Lysios o el que desamarra los nudos;
Nyktelios, el de los festejos nocturnos, el Mystes o el Ini
ciado por excelencia.

No obstante, conlleva los apellidos: Orthos o Erecto,
y Enorches o el Testicular, debido a su llamativa energfia
viril,

Asimismo, en consonancia a una contradiccibén intrinse-~
ca, tenfas los sobrenombres de: Pseudanor o el del Falso se-
x0, Gyanis o el Afeminado, ArsenSthelys o el Hombre-Mujer,
Dyalos o el Hibrido; ademhs de el Zagreo o Cazador Salvaje,
el Omestes y Omadios o Comedor de Carne Cruda, el Aigbbolos
o Matador de Chivos, el Anthroporraistos o Matador de Hom-
bres; Polygétes, el de las muchas alegrfas lo llamsba Hesio
do. "A pesar de que la era subterrfnea 'vegetaliza' al dios,
el laurel, que entonces le pertenecia, no se mienta entre
sus sobrenombres y mls bien quedd consagrado a Apolo. Ad-

viértase que la cercanfia y aun la identidad de estos dos her

manos divinos en el Inframundo es un secreto que los inicia-
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dos no debfan revelar., El simboliswo de esta intimidad es*

"7 Intimi-

diffano: intimidad entre la razfn y 1a locurs
dad simbflica entre la civilizacién apolinea y el dionisfa
co estado salvaje, entre la unidad y lo polimorfo; entre
helenismo y barbarie en transicibn combatiente; entre la
claridad olf{mpica representada por Apolo y la oscuridsd
subterrfnea configurada por Dionisos, dios de lo profundo,
de acuerdo a la propia teogonfa Srfica.

Ser& en esta "oscuridad subterrfnea® e "inframundana"
del salvaje, bé&lico y polimbrfico -aunque hermandado y has
ta idéntico a Apolo- Dionisos, donde se lleve a cabo la ac
tualizacifn del mismo mite de "la razén y 1a locura”, su
rito, de cuyas bacentes dir& Eurfpides: "Una torna su tir-
80 y golpea 1a roca de donde surge un agua 1limpida como el.
rocfo; otra baja su férula hacia el suelo y allf el dios
hace brotar una fuente de vino. Las que sed tenfan del ‘
blanco brebaje, con sus dedos desnudos rascaban la tierra
y hallaban arroyos de leche; los tirsos enlazados de hie-
dra destilaban dulce miel“ﬁa. Porque Dionisos representa-
r8 el exceso vital, el desbordamiento emocional; el movi-
miento: incluso la demencis {como lo considera Walter F,
Otto: "loco en s{ mismo -la matriz de la duatidad y la u-
nidad de la desunidad™), a no ser que se reconcilie con A
polo, como lo valora Nietzsche en El nacimiento EE lg tra
gedin, sobre cuyo estudio asevera Elsa Cross: "Dionisos es

un mito, un ritual, un instinto, un estado de la naturale-

za; es el héroe trhglco por excelencia [...] es 1a imagen
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de la totalidad, de la unidad primordial, del ser, del deve
nir, Es un principio cdsmico: el universo en movimiento ;s
el juego del nifio Dionisos"eg. mismo a quien Zeus &rfico
confiara el gobierno del Universo, dada la calidad infan-
til, y aun cuando el orfismo, en tanto que secta especial
de la elaboracidén mitica independiente, fuera una disiden-
cia, una herejia respecto a la mentalidad ortodoxa de la mi
tologla clésica.

De la religién dionisfaca, por lo menos tres aspectos
caben mencionarse como relevantes: 1) el dionisfaco es el
dnico culto en cuya vida religliosa permanece un cardcter ci
lectivo sumamente acentuado; culto que crece a través de la
propaganda y el proselitismo masivo; 2) a Dionisos no se le
puede relacionar con la fundacién de ciudades, ni con reale
zas ni principados; tampoco es abuclo de familias nobles; y
3) el tema divino de Dionisos Nifio es rasgo propio de una
creencia de campesinos y labriegoes: la cuna del dios, que
encuentra en el campo su terreno natural, avanza sobre las
ciudades con viva fuerza. Todo lo cual, en suma, hace de
Dionisos una figura Gnica, diferente; con poder popular,
luego de soportar una serie de sufrimientos, conformdndose
la impetuosa y singular pasidn (pithee: sufrimientos) de
Didniso.

Nacido de Zeus y Semele, segln la genealogfa espiri-
tual de la imaginacién clasica (o, segiin los &rficons, dr
Zeus y Perséfone o Deméter), es decir, hijo de Aquél que

todo lo precede y penetra y de nimen de la fertilidad (Se
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mele) o de la profundidad agricola (Deméter-Persé&fone, in-
dependicntes de Zeus), Dionisos es un dios que muere v re-
sucita, condicidn de nGmen agricola o de nimen vital,

Segfin Herdclito: “"Hades y Dioniso son idénticos", de
Cuyo parentesco subterrfneo pudo tener Dioniso mismo cier-—
to carhcter profético; también por sus orfculos. "Didniso
ha de considerarse como el dios de una religibén emocional,
y por eso en la antigua seméntica, que confunde la emocién
con el sentimiento de lo fluido y lo liguido -en que, por
otra parte, reside también la fertilidad-, el divino man-
cebo, con la palabra de Plutarco, representa 'el elemento
hGmedo': savia, sangre y esperma, y algo como un vino o
vinum pundi, que viene a ser para el vino propiamente tal
lo que para la materia palpable a los sentidos es la sus-
tancia prima de los estupendos ffsicos y jonios", escribe
Reyes y agrega: "Sustento comén de las formas y flujo in-
terior de la vida, el impulso dionisfaco ffcilmente trang
porta al ser de una en otra apariencia, de modo que tra-
sciende su actual estado tranaitorto"70. Este trascender
de las formas tiene cuatro manifestaciones fundamentales:
1) el entusiasmo, por el cual el creyente se proyecta ha-
cia el dios, confundifndose transitoriamente con &1 en u-
nidn mistica; 2) manfa o furor; 3) el sga;agmﬁs o descuayp
tizamiento, el cual conduce directamente a la comunidn por
absorcibn fisica; y 4) la posibilidad de vencer la muerte
y resucitar en un nuevo ciclo.

Terminada su pasidn, su campaiia terrestre, cuando su

ESTA TESIS A9 DEBF
SALR DE LA BISLIOTECA
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culto queda lo suficientemente establecido, Dioniso decide
ascender al cielo (el Arriba topocbsmico), donde prosigue
sus historias de odio y amor, entre las cuvales, segin la
misma imaginacién mftica, se cuenta su relacién amorosa con
Ariadna, con gquien tuvo los hijos: el Hombre-Vino (Enopién),
el Florecedor (Evantes) y el Racimo (Estdfilo), en congruen-
cia con su simbologia.

Asi lo invoca el propio orfismo: ".., divino Dionysos,
donde quiera aclamado, inspiradora deidad, que posees una
doble envoltura, tus varios nombres y atributos, i0h, pri-
mer nacido!, engendrado tres veces, rey dionisfaco, campes
tre, inefable, andrbgino, oscuro, bicorne, de yedra corona
do, Buion puro, marcial, de aspecto de toro, traedor de la
vid, dotado de divino prudente consejo, Hombre-Dios, ador-
nado de Pdmpanos, secretamente de Jove y de Perséfona naci
do en inefables tilamos; bien aventurado nacido al gque con
triples d8divas los hombres adoran. Daimon inmortal, escu-
cha mi voz suplicante, otérgame el gozo de una plenitud sin
mancha, oye con benevolencia esta mistica plegaria rodeado

de tu corro de hermosas doncellas"7l

+ 0 sea, un Dionisos an
tropomdrfico bastante clfisico.

Y, 81 un mito es la historia tradicional en que la ima
gsinacién primitiva recoge sus nociones, suefios y expericn-
cias respecto al mundo natural y al mundo sobrenatural; si,
tambi&n, es objeto de creencia, en principio, y siempre tes

timonio valioso sobre cierta etapa o fase de la mente, se

puede convenir, con el historiador y filésofo Jean Brun, en
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que Dioniso es el propio ser humano: "iQuién en Gltima ina-
tancia es Dionisos sino el hombre mismo que se proyecta ;n
este monstruo proteiforme? Dionisos no es mls que el hombre
que piensa a Dionisos. Si Pionisos renace sin cesar bajo
nuevas formas, esto se debe a que el hombre gque 1le da»naci-
miento intenta siempre abrevar de lo que no serf jamds. Dio
nisos adorado como el dios de la liberacidn, no es més que
el fdolo de ls fuga; su danza se sustenta sobre él suelo en
el que habitan los hombres y sobre el qqe,cae‘el dios ebrio
después de haber saltado. Dionisos eh‘ey gigé pito en el 4;;
el hombre, a lu largo de toda su historii;.br;;acta Qus v;-
nos esfuerzos para arrancarse de si, Pern; por embriagante y
audaz que sea la imagen de 81 mismo que el hombre conffe a
Dionisos, no podré darle el poder de atravesar ese eterno es
pejo que le presenta su condicisn"’Z,

De manera que el objeto del mal &rfico, Dionisos nifio,
no es cualquier entidad; su importancia es cardinal y capi-
tal, en su barbarismo combatiente y revolucionario en oposi
cibén al helenismo, Tomada de la historia clésica, los 6rfi-
cos la reconcentran (celebran, sacralizan y sacrifican) ma-
tizéndola en su laboratorio imaginativo y ritual (festivo-
préctico) con fines selectos, sectarios, pues el orfismo o-
frece una mitologia especial respecto a la "verdadera" aito
logfa oficial ortodoxa; 1la 6rfica es una elaboracién margi-
nel, mezclada de simbolos filosbficos, que pretende dar sen
tido nuevo o simplemente dar sentido propio (m&s complejo,

zurcido caprichosamente pero més completo: innovador, influ
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yendo a su vez a la tradicidn) a los viejos mitos, sin per
der la intencibn alegdrica.

En cuanto & los Titanes, &stos son entidades inferna-
les, fuerzas del "abajo topocdsmico"; espiritus de la muer
te, cuyo objetivo principal es el de destruir al nuevo dios,
pues es el heredero de Zeus, "el futuro quinto amo del mun-
do", Representan el fondo de la Creacibn, en la base del E-
rebo, donde se encuentra el TArtaro, o sea, un Infierno, pe
ro no para los pecadores humanos, sino como “"campo de con-
centracién™ para los Titanes derrotados por Zeus.

La naturaleza titénica serd el terror y el asesinato,
contraria a la de Atenea (Palas), Diosa de las ciencias y
las artes; de la prudencia y la guerra. Atenea combatiente
que, segflin DiSdoro, se confabuld con Dioniso y las Amazonas
para derrocar a los Titanes y conquistar el mundo. Segln He
siodo, los Titanes, junto con los Ciclopes, los Hecatbnqui-
ros o Centimanos, nacieron de Urano y Gea; el primero, ente
sin pena ni gloria, no merecid siquiera ser dios, no se le
adord ni tuvo representacidn artfistica, mera abstraccibn sin
mito ni culto; Gea, en cambio, fue casi una diosa abuela,
aunque fue sustituida por otras deidades més plenamente an-
tropomdérficas, y el arte 1llegd a figurarla como una matrona
que se levanta del suelo.

Los nombres mismos de los Titanes no parecen de origen
griego, seglin los estudiosos; "son vejeces m&s o menos per-—
didas en la confusidn del pasado" (Reyes).

Conforme a Homero, la historia de los Titasnes se centrs
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en la Tzcunalaquia o combate contra los nuevos dioses ol!l-
picos que al fin los derrotan y scjuzgan, pasando a ser fuer
2as contrarias al desarrollo de la civilizacién y la lumino-
sidad helénica: impiden el trénsito de la edad oscura, a la
que naturalmente pertenecen, a la edad apolinea. Aungue tor
nadizos (volubilidad propia de la imaginacibn mitics de los
griegos), si se alfan a Zeus y a los Ol{mpicos, logran sal-
var el trAnsito entre la edad prehelénica y el resplandor
helénico, en cuyo caso es mfs fuerte el principio olfmpico
que el titdnico,

De cualquier modo, riténico serd agquello que pugne por~
que una etapa césmica no madure, aquello que bésicamente ten
ga celos de lo nuevo y se oponga a su virtusl desenvolvimien
to; aquello que implique un retroceso en la incipiente esta-
turs de las generaciones venideras: aquello que simbolice un
aborto espiritual, natural o, como serd en el caso 6rfico,
humanea.

Por las siniestras fuerzas titénicas, se resiente la ly
chs generacional entre los sustentadores del poder {dioses
mayfisculos, padres, etc.) y sus victimas; se fortalece bru-
tal, irracionalmente, la rivaiidad entre el arriba-viejo y
el abajo-moderno; se agudiza el temor del viejo ante el cre~
ciente vigor de lo nuevo: &ste le puede arrebatar el poder.
"La lucha por la consolidacién de Zeus ocupd largas edades
-leemos en Mitplogis griega~ y dio lugar a numerosos inci-~
dentes, El primero, 1a Titanomaquis o guerrs contra los Ti-

tanes, Pues é&stos, con excepcidbn de los més sabios -Prometeo,
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Océano, Temis, Latona, Estix y sus hijos-, estaban de parte

de Cronos“73.

enemigo principal de Zeus y ante quien pierde
el reino del universo.

! Poseidén, de los entes m&s semejantes a los Titanes,
es irascible, enconado y vengativo; contrario a Nereo ecud-
reo, que es la serenidad misma,

Seré en el Tértaro, especie de clrcel o crujia peniten
ciaria en un abismo lejanc sin aire y sin luz (o tempestuo-
so; seglin Homero y Hesfodo), destinado a los personajes mi-

' ticos que han agraviado a los dioses, donde la mente heléni
ca encerrd a los Titanes en categoria de poderes ya destro-
nados.

Con lo cual, queda en principio (punto !, de nuestro
esquema) definida la idea del mal 8rfico como désintegrn-

cidén y retroceso, En efecto: el mal, conforme al arfisnmo,

es, en esta instancia primigenia: desintegrador y retrégra
do, binomio titénico, Idea contraproducida, por tanto, por
el doble hecho titénico de desintegrar la nueva unidad di-
vina (dionisfaca) y hacer retroceder el mundo temporal a la
edad de la oscuridad cabdtica. Dos actos eh uno: desintegra-
cibn y retroceso implicados entre si, No es la desintegra-
cién (o el "despedazamiento": sparegmds) per se, en si y por
sf mismo, sino con la intencidén de volver al caos, a la cab-
tica edad titénica; las fuerzas titdnicas persiguen desinte-—
grar la nueva unidad divina, pero para traer hacia si el
tiempo y el mundo, es decir, regresarlos & la edad oscura

e informe: desintegracién retrdgrada.
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El principio (origen y fundamento) titdnico, pues, se
entiende por el doble hecho maligno de desintegrar lo que,
de acuerdo a la historia &rfica, recién se habfa constitui-
do como unidad divina (el nuevo Dionisos nifio); y: retroce-
der el tiempo y el mundo (Dionisos es el sucesor principal
en el imperio del universo) a la &poca caltica en que domi-
naba la oscuridad sin forma e infundada, sin fondo, la fuer
za bruta, los impulsos ciegos, sin un axis mundi conforme
al cual fuese vdlido hablar de un cosmos, de un orden vital
relativo (divinidad, ser humano, naturaleza), de una plura-
lidad orgénica (unidad mlltiple) con creativo cardcter ge-
nealbgico-ontolégico que fuese asimismo referente evaluador
de las vicisitudes del Arriba-abajo ético y politico.

Segflin 1a imaginacidn mftica, se pugna por dominar ei u
niverso, por poder; y la oscura y siniestra fuerza titénica,
al tratar de retroceder la nueva creacién, el Grfico Dioni-
sog nifio, que representa la nueva edad del mundo, por medio
del “"despedazamiento" (sparagmés), del impulso cadtico y re
trégrado naturalmente celosa del "retofio" (Baco, sobrenombre
de Dionisos) novedoso y renovador, se consuma un momento del
mal Srfico en lo imaginaric politico y clisico.

Dionisos nifio es temporal, histérico; es decir: relati-
vo ¢ impuro, desde el momento mismo en que es genealdgico:
tuvo un origen y por ende es finito, progresivo, al grado
que, al morlr, renace de su propio "corazén" (salvado e in-
cubado por Atenea); sblo que este renacimiento no tendria

significado alguno sin la disgregacidn retrdgrada del mal
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titsni:o del que fue objeto: vuelve a existir Dionisos por
cuanto fue victima del mal mortal. Sin les fuerzas malédvo-~
i1as que le opuso la mente &rfica {como acicate estfmulo) en
los Titanes, no se hubiese contra-producido ls virtuosa y
esencial realidad dionisfaca de renacer de su propio "corg
26n”, en coincidencia 8 su caracter.

Idéntico a sf mismo pero matizado por el filtro o6rfi-
co. Identidad dionisfaca; diferenciacibn (o trastocamiento
de la misma) por la mente Srfica, pues lo que aqui propone
la mente Srfica es una alternative, una variacibn sl tems
de Dionisos nifio, condiciondndolo a4l mal titdnico: no pue~
de segulr creciendo, madurando la riqueza del ser dionisig
co sin estimularlo el orfiswo con una fuerte disgregacibn
con intensas intenclones retrfgradas, degenerativas, sia in
citarlo con una naturaleza {(celosa y excitada: ind&mita)
contraria a su carfcter, sin ponerlo a prueba; as{, no sblo
el principio dionisiasco tendria que salir airado, segln su
mismo carBcter (desatador de nudos; liberador de problemas,
entre otras virtudes) sino ademds fortalecido, revirtuado:
nuevo, Una nueva creacidn orfeica: la de Dionisos Zsgreo vol
viendo a existir por el mal tit&nico.

Le mente &rfica es consecuente con la esencla dionisfa-
ca en la medida en que conserva y prolonga el sentido rena~
centista del protagonista central de la tragedia dionisfacs’
~el origen de la tragedia se encuentra en la religién, enrei
zada en el mito y en los ritos mistéricos: seglin AristSteles

y Nietzsche-; lo que cambia es la forma, debido a la inter~
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vencibn de los Titanes, que es la introduccibn Srfica de
considerar el mal. ‘

Y aunque los simbolos titdnicos, por supuesto, tam-
bi&n tienen su tradicifn, el contexto antropogénico, el es
pacio mental (escénico) en que acontecen y el tono (el mo~
do) del que se vale el propio orfismo, es otro: otra la for
mulacibén del mal segflin los Srficos. Los mismos elementos
que, al encontrarse en determinado espacio y comunicados
de cierta manera -6rfica en ambos casoa-, cambian su tiem-
po tradicional; se vuelven historia 8rfica con fines igual
mente sectarios, marginales, distintos aun dentro del deve
nir clésico.

El orfismo precipita la muerte de Dionisos nifio (sal-
vo su "corazén", que no dejar§ de tener un peso eapecifico:
partfcula central y vital, sacra y progresista; principlo
césmico infantil, prueba de validez ontoldgica) para pro-
bar que es transformable, "proteiforme”, pero no destrui-
ble del todo: ello equivaldrifa a que dejase de ser fuente
espiritual, se agotarfa la dindmica del drama mismo: sin
axis mundi personificade ya no habr{a razén de ser de la
historia sacrs; todo se acabaria. Come Prometeo (el pre-
visor) encadenado con el terremoto esqufleo.

Antes que ya nada tenga sentido, el orfismo no deja de
privilegiar al nifioc Dionisos; lo sabe capital, lGdico, crea
dor: es el principio cdsmico infantil, cuyo universo en mo-
vimiento (en expansidn) se ve transitoriamente disgregado a

una involucidn cadtica; sb6lo por un momento malévolo el jue



88

go infantil deja §e ser por siniestras fuerzas titd@nicas: s§
lo por una intermitencia maligna la entidad dionisfaca es
llevada al mds bajo estadio genealdgico, a un estado y a un
tiempo titdnicos, casi a la nada, para, a partir de estas sim
bolizacién "acorazonada", crecer y consolidarse de nuevo co-
mo principio dionisfaco, a partir de si mismo pero por medio
del recurso 6rfico de Atenea que salvaguarda el corazdn, co-
mo una nueva creacidn &rfica que permita seguir el proceso
de las diferentes y cambiantes fuerzas entre virtuosas y bru
tales en tensidn reciproca.

De donde el mal titénico resulta, paraddjicamente, beng
fico, pues a causa de su disgregacidn retrdgada; por culpa
de sus celos siniestros, de su caos oscuro y estéril: de su
entropfa, se expresa el principic dionisfaco; se libera, re
vitalizado: se crea de nuevo. No es absolutamente mala la na
turaleza titdnica, ni definitiva; su disgregacidn retrégrada
produce (a su pesar), antes que cancela; impulsa (a ciegas),
antes que da por terminado el proceso: alimenta tenebrosa la
fuerza vital dionisfaca., Por ser incompleta la fuerza titdni
ca, por tener el error de ser parcial (dejaron el corazén a
la deriva) su maldad, les sale el tiro por la culata, pues
lo finico que logran es azuzar la realidad dionisfaca (ademés
de merecer el castigo de Zeus) y no devorarla por completo.
Asi, la entropia titénica se disuelve en uuna nueva entidad
egpiritual que amortigua y aprovecha, breve pero intensamen-
te, la disgregacidn retrdgrada de que fue victima; por ello

se explica y se libera: nueva.
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El titénico desorden regresivo resulta insuficieante pa
ra acabar con un nuevo orden regenerativo, pero necesario
para la sobrevivencia divina y relativa del "nuevo Dioni-
505", creacifn 6rfica. "El retorno simb6lico al Caos -dice
fliade- es indispenssble para cualquier nueva creacién", La
columna cdsmica de Dionisos nifio (nueva edad del mundo) ju-
gando con el universo se disgrega a un estado titdnico para
volverse a crear; proceso malévolo-constructivo de suyo va-
lioso por vital.

Proceso que se representard en el rito misrérico, con-
forme al cual, al mismo tiempo (ciclico) que se actualiza la
teogonfa-antropogbnica, en cuyo caso son contemporfneos cos-
mogonia e iniciado Srficos, 'se celebra (repite) la omofagia,
esto es, la comunibén bfquica (retofiadora) con el renaciente
principio dionislaco, entidad perpetuamente retofiadora asu-
mida entusiasta y en puridad moral y psiquica: el mismo "des
pedazamiento” (sparagmfs) asf lo permite.

Ascética actualizacién ceremonial que, junto con los mig
terios de elecustis, sentar8n las bases de la tragedia. El que
catfirticamente participe en los ritos de iniciacién 6rfica,
muere como ser individual, como persona, para renacer en el
seno de lo divino.

En el seno de lo divino pero también con la fuerzartité
nica, pues al "despedazar a la bestia consagrada han debide
asumir tamhién la parte tit&nica" (Cross). Al revivir la muer,
te y el renacimiento de Dionisos nifio, -en la practica ritual

grfica, que se llevd a cabo miticamente, se c¢s consccuente con



90

1a "nuevas creacién” dionisfaca pero asimismo con el wal ti-
tinico que asimild (excepto el "coraz6n") al mismo Dionises.
De donde resulta una dvalidad Srfica: quienes niegan 1a en-
tidad divina, es porque se dejan llevar por el parcial mal
titdnico, volviéndose disgregadores y retrdgrados, ispulsi
vamente mortales respecro & la nueva creacién de sus here~
deros; y quienes afirman el principio divino dionisfaco, se
deberd a 1a fuerza creadora y unitsria, progresists y &tico-
moralmente positiva; renovadora: vital,

Los Titanes {primigenia fuerza del mal), dice Rhode,
“Desgarran lo uno en muchas partes: su crimen hace que el
dios~uno, la unidad divina, se pierda en la pluralidad de

"74. De manera que el renacimien

las figuras de este nmundo
to del “"nuevo Dionisos"” 6rfico significa unificacibn y pro
gresibn (lo contrario del mal disgregador y retrfgrado),
tanto en lo tefrico (mftico) como en 1o préctico (ritual);
sacro y aun profano, por desembocar la genealogla &rfica en
una antropogonia (por primera vez en el helenismo): “en la

pluralidad de las figuras de este mundo", que es ls especie

humana moral,

3. Los Titanes son fulminados por Zeus. 4. De las ceni

zas de los Titanes pace el géneroc humano. 5, El género

hueano hereds: la parte maligna (titfinica) y la parte

divina (dionisfaca).

Las primigenias fuerzas del mal tit&nico: impulsos dig
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gregadores y retrbégrados, aun actuado, segln la teogonia an
tropogbnica, contra la principal entidad divina, después de
su_ inmediato antecesor Zeus, de la mentalidad griega: Dio-
nisos nifio. Han ejercido lo que se podrfa llamar, de modo
ir6nico, un mal benéfico: en la medida en que aplicaromn su
naturaleza malévola en el principio dionislaco, en esa mis-
ma medida hicieron aparecer la "verdad" (alftheia: des-encuy
brimiento, "claro de presencia", evidencia) de su propia
victima, lo que no deja de ser una ventaja tebrico-metodold
gica: iluminadora y "mayéutica", Si la pro-vocacidn socr&ti
ca radica en el hecho espiritual de evidenciar el destino
del sujeto a través del di8logo critico, el mal titfnico 1lg
gra parir la idea esencial de Dionisos nific (la del renaci-
miento unitario) poniéndolo en crisis prActicamente mortal;
ambos casos -mutatis mutandis- resultan fecundos: expresan
nuevas posibilidades de ser humano, Ayudan a iluminar al
verdadero ser humano que cada quien lleva en lo més pr&fun—
do de si mismo.

También, los ciegos y oscuros impulsos titdnicos, al
disgregar y retrotraer hacia sf (ingiriéndola) la recién na
cida unidad divina, dieron a luz, sin proponérselo (su in-~
tencién era otra), un nuevo y negador (lhegeliano?) mal-beng
fico; esto es: propiciaron que el infantil principio (origen
y fundamento) dionisfaco expresara su esencial propiedad pro
teiforme de ser uno y muchos a la vez, su miltiple estructu-
ra unitaria, su singular coexistencia unitario-plural,

Doble obstetricia maligno-bené&fica: la primera bésica-
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mente antropolfgica; la anterior, elementalmente proteicold
gica (o proteiforme): dos puntos de vista de un mismo caos
titdnico, cuyo mal disgregador y retrdgrado resulta necesa-
rio para la nueva creacibn 6rfica: Dionisos, imagen del ser
humano. Mal que, por necesario, deviene alumbrador, benigno,
sin dejar de ser oscura la fuerza titfnica, disgregadora y
retrbgrada en la creacién mitico-moral del orfismo.

Pues, como dice Eliade: "El acceso a la vida espiritual
comporta siempre la muerte para la condicién profana, segui-
da de un nuevo nacimiento®’ >,

Pero el tirano del Universo, Zeus, que todo lo precede
y penetra, por el solo hecho maligno de haber sido victimado
su mis inmediato heredero, Dionisos Zagreo (segfin la genealgo
gia 6rfica), ejerce de inmediato su facultad plenipotencias—
ria fulminando a los Titanes, oscuras fuerzas retrégradas y
disgregadoras, causantes del "descuartizamiento" (sparagmés)
del nifo lGdico, representante de una nueva edad mundana, a
quien por lo mismo ya se le habfa confiado el gobierno del

propio Universo.

Esta nueva entidad dionisfaca, infantil, es el axis mun

di 6rfico; médula sacra, cualitativa, espiritual: el cuerpo-
cosmos. Un nuevo orden en progresoc. Una nueva unidad creado-
ra, liédica, que, al ser disgregada ¢ ingerida (vulnerada) por
los Titanes, tiempo y espacio se vuelven a una &poca oscura y
primitiva, impulsiva e ignorante; degenerada: caStica, Contem
porénea de la maldad incfvil -incivilizada.

La 16gica vengativa de Zeus ultradominador decide fulmi
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minar a los Titanes, de cuyas cenizas nacerf el ser humano;
como las fuerzas disgregadoras y retrb6gradas ingirieron ia
unidad dionisfaca, las cernizas fit!nicas contendrin tanto
particulas divinas como naturalmente andmalas: el ser huma-
no serf un compuesto de substancias dionisfacas y titéni-
cas; una nueva creacibn, mezcla de bondad y malignidad. Dua
lidad Srfico-antropolégica.

Escribe Elsa Cross: "En el mito érfico Dionisos nifio re
presenta la nueva creaciln, una nueva edad del mundo., Los Ti
tanes que le dan muerte tratan de retroceder el mundo y el
tiempo hasta su propia edad, que con ello perece, y surge el
hombre, ceniza de los Titanes y el dios, en quien perviven
las dos naturalezas". Y agrega, sugiriendo un criterio por
medio del cual se conozca cufndo el ser humano es titéinico
y en qué momento actfia motivado por principlos dionisfacos:
"De ello resultas que en agquellos que rechazan al dios, ven-
ce la parte titdnica, impulso retrigrado que de muerte a la
nueva creacidn: sus propios hijos"76.

Claro, el ser humano (dionisfaco) en tanto se coamporte
afin a los principios vitales de proteiformidad, creativi-
dad, progresién &tica y pureza moral positiva, verbigracia,
del dios infantil, renaciente; y serd malo por cuanto su ac
tuar sea irreflexivo, destructor y atente contra el progre-
so 1lGdico y depurado. En la minima medida en que el ser hu-
mano diferencie, con base a la teogonfa-antropogbnica 6rfi-
ca que se le ofrece, lo titénico de lo dionisfaco, en esa

misma medida empezard a conocer-se como malévolo o como vip
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tual benigno, segln se incline hacia la deidad infantil, por
que se asemejec a ella; o, por el contrario, sea proclive a
desencadenar desconocidos (aunque intuidos, experimentados,
sentidos) e imprevisibles impulsos (con frecuencia incontro—
lables) malignos por desintegradores y retrdgrados. O lo uno
o lo otro, El ser humano se ve reflejado en el espejo de la
teogonfa~antropogbnica como principalmente malo (por prece-
der lo titdnico a lo dionisfaco) y en situacibn donde ele-
gir agitarse (en bAquica orgfa: "agitar") catérticamente y
desprenderse de las oscuras fuerzas titénicas es vital; ello
equivaldria a acercarse e incluso comulgar, por medio de la
experiencia religiosa ascética por la que puede optar, con
Dionisos, principlo trascendental del renacimiento perpetuo,
de la intemporalidad creadora.

A no ser que quiera seguir siendo agente del mal, por-
tador culpable de un disgregamiento y retroceso de divinidad
de por sf fértil: sujeto de un crimen heredado cuya hybris
("pecado original") padece, cuya falta trae consigo desde su
nacimiento por tanto vergonzoso, y en Cuyo caso pecaminoso
es imposible salvarse en el seno de lo divino; sin purificar
se del mal, sin salvarse la psykhé, sin liberarse el “yo" hu
mano, no es posible la unidn mistica, la mirada oblicua con
el dios.

Una vez conocido el mal &rfico, &ste y el bien se exclu
yen, no pueden seguir perviviendo en el ser humano, si es
que &ste quiere aspirar al renacimiento inicidtico-sectario

en el espacio sagrado y en la vivencia espiritual, cualita-~
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tiva, compensadora de su vida materialista insatisiecga, hig
térica y moral.

Antes de tal renacimiento animico, el ser humano tiene
que llevar en rigor "toda wna vida 8rfica" (Platén) de moral
ascética hasta 1a suerte como ser individual, como persona
civica: ys alcanzard la reanimacidén divina, semejante al re-
nacimiento dionisfaco, cumpliendo la iniciacidén en la cele-
bracién (repeticibn actualizada del mito) baquica en el cté-
nico centro sacro. La &6rfica dualidad &tico-antropoldgica se
vuelve monista: se trata de "convertirse" al bien (ffsico y
aun psiquico) en la proporcidn en que se aleje del mal-tith
nico.

El bien~dionisfaco-6rfico es exclusivo: no admite, ya,
en su dominio, el padecimiento del mal disgregador y retrd-
grado; su prescripcién radicard en exigirle al neéfito puri
ficarse, fisica y moralmente del mal mismo. Una vez conoci-~
do el mal; una vez que el ser humano se conoce gravemente
malo desde que sc experimenta como individuo, como persona,
seguirf la opcidn 6rfica de poder salvarse (liberarse) del
mal, bajo lineamientos de pureza fisicu (b&quica: catértica,
que reaparecerdn en la tragedia) y moral, sacra (sensible) y
profans (racional), No puede conocer el mal sin querer des-—
percudirselo: conocimiento y liberacién del mal Srfico son
dos lados del mismo proceso tedrico (mitico) y préctico (ri-
tual y moral) en el orfismo; son coexistentes: se justifican
y explican entre si. Para el &rfico, sblo hay liberacién res

pecto al mal concebido por &l mismo, cuya comunidad cerrada,
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secreta, s8lo al que se inicia, a2l que lleva los rigores de
1a propia vida b6rfica ("Muchos portan la vara, pero pocos
llegan a Baco™), le es revelado el conocimiento de cbmo se
origind una nueva realidad, se le concede la posibilidad de
renacer y se le suministra la informacibn acerca del funcip
namiento corporal, pues "La iniciacién -dice Eliade- compor
ta generalmente uns triple revelacién: la de lo sagrado, la
de la muerte y 1a de la sexualidad [...] El misterio de 1la
iniciacibén va descubriendo poco a poco al nebfito las verds
deras dimensiones de la existencia: al introducirle en lo
sagrado, la iniciacibn le obliga a asumir la responsabili-
dad de hombre. Retengamos este hecho, que es importante: el
acceso a la espiritualidad se traduce, para las sociedades

arcaicas, en un simbolismo de muer:e“77.

Ahora bien, la teogonia-antropogbnica &rfice termina
sin decir expregamente (punto 6. de nuestrs radiografla)
qué parte del ser humano dual (dionisiaco y titénico) es
la buena y cudl la mala; el ser humano se origina de las
cenizas titdnicas, por eso es maligno. Pero como los ti-
tanes se ingirieron al nifio Dionisos, el mismo ser humano
resulta benigno, Es un compuesto, une mezcolanza hegelia-
na de bien y de mal, Si es divino y malévolo al mismo tiem
po, ia quéd parte de su ser le corresponde lo bueno?; icudl
es su parte mola? (0 s que las "cenizas" de las cuales &1
nacid son leibnizianamente indiscernibles? (El indiscerni-

ble serf el propio ser humano? No: es bueno en su acerca-
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miento al principio divino; malo, al actuar conforme a impul-
sos titinicos. Aunque: iddnde se originan estos impulsos ti
ténicos? En las cenizas mismas, {CuBl es la cause primera
de la empatfa; cuBl la de la simpatfa respecto a Dionisos?
En las mismas cenizas., Estas cenizas no pueden ser homogé-
neas: no es lo mismo el bien y el mal; tampoco vale por i-
gual 1z entidad dionisfaca que la titdnica por mis que se
fundan entre sf. {Qué las distingue? iPor qué colador se ha de
cernir el ser-ceniciento humano para poder identificar su
lado bueno y su dimensidn maldita?

No es un “"colador", sino un imén inmaterial, el funda-
mental instrumento por medio del cual el ser humano gravita
r8 en la satisfaccidn de su necesidad espiritual y en la

bisqueda natural de nuevas entidades divinas; necesidad y

biisqueda comunes entre los griegos de entonces. En efecto:
el ser humano se sentird atraido por la propuesta Srfica de
poder participar en la unibn con Dionisos, para cuyo endio-
samiento es necesario desacirse de lo material: la comunién
con lo divino es por definicidn espiritual. El ser humano
tiene que escindirse para alcanzar tal finalidad esencial-
mente cualitativa: por un lado su materialidad; y, por el
otro: su aptitud inmaterial, Luego, el mal del cual hay que
purificarse (moral y biquico fisicamente) es la materia mis
ma del ser humano: el cuerpo, al que, por primera vez en la

historia, los 6rficos denonminaron sfma. Que lo diga Platén:

"Algunos lo definen como la tuaba o sepulcro (séma) del al-

ma, donde ella se encontrarfa actualmente sepulitada; y, por
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otra parte, puesto que por medio de &1 es como el alma ex-
presa sus manifestaciones, bajo este concepto es ellctn‘eg
te llamado signo (séma) por ellos. Con todo, me parece gque
fueron los Orficos sobre todo los que establecieron este
noabre, por pensar que el alma expia las faltas por las que
es castigada, y que, para guardarla (sozetai), tiene ella
como recinto este cuerpo, que figura una prisifn; que &l
es, por consiguiente, seglin su mismo nombre lo dice, la car
cel (el sdma) del alma, hasta tanto ells haya pagado su deu
da, y que no hay que cambiar en &1 ni una sola letrl”78.

De donde se desprende que, si bien todavia no se dice
que el cuerpo sea la parte tit8nica del ser humano, es el
obsticulo que impide la realizacidén espiritual del ser huma
no mismo; es decir, imposibilita que el alma comulgue con
lo divino.

En 1la doble escisidén del ser humano: primero al morir-
se como persona, como individuo moral, y luego biquica, ca-
térticamente en la orgfa de la celebracién ritual y sacrifi
cial (representacibn sacra de la teogonfa-antropogbnica 6r-
fica), se evidencia el imperativo ascético de liberarse del
cuerpo; es éste el que estorba para que la psykhé, el "yo"
humano, puede "pagar su deuda" (diké didonai: justificar)
por faltas cometidas desde el origen de los tiempos.

Segfin la teogonia-antropogbnica Srfica, el ser humano
es bueno y malo, pero, por lo anterior, s6lo el alma tiene
la oportunidad de "salvarse®, de liberarse del mal hereda-

do que le corresponde; sblo ella tiene la oportunidad de
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"pagar su deuda" por el mal titdnico del que participa: de jus
tificar su fuerza benigna, explicarse como dionisfaca. Con lo
que el dualismo 6rfico se vuelve monista: valora positivamente
el alma a medias culpigena al concederle la posibilidad de re-~
dimirse,

El cuerpo, en cambio, es doblemente malo: por las "ce-
nizas" tit&nicas que le corresponden y por ser "tumba" del
alma; no pudiendo, por su misma materialidad, endiosarse; a
lo mucho, podra "agitarse” bacanal, frenéticamente para de-
jar al alma seguir su curso liberador iniciado en el escep-
ticismo moral: el alma serd la parte preferible del ser hu-
mano, Mala, por ser parte de las cenizas titfinicas, pero
con la posibilidad de renacer en el seno de lo divino, de
inmortalizarse libre de todo mal; por esto, con ella se i-
dentificard el 6rfico: como "una diminuta porecidn -dice
Dodds- animica divina, que es la sustancia del dios Dioni-
s0s, que sigue obrando en los scres humanos como un yo o-

culto e indestructible que suspira por su 1iberaciﬁn"79.

"yo" humano.

La psykhé como un
Con esta identidad dionisiaca del alma con el “yo!
-que inaugura lo que se conoce como "historia del sujeto"

" en cuanto tal)~, se confirma el punto

(o historia del "yo
6, de nuestra radiografia de la conclusibn de la teogonfa-
antropogdnica 6rfica, segfin el cual la parte maligna (tith
nica) incide en el cuerpo, mientras que a la parte divina

dionisfaca) le corresponde la psykhé,
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Asf es: el mal, 8l quedar excluido del endiosamiento,
queda tumba-do en la tierra profana como "cArcel” del alma

o vaciado en el espacic sacro y extdtico esperando una "

nue
va alma”; es el cuerpo del cual se ha liberado el alma: el
mal-corporal impuro, Titfnico: tenebrosa fuerza disgregzado-
ra, opuesta (carcelaria, penal; inexpresiva e incontrolable)
de la "diminuta porcién animica divina"; retrégrada, al re-
primir u obstaculizar la liberacidn de suyo progresiva por

vital de la propia "partfcula de un '

' pculto e indestruc

yo
tible", dionisiaca.

La duaslidad complementaria pero &ticamente excluyente
en un bien psfiquico y en un mal somdtico ya la ve Ricoeur
en la misma teogonfa-antropogdnica érfica; claro, si Dioni-
508 es el ser humano mismo: "éste es el (inico mito que re-
presenta, en el sentido propio de la palabra y simulténea-
mente, un mito del 'alma' y un mito del 'cuerpo'. En &1 se
cuenta cbmo la mezcla del alma y del cuerpo fue el aconte-
cimiento que inaugurd la humanidad del hombre e hizo de és-—
te el lugar del olvido, el punto en el que queda borrada la
diferencia original entre el alma y el cuerpo, Divino por
su alma y terreno por su cuerpo, el hombre es el olvido de
esa diferencia. El mito nos cuenta cémo ocurribd la cosa"eo.

Las cenizas de las cuales se origind el ser humano son
completamente malas, titfnicas, excepto una: la psykhé, la

" humano: la dionisfaca. La pura. Presionada

buena; el "yo
por un "cuerpo extraio terrenal: malo por muchos conceptos”,

entre otros, por ejercer presibn contra una psykhé que anhe-~
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la, se esfuerza por liberarse de su hostilidad hacia su rea-
nimacibén divina, hacia su endiosamiento renovador, que seré
la reanimacidn y el endiosamiento del "yo", entonces idénti-

co a s{ mismo,

Recordarse como ser humano significa aqui, como mfs tar

de en Platdén quien reconoce su tradicibén S6rfica, conocerse
como radicalmente dual: malo y bueno , titdnico y dionisla-
co; como cuerpo y como alma: diferenciado entre sf. Extrafio
y familiar: exiliado y terrenalizado. Re-conocerse a sf mis-
mo significard acordar-se de la posibilidad de liberar su di
mensién psiquica del régimen carcelario-somdtico; asumir el
mal titdnico-heredado, hacerlo suyo con el fin (télos misti
co comunitario) de despojérselo en la medida en que cumpla
el ascetismo moral y fisico: tomar conciencia de sf mismo co

mo un ser capaz de lavar sus culpas, de limpiar su “yo"

cul-
pigeno, penoso y vergonzoso, Unirse a s mismo en la medida
cualitativa en que se una a Dio;isos; comulgar con el prin-
cipio divino en tanto se inmaterialice en una ménada psiqui-
ca: substancia simple e indivisible comulgando consigo misma
en el reflejo espiritual. Renacer: recordar-se. Pero no un
solipsismo: un "diadlogo” consigo mismo: un auto-mondlogo con
Dionisos, reflejo del ser humano. Un monismo viviente y espi
ritualista.

La identidad dionisfaca del alma con el "

yo ("yo" soy
mi alma, pudo decir el 6rfico, con lo que deja de ser un
"donnadie") hace del cuerpo un segundo mal, ademds del prime

ro heredado, pues el alma puede volver a su origen divino,
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es dimensién salvable, inportal; optar por la salvacidn del
alma significa ejercer un minimo grado de libertad: identi-
dad "racional” y capacidad de eleccibén que abre una nueva
interpretacién de la existencia humana, un humanismo 6rfico.
Por un lado el cuerpo mortal, material y finito; por el
otro: el mal inmortal, redimible tanto del mal heredado como
del mal corporal, penitenciario, opresor, hostil, endurece=-
dor, esclerbtico. Ante esta slternativa el 6rfico opta por
el primer lado sincrbnico; al hacerlo, elige por el “destie-
rro" corporal, por el viaje metafisico de la psykh&: elige
por dotar de sentido endiosador a su identidad "yo"walma, de
jando atrés el cuerpo malvado y abandonando el mal heredado.
Tal opcidén implica actuar con conocimiento de la causa
del doble mal, pues "el mito -refiere Ricoeur- del alma des-
terrada contiene por excelencia el principio, la base y la

promesa del 'conocimiento', de la 'gnosis'"

. Y agrega, refi-
riéndose al conocimiento &rfico: "En esa forma de concien-
cla, en que el alma desterrada despierta a sus propios ojos,
se enclierra toda la 'filosoffa' de corte platbnico y neopla-
ténico: as{ como el cuerpo es deseo y pasidn, asi el alma es
origen y principio de todo aislamiento y distanciamiento del
’)T(eoﬁ con relacién al cuerpo y su lo'x OG ; y todo conoci-
miento de cualquier cosa que sea, toda ciencia de cualquier
materia que sea, se basa en ese conocimiento del cuerpo como
deseo y de si mismo como pensamiento, como polo opuesto del
w81

deseo

El &8rfico principio de identidad -"yo"=alma- implica no
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s6lo un conocimiento divino; dionisfaco: sensible, sino tam-
bién un conocimiento 1d6gico; racional: pensante, lo que nos
parece natural, pues la 8rfica teogonfa-antropogbdnica es un
tipico logon didonai, un "dar razén" del principio del mal,
como ya quedé asentado cuando nos referimos acerca del caréc
ter del mismo mito &rfico; pero aqui la carga emocional, no
nada mds lo sensible del mito, se determina por su oposicidn
a2l sdma, que es, por su misma definicidn carcelaria, peniten
cial; finito y por ello motivo de afliccidn constante, tempo
ral; siempre necesitado, perpetuamente "deseante": pasional.
Padece su mortandad, tanto mas andmala cuanto que esta mani-
festacidén de su muerte se registra con carencias y/o con ex-~
cesos: dos extremos viciosos; sin progreso alguno: brutales,
coléricos, temperamentales, Titdnicos: naturaleza violenta.

Mientras que el "yo"

sensible (la psykh&), esa "diminu-
ta porcidén de materia animica divina, que es la sustancia
del dios Dionisos", para el &érfico, que obra en el ser huma-
no ocultamente, al oponerse al cuerpo; mejor dicho, cuando
el cuerpo hostiga al alma, ésta, al aspirar por su propia 11
beracidn respecto al lincamiento descendiente {degradante
por mortal), se esfuerza no siniestra, titénicemente, sino
orgénica, dionisiacamente, librando el primer mal heredado,
y por lo mismo, se conforma progresiva y unitaria, ménada

"aislada y distanciada"

de las pasiones corporales, substan~
cia simple, pura, indivisa e indestructible, capaz de crecer
en la escala del conocimiento sensible hasta llegar a conso~

lidarse como conciencia autocritica intemporal, que serd el
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embribn del mistico pensamiento platbnico. Por lo pronto::
"Ni los jonios -apunta Ricoeur- ni los trégicos concibieron
el alma como la iinica rafz existencial del pensar, del medi
tar y reflexionar, del sentir, del sufrir y del querer; pa-
ra ellos el alma apenas era mis que el aliento que exhala
el moribundo; tampoco identificaron ese mismo aliento con
la existencia vaporosa y sombrfa del muerto en un mismo y
Gnico destino"®?,

De manera que cuando Plaetén dice, en el Fedfn o del al

ma, que "filosofar es aprender a morir", se refiere al es-
quema Grfico-mistico de morir al mundo, como persona e indi
viduo, abandonar la prisién del cuerpo, pues mundo y cuerpo
son motivos de perdicibn, incontrolados, pasionales y deseo
s0s, que obstruyen 1la labor del pensamiento, por definiciédn
originariamente 8rfico, ordenador, orglnico, césmico, cuali
tativamente superador, espiritu susceptible de dilatarse,
vigorizarse infinito, critico sobre s1 ~conocerse "alguien":
"yo": Dionisos: psykhd- guardando distancia respecto al mis~
mo cuerpo mbvil, en perspectiva re-flexiva acerca del mundo
cambiante e histdrico, en relacidn contraria al ekteinein y
al deseo, y en constante insatisfaccidn cuestionadora, exa-
minadora de los problemas vitales del pensar mismo y del sen
timiento, sufrimiento y del querer y la existencia en sus di
ferentes dimensiones -pasado, presente y porvenir, por ejem-
plo-, situsciones limite -trigicas- y sentidos histéricos.
Dice Werner Jaeger, respecto al Gorgias, es decir, sobre el

"arte de gobernar"”, de Platdn, y en relacién de la posicidn
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de &ste a propbsito de la inmortalidad del alpa segln los 6r
ficos: "Sin semejante punto de apoyo en un mundo invisible,
perderfa su equilibrio la existencia del hombre que vive y
piensa como Sdcrates, al menos mirdndols con los ojos de se-
res limitados al mundo de los sentidos. La verdad de la valgp
racibn socrftica de la vida s6lo podfia comprenderse refirién
dola a un més allA, tal como lo pintaba el lenguaje endrgico
y sensible de las representaciones 6rficas de la vida des-
pués de la muerte: como una morada en que podia emitirse un
juicio definitivo acerca del valor y de la inutilidad, de la
dicha y la perdicidn del hombre, donde el alma misma era juz
gada por el alma misms sin la envoltura protectora y engaiio-
sa de la belleza, la posicién social, la riqueza y el po-
der"ag.

Sin la dualidad &tica alma-cuerpo; sin la identidad del
alma dionisfaca con el "yo" (el cuerpo serd el "otro" mal,
lo extrafo, el "no-yo" corrupto por temporal); sin la purifi
cacién blquica y moral del alma misma respecto al mal here-
dado y al mal corporal, que implica apartarse del materialis
mo del ser humano como de la materia del mundo, situfindose
la propia psykhé en la intemporalidad de la extitica expe-
riencie mistica (unién con Dionisos y con uno mismo) "donde
el alma misma es juzgada por el alma misma"; sin la delini-
cidén 6rfica del alma como agente no nada mis sensidle sino
también légica, trascendental y elegida por el propio ser
humano conciente de sf mismo como malvado-liberable, como

ser idéntico a si mismo, a su alma que aspira la gnosis mis
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all8 de lo contingente y vulnerable terrenal; sin todas es>
tas tensiones, pues, Platén no hubiese creado su teorfa de

las Formas miticas, de las Ideas creadas in illo tempore,

ab origine, en una morada invisible a la cual sélo puede lle
gar el ser humano responsable y ascéticamente moral y misti-
co {en su virtual uniSn con lo Uno inmutable) que ha "apren-
dido" a absndonar su cuerpa, & comportarse de acuerdo a una
gerie de abstenciones de desorden somético: conforme a la
prohibicién somBtica impura, material, por ser el cuerpo una
entidad pasiva o una fuerza “"titSnica" (brutal, disgregadors
y retrdégrada), extremose (atemperada e injusta), pasional,
deseosa por muy olfmpicamente educade gque sea; basta que el
s6ms sea prisibn de la psykh& (del "yo" humano érfico) para
que sea valorado como negador del corocimiento del alma que
aspira la liberacibn humana.

Sin el planteamiento drfico respecto a su interpreta—-
cifn del mal heredado (tit&nico-inmaterial) y del mal cor-
poral, junto con la posibilidad que ofrece el propio orfis-
mo para su liberacibén, no se hubiera dado ni la epistemolo~
gfa ni la responsabilidad platénicas tal como fueron crea-
dus.

La filosoffa cientffica de platén, cuyas verdades ob-
jetivas son valiosas universalmente, y cuyos conocimientos
son organizados y sistematizados mfis all§ de la doxa, a una
episteme, no hublese crecido como lo hizo, sin el germen de
la teorfa del mal 6rfico; tampoco la moral platénics (su

"vyida santa"” y su teorfa de las virtudes), junto con su co-
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rrelato histérico-existencial, vital y racional: socrético
antropolbgico, hubiese prosperado al grado que alcanzé, sin
la concepcibn 6rfica del alma y el cuerpo.

Por ejemplo, si 1la teoria platbénica de la reminiscen~-
cia, postula que conocer por primera vez es recordar (lo
que es paraddjico) ideas fijas en un Topos Uranus, en un in
visible mundo trascendente y eterno, el origen de este he-
cho sensible e intelectivo y la causa primera de su conteni
do se explican o justifican por la concepcifin que acercs del
alma inmortal (el "yo" humano) elaboraron los .rficos, al
destinarla a &sa morada invisible a 1la que se refiere Jae-
ger, "donde el alma misma era juzgads por el alma misma", de
acuerdo a su comportamiento en el mundo inamanente y cambiapn
te (conforme a la accibn moral y a las virtudes aun intelec—
tivas); morada inmaterial que equivaldria al perfecto mundo
trascendente de Platén, y desde la cual viajarfa el alma
hasta el cuerpo-cércel del mortal (en calidad de delincuente
que vuelve a l1la penitenciarfa a seguir penando culpas hasta
otro enjuiciamiento y nueva condenacidn} en cuyo caso se pro

duciria el recuerdo-conocimiento platdnico, al reconocerse

el alma como idéntica a si misma (como un "yo" asumido), cul
pable si no por el mal heredado (pudo haberlo ya pagado),
por ¢l cuerpo hostil que ya la conticne, y cuyo coulenldo
platénico seria el adquirido o conformado por otro "yo" dio-
nisfaco renacido en la vida inmanente, en el mundo sensible,
no-Ideal, copia del original Idéneo.

Es decir,si para Platdn conocer el mundo por primera
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vez quiere decir recordarlo, ello es as!{ porque una alma -5r
fica- ya lo habfa "conocido" (de gnfsis), al morir el cuerpo
que la contenfa; viaja desterrada a la morada invisible a
ser juzgada y, en caso de volver -tiene la opcidn de ser epn
viada al Lago de la Memoria-, re-conoce (de anagnbrisis) el
mismo mundo sensible cambiante, aparente, cuyas mutaciones
las sigue la propia alma -estd facultada para ello.

Dice Platén, refiriéndose a los Srficos, a aquellas mu-
jeres y hombres, "expertas en las cosas divinas", que decfan
"cosas bellas y verdaderas": "Son sacerdotes y sacerdotisas
empefiados en poder dar razén de las funciones que desempe-
fian; es, ademds, Pindaro y muchos otros poetas, todos los
que realmente son divinos. Pues bien, mira lo que dicen y e-
xamina si te parecen justas sus afirmaciones, Sostienen,
pues, que el alma del hombre es inmortal, y que tan pronto
sale de la vida -que es lo que llamamos morir-, vuelve a en-
trar de nuevo en ella; pero que nunca se destruye; y que por
eso es preciso llevar en esta vida continuamente y hasta el
fin una conducta lo mAs santa posible"aa.

Tanto para lus (rficos como para Platdn, el alma es el
mévil por medio del cuai se une el Ambito trascendente y e~
terno con el inmanente y combiante; para los primeros, des-
de la experiencia religiosa dei ‘niciado en el rito dionisf{s
co, que es la repetici6n vivida del mito del mal de la teogo
nia-antropogdénica 6rfica; pare Platén, en su experiencia mis
tica ya aludida ~filosofar es aprender a morir; morir al sun

do~- y con el apoyo en su propia concepcibén dualista del uni-
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verso: este mundo material es copia aproximada del Original
espiritual en la perfecta esfera trascendente. Conocer cs
aspirar a ese Mundo Ideal, sin olvidarse del material en
sus diferentes dimensiones y manifestaciones.

El olvido, por el contrario, es el &xtasis del alma,
la ignorancia: el ser humano que olvida se encuentra sin al
ma, alienado, ajeno de si{ mismo, como el Ayax de S&focles;
enajenado: demente. Resquebrajado secularmente. Cosificado,

El alma une el pasado originario con el presente supu-
estamente primario; disuelve la paradoja del conocer por
primera vez con el recuerdo, al re-conciliar uno y otro: es
la que conoce y reconoce dada su inmortalidad. Inmortalidad
que Platén usa para fines cognoscitivos, cientificos, tam-
bién morales; dice en la Repfiblica: "Dan el nombre de ini-
ciacién a esas ceremonias con que pretenden liberarnos de
los males del otro mundo, y que no podemos descuidar sin in

"85, refiriéndose a los mismos

currir en terribles tormentos
6rficos, Y en el Timeo, desarrclla miticamente Platén su

teoria del nacimiento del alma, a partir de cuando el Crea-
dor ‘hizo las almas individuales; las hizo "iguales a-las es
trellas en niimero, y asigné cada una a una estrella", y mi-
entras estaban afin en las estrellas les enseiio la naturale-
za del universo y cudl serian el destino que les corresponde
ria: el ser implantadas en cuerpos humanos. Continfia el Fi-
16sofo: "Cuando hubieran sido implantadas en cuerpos por

las obras de la necesidad [...] ante todo la facultad de

sensacibn, la misma para todos, serfa naturalmente suscitada
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en ellas como resultado de impresiones violentas, y sepundo
el amor, mezclado de placer y dolor, y ademids de ello el te
mor y la cllera y todas las pasiones que o bien resultan de
éstas o son sus contrarios. Si dominaban esas pasiones, vi-
virfan con rectitud, pero, si eran dominadas por ellas, de
modo no recto, y la que hubiera vivido bien su tiempo sefia-
lado, viajarfa otra vez para morar en su propia estrella y
vivir una vida bienaventurada segiin su verdadera naturale-
PRLLE

Es decir: dos mundos necesarios, justificéndose entre
si; el primero, bueno, idealmente "bienaventurado", trascen
dental; el otro: pasional, susceptible de hacer extraviar a
1a propia alma de la rectitud vital, moral (accién racional);
tentador, malo por intén:er sacar de si al alma pisma, que
siente, conoce (de lo cantrario no podrfa dominarse) idénti-
ca a si misma: participar de lo otro o transformarse fuera de
si serfa dejarse llevar por el cuerpo, por lo terreno, conta-
minarse, dejéndose arrastrar por las pasiones y los deseos,
sin dominio de su trénsito por este mundo imperfecto, mate-
rial (carcelario, penitente) y finito: aparente. Engafioso. Co
rrupto. No esencial, al que debe volver el alma pura, libre
de todo mal terrenal, recordadora (conocedora) y con pleno do
ninio de s8f{, Es decir: de la rectitud moral del alma, en su
momento inmanente, opresor y hostil, y de su capacidad (autd-
noma) para evitar las “"pasiones" corporales, terrenas, f{si-
cas, "titénicas", depende su salvacibn, su libertad de volver

a su origen mitico y "bienaventurado", a un Arriba primigenio
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y arquetfpico, iluminadamente "estrellado", numéricamente
(lpitagbrico?) armbnico: justo. Y, si moralmente el compor
tamiento del alma en el mundo de un "abajo", sombrfa copia
imperfecta del Arriba Ideal, es anémalo, olvidadiza, igno-
rante, irresponsable e irracional, llevado por las pasio-
nes de por si bajas, no podr8 ascender libre ni pura ni
por tanto ser salvada en la “estrella" bienaventurada que
le pudiers corresponder.

La rectitud moral presupone el dogma, la creencia (ac
to de fe) en otra vida mis real y verdadera que supone &
su vez la recompensa de dicho dominio moral responsable.
Siendo la buena conciencia moral individual (a cada alma.:su
"estrella" valorativa, diferente) el punto impulsor de la
liberacién del alma respecto a su enemigo complementario
que la ata malévola, titdnicamente en el mundo de las apa
riencias: el séma. La conciencia moral (vital y racional)
como principio de eleccidén: vivir una prometida y confia-
ble "yida bienaventurada" Segflin su verdadera naturaleza (del
alma), o, por el contrario, ir al mundo de las sombras, al
Tartaro quizds, donde fueron a parar los Titanes, al Hades
o Averno,

Pues bien, este esquema ético-dual (arriba lo origina
riamente espirituval y bueno, la kalokagathifa: "bellezu y
bondad"); abajo lo secundariamente transitorio, material y
malo), en oposicién desgarradora (entre excluyente y comple
mentaria), encuentra su génesis, pensamos, en este otro tex

to 6rfico: "Hallards a izquierda de la mansidén de Hades una
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fuente, y sl lado de ella levantado un blance ciprés. A esta
fuente no te aproximes, Pero encontraras otra, del Lago de la
Memorla, fresca agua que va fluyendo, y hay guardias ante e-
1la. Di: 'Yo soy criatura de la Tierra y del Cielo estrella-
do: pero mi raza es del Cielo {solamente). Esto vosotros lo
sabéis, Pero me consumo de sed y perezco., Dadme prestamente
la fria agua que va fluyendo del Lago de la Memoria'. Y por
si{ mismos te dardn de beber de la fuente sagrada. Y después
entre los demds héroes tendrfis sedorfo"S’.
Con todo lo cual, s6lo se quiere dejesr sentado que la
psicologia 6rfica, junto con la consideracidén ascética del
. cuerpo y la moral, la catarsis misma, con fines iniciAticos,
reveladores en la experiencia religiosa, no pasé inadvertida

a Platén; antes bien: hizo del dualismo 6rfico (psykh&-séma),

de su unibén mistica (de su monismo psiquico en la unibn con
lo divino-dionisiaco), piezas cardinales para la construccidn
de su edificio cpistemolégico y su filosoffia moral, vital,
Piezas desprendidas del final de la teogonia-antropogénica
6rfica, que es una teorizacifn acerca del mal,

La terapia (cuidado del alma, de s{ mismo, nacimiento
del temple) de este mal empieza por su diagnéstico: no se
puede atender algo que se desconoce. Primero es necesario
conocer el mal; luego: liberarlo. El orfismo ofrecid su ver
sién del mal universal; asimismo, propuso el antfdoto, la so
lucién al mismo mal orfeico. Tal medicamento ffsico, religio
so y moral, vendrin a ser el conocimiento. La gnosis del mal

como el umbral a la liberacibn del sujeto. El conocimiento
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como el tamiz a través del cual se filtra el doble mal orfei
co que asume el sujeto con la finalidad necesaria de despren
dérselo, que equivaldrfa a la cura. El mal doblemente unita-
rio como el punto de apoyo a partir del cual se iniciarfa la
libertad, el alivio fisico, la independencia moral, la expe-
riencia religiosa y, en suma, la salvacién del alma, su in-

contaminacién transitoria. De aquf que purificacidén, salva-

cidn y liberacidn del "yo" humano como un ser aliviado del
mal titfnico y somltico momentdneo pero radical y totalmen-—
te, se equivalgan, son el resultado del mal conocido, asumi~
do como un des-vivirse completo, excepto la psykh&, esa par-
ticula ocu;:a e indestructible que se conquista y recobra:
libre del determinismo material y titdnico. Luego volverd a
incorporarse, pero esto ya es parte de otra concepcibn del
orfismo, su visi6n tambi&n original del "ciclo de la gene-
racidn” (o “"rueda de los nacimientos"): cyclos geneseos,
especie de eterno retorno. En cuanto a que el origen de la
libertad sea misterioso, religioso, contradictorio y sacro,

apunta 0. Paz: "Llamo misterio a la libertad -a pesar de ser

un término que usamos tudos los dias- por doy razones; la

primera, por ser un concepto paraddjico y que desafia todas
las definiciones; la scgunda, porque en el antiguo sentido

de la palabra, es decir, en su sentido religioso, la liber-
tad fue literalmente un misterio, En su origen, la libertad
fue un fendmeno indefinible, ambiguo, simultdneamente abscu
ro y luminoso, segln ocurre con todo lo que pertenece al do

minio, magnético y contradictorio, que llamamos lo sgagrado.
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En nuestros dias la libertad es un concepto polftico, pero
las rafces de ese concepto son religiosas. Del mismo modo
que el cientifico encuentra en un pedazo de terreno diver-—
sos estratos geolbgicos, en la palabra libertad podemos per
cibir diferentes capas de significados: idea moral, concep
to polfitico, paradoja filoséfica, lugar comfin retdrico, ca
reta de tiranos y, en el fondo, misterio religioso, diflo-
go del hombre con el destino"sa.

Con el final de la teogonfia-antropogbnica 6rfica, teng
mos la idea del mal como principio de libertad a través de
su conocimiento. El ser humano, al conocer por necesidad vi
tal el malestar del que es presa, opta por responder miste-
riosa y moralmente, modificando su historia, intentando de
manera esforzada, ética, liberarse del mal divino (titani-
co) y terrenal (corporal), en conjuncibén con la expresién
de su psykhé (el "yo" humano 6rfico) pura, salvada del mis-
mo mal espiritual y material. Mal 6rfico: fuente de conoci-~

miento, causa de la libertad.
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CONCLUSTIOR

Las filosoffas aqui llamadas revelacidn y cla-
rividencia presentan una serie de notas comu-
nes en sus diversas manifestaciones. Siempre a
iluden a un saber tan extraordinario y distinto
que no es impropio calificarlo de 'misterioso’;
por ello, muchas veces manejan el recurso de
1a confidencia excepcional a la hora de reve-
larlo, o exigen renuncias y esfuerzos no corri
entes a quienes aspiren a poseerlo, Pero suce-
de que aquello que revelan, participan o ense-
fian viene a coincidir banalmente con la reali~
dad material, pues se habla de cosas y objetos
de este mundo a los que, sin embargo, se les a
plica el recurso de una poderosa radiocgrafia
que muestra su verdadera y escondida estructu-
ra,

JUAN A, NURO, "La filosoffa como misterio: mi-
tos'de revelacién y clarividen-
cia",

Se 1lama libertad la relacifn del yo concreto
con el acto que &1 cumple. Esta relacién es in
definible, precisamente porque somos libres.

HENRI BERGSON, Ensayo sobre los datos inmedia-
tos de la conciencia (89).
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Tenemos, pues, una nueva idea acerca del mal universal:
la drfica, Definida como una oscura fuerza retrdgrada y des~
integradora, titénica, que incide en el cuerpo, El séma (tér
mino acufiado por el orfismo) como portador de esa fuerza te-
nebrosa y disgregadora que intenta regresar el proceso crea=-
tivo y unitario del universo, encarnado en Dionisos, el rena
ciente liberador proteiforme. El cuerpo como agente titfnico:
carcelario de la psykh&, esa "diminuta porcidn animica divi-
na" (dionisfaca) con guien se identificd por primera vez el

6rfico en tanto que "partfcula de un '

yo' oculto e indestruc
_tible" que habria (necesarismente) que liberar tanto del mal

titdnico como del goma, clrcel del alma., El cuerpo como figu

ra titdnica: oscura fuerza retrbgrada y desintegradora de la
‘wnidad dionisfaca progresiva y reflexiva -no nada mids animi
ca-, plural y orglnica.

El mal titdnico-somftico que, por necesidad vital, debe-
rd despojdrselo el ser humano (por su propia salud), tendra
que pasar por el tamiz del conocimiento. Es decir, el sujeto
empezar8 su terapia, su cuidado del alma, por el diagnbstico:
no hay alivio en la ignorancia. El conocimiento como condici-

6n necesaria para la recuperacién de la psykhe, del "yo" huma
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no Srfico. Conocimiento terapéutico que empezaria en el Am-
bito moral y desembocarfa en la representacién mitica, ﬁ;-
sando por la iniciacidn; se trata de una cura catfrtica, de
una gnosis purificadora, de un re-medio antimaterial: de un
des-vivirse mundano y sacrificial., Un morir al mundo comeo
persona civica, para en puridad, unirse al dios; un dejar

tumba~do el soma (prisién de la psykhe) por medioc de lm or-

afa bAquicas o dionisfaca, fisico-religiosa, agitacién del
cuerpo mismo para, a salvo de &1, comulgar con lo divino, Y
nidén mistica que implica un ascerismo sacro y material, es
decir, la libertad del "yo" humano respecto al mal titdnico~
somftico, que es ya ls cura, le templanza y justicia de la
psykhe.

De aqui que purificacibn, salvacibn y liberacibn, se
equivalgan en el proceso terapdutico del alma, son maneras
relativas de hacerse justicia, de des-hacerse del mal tit§
nico~corporal, Un deshacerse o desvivirse cuya Gltims ina-
tancia es la muerte,., respecto al mundo y al cuerpo, y la
recuperaciédn, la vida fortalecids (virruosa) de la psykhe,
tan sana como inmortal.

Y exclusiva. O ¢l cuerpo y la mundanidad hostigantes y
corruptos o el "yo"” vital, tal es el dilema y el debate 6r-
ficos. 5i se opta por l¢ primere, el ser humano estard ontg
légicamente disminvido, antropolégicamente infundado y apsi
cologizado, escaso de ser, sujeto & la hostilidad material:
serd esclavo de ls temporslidad, padeciendo el cuerpo carce

laric {valga la redundanciz) perpetuamente necesitado de mp
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teria, y siendo agente del mal titfnico, de esas oscuras fu
érzas incontrolables, retrbgradas y disgregadoras, entrfpi-
cas, sin aspiracidn alguna, siempre enfermo, vicioso; es la
opcibn fécil, no requiere mayor esfuerzo que el brutal e i-
rreflexivo, en el linde del olvido y la ignorancia, sin sen
tido de la identidad., Si se elige por lo segundo, se estaré
optando por un nuevo destino {otra necesidad, la elegida, 1la
cualitativa), por la abertura metafisica (espacio heterogé-
neo y permanente, esencial y diferente) y la transformacién
de la propia historia, por el cambio de la condicifin humana
y el crecimiento del ser humano en la escala cualificadora
de la hambruna espiritual; se estard optando por la conquis
tay recuperacién de si mismo, su sanidad, su libertad -a di
ferencia de la tragedia en que se cancela toda alternativa
esperanzadora,

Platén, por ejemplo, optd por la segunda posibilidad,
la de la inmortalidad del alma; es Gifficil entender bien la
ascesis, la teorfa de las virtudes, la responsabilidad mo~
ral del autor de La Repfiblica, su mistica, su metafisica,
su epistemologfa: su ciencia filos6fica, sin el subsuelo &
fico; dice Jaeger: "La teoria de la transmigracién de las
almas, que Platdn recogg aqui de la tradicidén 6rfica, le per
‘mite explicar en un sentido profundo la propia responsabili-
dad moral del hombre, que es la premisa suprema de toda ac-
cién educativa. Es en este sentido como &1 transforma la i-
dea de la metamorfosis. Hace una tentativa audaz por canci-

liar la conciencia moral del deber, que vive en nosotros,
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con la antigua fe griega, contrapuesta a ella, en el demon,
que encadena magicamente todos los actos del hombre, desde
el principio hasta el final"go.

Ante los sintomas del mal universsl, el orfismo propu-
so su propio diagndstico, cifrado y procesado en la conclu-

gién de 1la teogonfam~antropog8nica Srfica (mito del mal), en

tramsdo &tico-politico, focus imagiparius, logon didonat,

"principio" (arje:; origen y fundamento) de lihertad, fuente
de conocimiento intuitivo, analftico y experimental. El ser
humano, al conocer el mal y reconocerse malvado, decidiri,
en una nueva necesidad por sobdrevivir, liberarse respecto a
ese mismo mal titd&nico y corporal, oscura y cabtica fuerza
retrdgrada y disgregadora del principio vital dionisiacoe o
bAquico ("re-tofiador", "liberador de nudos", de problemas),
que &5 creador y unitario-mGltiple hacia un nuevo orden e-
xistencial y espiritual, El propio orfismo prescribe el an-
ﬁidoto. el medicamento (re~medio) para dicho mal: la catsr-
sis moral -y fisica. La libertad de la psykhe, es decir, del
Yyo" humano, empieza n manifestarse en la medida en que se
vaya conociende el mal orfeico (tit&nico y somético), pues
tal proceso {toda una vida &rfica positiva) implica una to~
ma de conciencia y una responsabilidad moral como punto de
partida de todo un programa vital drfico.

En este sentido, el discurse de la moral positiva, pura,
llega 8 enlazar al discurso racional que le precede, con el
fin de conocer por completo el mismo mal y despojirselo tam

bién por completo, que significa la independencia psiquica
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en su singular unidn mistica.

Con el mal orfeico, principia la libertad del ser huma-
no, que lo aprehende y asimila mental y moralmente, viendo
1a necesidad vital de limpi8rselo, que es su propia libertad
transitoria. Por el conocimiento, el mal tit&nico y somético
es principio {origen y fundamento) de la libertad humana. El
orfismo fundamenta, frente y entre el determinismo material,
temporal y hostil, una nueva vivencia intelectiva y senso-
rial de 1la libertad (manifestacibn de la capacidad dg elec~
cién -racional, se entiende- por parte del ser humano): a-
quella que resulta del conocimiento del mal orfeico y del re
conocimiento del propio ser humano como un ser evidente, ra-
dicalmente malvado, titdnico, portador de un cuerpo incontrg
lable, ciego y deseoso, imprevisiblemente oscuro, cadtico,
cuya fuerza retrdgrada y disgregadora es inerte y anti;ir-
tual -vicioso-; pero también: esencialmente divino, agente
de propiedades dionisfacas, renacentistas y proteiformes, 1§
dicas, creadoras y unificadoras, psfiquicas, en un nuevo or-
den esperanzador y aspirante, metafisico y animico, en el ca
mino de 1a filosofia platdnica. Pues, como se dice en la Car
Séptima, "Hay que creer verdaderamente en ©Sas antiguus y
santas tradiciones que nos revelan la inmortalidad del alma,
y la existencia de juicios y de terribles castigos que expe-

rimenta cuando ella se vea libre del cuerpo"g{
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