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Se denomina ‘religion orfica’ a la corriente soterioldgica surgida a partir de la figura de
Orfeo, héroe mitico griego cuyo principal atributo era el poseer un singular talento
musical, gracias al cual encantaba con su lira a hombres, animales e incluso seres
inanimados. Este personaje fue considerado un sacerdote o profeta de un movimiento
religioso de tipo mistérico al que se nombré en su honor. Entonces, la religion érfica es
el objeto de estudio de esta investigacion.

En este punto consideramos conveniente prevenir al lector de que, si bien se
puede afirmar que existieron creencias y practicas orficas bien definidas y delimitadas,
no podemos identificar con la misma seguridad a los denominados ‘6rficos’, es decir, no
podemos sefialar, a partir de los testimonios de que disponemos, quiénes eran los
portadores de la doctrina érfica, en cuantos grupos se distribuian, donde se reunian o
durante cuanto tiempo o, incluso, si realmente existieron personas que se consideraran
discipulos de Orfeo. De hecho, es también pertinente aclarar que muchas de las
concepciones o ideas que analizaremos en las imagenes plasmadas de las vasijas
pudieran corresponder tanto al &mbito érfico como el pitagérico (del cual si se conocen
congregaciones especificas). Efectivamente, ambos movimientos suelen estudiarse
como una realidad unitaria, al grado de que es comin leer la denominaciéon ‘orfico-
pitagorico’, ademas, parece que desde la Antigliedad los limites de cada uno de ellos no
eran nitidos, como veremos por ejemplo en Platén. Precisamos, sin embargo, que si bien
ambos movimientos comparten muchos puntos de vista sobre aspectos importantes, los
cuales mencionaremos mas adelante, decidimos Unicamente hablar del ‘orfismo’ por la
razon de que vamos a estudiar las imagenes en las que aparece precisamente Orfeo,
ademas usaremos, como explicaremos en el capitulo tercero, los textos que han sido
considerados por algunos estudiosos como ‘6rficos’. Asi, dejaremos de lado la

denominacion comtn “orfico-pitagdrico”.



El testimonio méas antiguo conservado acerca del mitico Orfeo se lee en ibico y
data del siglo VI a. C. En cuanto a las practicas religiosas ligadas con éste, es el
historiador Herodoto, un siglo después de Ibico, el primero que menciona practicas
orficas concretas, si bien en asociacion con el pitagorismo. Cinco siglos mas tarde,
Cicerdn habla de ritos orficos en tiempo presente, lo que hace pensar que en el siglo | d.
C. esas practicas estaban todavia vigentes. Incluso parece que los primeros cristianos
estuvieron impresionados por las leyendas de Orfeo. Atestigua esto su presencia en el
arte de las catacumbas romanas, en donde la imagen de este personaje se convierte en la
del ‘Buen Pastor’.!

Al igual que los otros movimientos denominados ‘misterios’, el orfismo
representd una nueva opcion en la sociedad griega, ya que era un sistema de creencias
con un mensaje personal de ‘salvacion’ que estaba destinado al individuo. Este caracter
no masivo determinaba su contraste con el espiritu de la religion helénica ‘oficial’, que
tenia sus raices en la dominante concepcion de la ciudad-estado o polis. Seguramente
este hecho fue un factor determinante para la importante presencia del orfismo en la
época arcaica y que, ademas, le permitié trascender a largo plazo, pues, de hecho,
parece haberse mantenido todavia tras permear intensamente el cristianismo primitivo.

Un aspecto importante que cabe sefialar acerca del orfismo es que no nos ha
llegado documentacion original producida por algun pensador ‘orfico’, sino que la
reconstruccion de la doctrina se hace a partir de citas de autores arcaicos y clasicos
como Ibico, Herodoto, Platon, Aristéfanes, Esquilo, Euripides y Pindaro, entre otros,
que permiten establecer la probable existencia de un movimiento religioso denominado

‘orfismo’, del que podemos reconstruir principalmente su cosmogonia.

1 El orfismo y el cristianismo coinciden, por ejemplo, en el hecho de prometer una vida de
bienaventuranza después de la muerte a quienes hubieran sido iniciados en la religion, asi como en
considerar la vida terrenal como un transito hacia una existencia mejor y eterna, libre de las ataduras
materiales del cuerpo. Esto se logra Unicamente si se cumplen los preceptos establecidos.
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Ademas, han llegado hasta nosotros algunos textos tardios que permiten
reconstruir este complejo movimiento religioso, por ejemplo, unos Himnos orficos
dirigidos a varios dioses, con mencién frecuente de Dioniso; Las Argonauticas oérficas,
donde el mismo Orfeo cuenta, en primera persona, su expedicion con Jason para obtener
el vellocino de oro; las Rapsodias, La teogonia de Jeronimo y Helanico y El testamento
de Orfeo, donde supuestamente el mismo Orfeo se convierte al cristianismo.

Por otro lado, también contamos con algunos testimonios epigraficos y
documentos en papiro que han complementado la informacion proporcionada por los
textos mencionados. Estos descubrimientos son: las laminas de Olbia, el llamado Papiro
de Derveni y las laminillas de oro, de los cuales hablaremos mas adelante.

Asimismo, un ndmero importante de vasijas griegas representa temas
relacionados con Orfeo y con el orfismo, sin embargo, éstas no han sido objeto de
estudios suficientemente profundos, aunque algunos investigadores se han preocupado
por retomarlas, por ejemplo Ricardo Olmos, en el apéndice a Instrucciones para el méas
alla. Las laminillas ¢rficas de oro. En este apéndice sefiala que su objetivo es:
“quedarse en una mera propuesta de caminos donde la palabra y la imagen se relacionan
y mutuamente dialogan.”® No obstante, ese dilogo se limita a unas cuantas vasijas
comparadas con textos provenientes tnicamente de las laminillas doradas.

Es por ello que en este trabajo se propone analizar la iconografia del orfismo
producida en la ceramica a lo largo de tres siglos, desde la aparicién de la de figuras
negras (siglo VI a. C.) hasta el desarrollo de la apulia (siglo 1V a. C.). El objetivo de
este estudio serd conectar las representaciones en ceramica donde aparezca la figura de
Orfeo con testimonios escritos de diferentes autores clasicos que se refieren al orfismo.

Se analizara no sélo la figura de Orfeo sino también los componentes iconograficos del

2 A. Bernabé y A. I. Jiménez, Instrucciones para el mas alla. Las laminillas 6rficas de oro, p. 288.
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orfismo, los cuales se pueden considerar pertenecientes a esa corriente gracias a los
propios textos. Se buscard, pues, que las imagenes y los textos ‘dialoguen’ (siguiendo la
expresion de Ricardo Olmos) con la finalidad de esclarecer algunos puntos doctrinales
del orfismo, lo cual no ha sido realizado anteriormente con la cantidad de vasijas y
textos que presentaremos aqui.

Nos parecié que este método era el méas viable dado que los integrantes del
orfismo, puesto que formaban parte de un movimiento ‘mistérico’, no revelaban
directamente lo que pensaban o creian, y a pesar de ello ejercieron una influencia tan
grande que es posible rastrear las caracteristicas fundamentales de su doctrina a partir de
los textos y la iconografia pertinentes.

Por otro lado, cabe sefialar que el orfismo no fue un movimiento rigido o
cerrado, sino que experimentd cambios importantes (muchas veces bajo influencias
externas), cosa que es posible rastrear a traves de las imagenes sobre vasijas que
seleccionamos, ya que no sélo se originan en distintas épocas a lo largo de tres siglos
(siglos V1 a IV a. C.) sino en dos distintos lugares: en el Atica, principalmente Atenas, y
en Magna Grecia, especificamente la region denominada Apulia. Esto nos permitira
rastrear tanto los elementos que permanecieron inmutables como aquellos que
conocieron transformaciones mas o menos graduales. Cabe aclarar, sin embargo, que
nuestro propasito es ir mas alla de la comparacidn entre vasijas y textos, con la finalidad
de aportar nuestras perspectivas sobre el orfismo y su influencia, de manera que el
presente trabajo sea una contribucion seria al estudio de este importante aspecto de la
civilizacion griega antigua.

Una de las principales motivaciones o justificaciones para realizar esta
investigacion esta en la necesidad de reaccionar contra la opinio communis de que las

historias 0 mitos son sélo elementos decorativos en las vasijas y de que el arte obedece



solamente a sus propias leyes.® Esto ha llevado a que algunos investigadores piensen
que las imagenes sobre vasijas no tienen nada que ofrecer para el estudio del orfismo
como movimiento religioso.*

Nosotros proponemos, en cambio, no sélo que la ceramica puede realmente
reflejar creencias religiosas mistéricas, sino que también es posible, dado que las vasijas
eran un objeto de uso cotidiano con mucha importancia en la sociedad griega, que éstas
reflejaran asimismo los cambios que el orfismo iba experimentando y, a la inversa, que
fueran ellas mismas el vehiculo de difusion de dichos cambios a quienes no estaban
estrechamente ligados al movimiento, pero que conocian su existencia y se interesaban
en él. Dicho de otro modo, nuestro presupuesto de partida es que, hasta cierto punto, la
ceramica tenia un papel importante en la expansion de las creencias orficas.

Un objetivo adicional de esta investigacion es tratar de superar la separacion que
muchos autores establecen en las fuentes para la historia de Orfeo y el orfismo. Por
ejemplo, en la util Actualizacion bibliogréafica sobre Orfeo y el orfismo realizada en
2003 por Marco Antonio Santamaria Alvarez, dicho estudioso afirma que la
documentacion sobre el orfismo, en su sentido mas general, se presenta en tres planos
relativamente autobnomos. En primer lugar, esta la tradicién sobre el personaje mitico
Orfeo, que refiere su nacimiento, vida, descenso a los infiernos, los encantamientos
realizados entre los tracios y su fin tragico cuando la feroz banda de mujeres lo
despedaza. En segundo lugar vendria la escritura y la voz de Orfeo que produce una
‘biblioteca’, aquella que Platdn, hurafio, llama ‘un tumulto de libros’, como las llamadas
Teogonias o los libros que prescriben un régimen alimentario para los iniciados y los

invitan a realizar sacrificios puros de humos aromaticos. En tercer lugar, tendriamos las

¥ Como refiere M. Vickers, “Dates, Methods and Icons” en Images et société en Gréce ancienne.
L’iconographie comme méthode d’analyse, p. 20.

* Como afirma W. K. C. Guthrie, Orfeo y la religién griega. Estudio sobre el movimiento 6rfico, pp. 20,
27 y 41; y R. Olmos, Mitos y ritos en Grecia, p. 52.



practicas cotidianas que siguen los que vivian a la manera de Orfeo, los fieles al
Blog Opeplkdg comportandose segun las reglas estrictas que recuerda Platon en Las
leyes: abstencion de carne, en particular de buey, ofrendas a los dioses consistentes
exclusivamente de pasteles o frutas embebidas en miel, prescripciones ambas que se
conectan con la idea de que comer carne y manchar de sangre los altares reservados a
los dioses son actos impios e impuros.

En esta investigacion, sin embargo, pretendemos dejar a un lado esta separacion
y considerar todos estos elementos como un conjunto, teniendo como eje principal las
imagenes sobre vasijas, para tratar de dar sustento a la hipotesis de que el orfismo fue
un movimiento con caracteristicas distintivas y especificas. No es nuestra intencién
abarcar todo lo que se sabe sobre el orfismo, lo cual seria objeto de una investigacion
mucho mas amplia, sino que sélo intentaremos, a través del estudio de las vasijas,
reconstruir un continuum orfico sin dejar de notar al mismo tiempo los elementos que
fueron cambiando, partiendo de la hipotesis central de que los conceptos ‘Orfeo’ y
‘orfismo’ constituyeron una union indisociable.

Aclaramos, no obstante, que si bien nuestro andlisis aspira a ser muy riguroso, la
exiguidad de los testimonios con que contamos, no permite sacar conclusiones
definitivas, por lo que ciertamente cabran siempre otras interpretaciones.

En cualquier caso, uno mas de los objetivos de esta investigacion es rebasar las
fronteras y las exclusiones rigurosas establecidas anteriormente entre ‘mito’ y ‘religion’
en el ambito de los estudios sobre la doctrina orfica (aunque bien se podria extender
dicho enfoque no excluyente al estudio de todos los fendmenos socio-culturales
griegos). Pese a que muchas de las historias miticas nos puedan parecer soélo ‘cuentos’,
aqui trataremos de mostrar como para los griegos no habia esa diferencia y como, en

realidad, ambos elementos se integraban en una Unica forma de vida sostenida por una



creencia comun. Por consiguiente, nos esforzaremos en subrayar el hecho de que los
ceramistas no toman el mito fuera de su contexto y lo ilustran, sino que lo consideran
como parte integrante de la religion en su conjunto.

Estrechamente conectado con lo anterior esta el Gltimo objetivo de nuestra
investigacion, que consiste en analizar la relacion que el orfismo tuvo con el resto de la
sociedad griega, por ello, presentaremos en el cuarto capitulo un panorama general de
dicha relacion, ademas de que iremos profundizando cada vez mas en este tema a lo
largo del trabajo.

En cuanto a los alcances de la investigacion, cabe recordar que analizaremos
unicamente aquellas vasijas en que aparece representado Orfeo mismo en alguna de sus
facetas. Dicha acotacion del material que se estudiara en este trabajo, sin embargo,
conlleva la renuncia a tratar otras vasijas en las que es también posible rastrear algun
elemento orfico, incluso sin la representacion de este personaje, pero que no fue posible
incluir en este trabajo debido a la extension mucho mayor que habria requerido.

Es conveniente en este punto decir algunas palabras sobre la metodologia que
seguiremos en el analisis iconografico y en el establecimiento de asociaciones con los
textos. En primer lugar, daremos los datos generales de la vasija (tipo, fecha
aproximada, lugar de procedencia y de conservacion) en la que aparece la imagen de
Orfeo. A continuacion, procederemos a describir dicha imagen, esto es, atribuiremos un
nombre a cada uno de los personajes que vemos en ella de acuerdo con sus
caracteristicas y describiremos sus acciones. Posteriormente indicaremos los elementos
de la imagen que pueden ser relacionados con el orfismo, lo cual que haremos
sefialando los temas especificos identificables en la vasija. En esta etapa jugara un papel
importante no solo el analisis iconografico y filoldgico, sino también la comparacién

con otras vasijas en que no aparece Orfeo, pero que brindan elementos Utiles para una



mejor comprension del tema. Asi, cada vasija con la figura de Orfeo que presentemos,
sera conectada con ciertos temas reconocidos como propios del orfismo, de tal manera
que, conforme vayamos avanzando en el analisis, obtendremos una mejor comprension
de este movimiento religioso.

Presentaremos las vasijas siguiendo, en primer lugar, un orden cronoldgico,
clasificandolas de acuerdo con su técnica de fabricacidn en ceramica de figuras negras,
de figuras rojas y en ceramica apulia (aunque ésta sea también de figuras rojas, es de
manufactura diferente y de fecha posterior). Las piezas fabricadas con la misma técnica
seran divididas por temas y, dentro de éstos, por fecha aproximada de produccion.

Dado que no tuvimos la posibilidad de observar las vasijas directamente,
hicimos uso de recopilaciones de imagenes y de otros libros que proporcionan
fotografias o reproducciones de las vasijas. La mayoria de las imagenes que se
utilizaron fueron obtenidas del Lexicon Iconographicum Mythologiae Classicae,
enciclopedia especializada a la que han contribuido diferentes investigadores, de
diversos paises, que incluye no sélo los contextos iconograficos en que aparecia cada
figura griega (no s6lo ceramica), sino que también proporciona una breve semblanza de
lo que hasta ahora se sabe de cada personaje y quién lo ha estudiado. A veces no
proporciona todas las imagenes existentes, pero da una descripcién de ellas y especifica
donde se pueden encontrar. Cabe sefialar que este Lexicon no existe en ninguna
biblioteca de la UNAM (nosotros lo consultamos en Montreal, Canada).

Otra fuente importante de imagenes de Orfeo sobre vasijas es el catalogo digital
de John Beazley®> que se encuentra disponible en internet. Finalmente, utilizamos

algunas imagenes contenidas en las obras de varios autores citadas en la bibliografia y

> Profesor e investigador de arte griego, especificamente de la ceramica, en la Universidad de Oxford. Se
especializo en vasijas aticas de figuras negras y rojas, de las cuales llegd a ser la maxima autoridad. La
primera edicion de su libro, Attic Red-figure Vase-painters, aparecié en aleman en 1925 y en inglés en
1942. Se retir6 en 1956, pero siguié trabajando hasta su muerte, en 1970, logrando recopilar uno de los
archivos mas grandes en su categoria. Desde 1998, este archivo se puede consultar en linea.
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especificadas en la “Lista de imagenes” del capitulo noveno, principalmente las de Ugo
Bianchi, Enrique Panyagua, William Keith Chambers Guthrie, Jane Ellen Harrison y las
Actas del XIV Convegno di Studi sulla Magna Grecia, titulado “Orfismo in Magna
Grecia”.

Nos parece adecuado resaltar que nosotros creamos nuestro propio catalogo de
imagenes, es decir, todas juntas no estan publicadas en ningun lado. También nosotros
les dimos un orden especifico que nos parecid que era el adecuado para su comprension
global y, evidentemente, nosotros decidimos, a través del analisis y la comparacién, el
orden de los temas incluidos en cada una de ellas.

Esperamos que nuestro esfuerzo se vea retribuido en una mayor comprension del
movimiento orfico y de su papel e importancia en la sociedad griega y, por qué no, en
una mayor comprensién del ser humano, de sus necesidades y sentimientos, los cuales,
sin temor a equivocarnos, son muy parecidos a los que hoy, casi 2,500 afios después,

Vivimos.
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Il. EL ORFISMO.
ESTADO DE LA CUESTION
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El orfismo, segin The Oxford Classical Dictionary es un conjunto de creencias y practicas
religiosas, las cuales, se piensa, derivan de la literatura érfica. Sin embargo, esta definicion
no ha parecido adecuada a muchos investigadores quienes, de hecho, han puesto en duda la
existencia del fendmeno socio-cultural implicito en el orfismo. Un famoso trabajo de E. R.
Doods acerca del pensamiento griego y la religion es, tal vez, el mas indicativo de la vision

escéptica de aquel momento:

Debo confesar, dice, que sé muy poco acerca del temprano orfismo, y conforme mas leo, mas
mi conocimiento disminuye. Hace veinte afios, yo pude haber dicho mucho mas acerca de él
(todos pudimos en ese momento). Desde entonces, he perdido mucho conocimiento.!

Dodds sugiere una distincion entre Orfeo y el orfismo para sefialar la division entre
la legendaria figura y la tardia adopcién, segun lo ve él, del mitico mdsico como tema para
varias corrientes religiosas. Cuando Dodds da expresion a la posicion critica de hace mas
de veinte afos, él tiene en mente los siguientes elementos: el orfismo como secta, una
teogonia orfica leida por Empédocles y Euripides y parodiada en Las aves de Aristofanes,
una escatologia orfica documentada por las laminillas de oro italianas, el mito del mas alla
de Platon como inspirado en un apocalipsis orfico, el Hipolito de Euripides como una
figura orfica, y el dogma érfico soma-sema (c®pLa- GTa).

La vacilaciéon de Dodds, sin embargo, no impidié a muchos estudiosos de la religion
griega (incluido él mismo) hacer afirmaciones y reivindicaciones acerca del orfismo. Por
otro lado, los trabajos méas escépticos de Linforth y Moulinier no niegan las abundantes
referencias al orfismo, incluso en el intento de desmantelar su fiabilidad como testimonios
historicos sobre el fenémeno designado con ese nombre.

En un articulo de 1956, K. Primm examind los resultados de lo que la investigacion

sobre el orfismo hasta su época habia producido; distingue cuatro fases principales de los

L E. R. Dodds, Los griegos y lo irracional, pp. 147-148.
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estudios.? La primera comienza con la critica de fuentes en el Aglaophamus de C. A.
Lobeck quien distinguié los misterios eleusinos, los baquicos (esto es, de Dioniso) y los
samotracios, de los orficos. Esto abrio el camino para ver al orfismo como un movimiento
religioso por si mismo. La segunda etapa que Primm distingue estd marcada por la obra
Psique: la idea del alma y la inmortalidad entre los griegos de E. Rohde, para quien el
problema se centra en la identificacion de un ‘sistema doctrinal’ orfico apoyado en la
corriente dionisiaca y con inclusion de una ‘doctrina de la trasmigracion de las almas’. Con
este estudio, el concepto del orfismo como movimiento religioso insertado en una corriente
mistica y ascética mas amplia en la Grecia arcaica tardia gand aceptacion general en el
siglo XX. En esta etapa, Primm incluye también a J. E. Harrison. La tercera fase comienza
con O. Kern, quien realizé su famosa y exhaustiva coleccion de referencias antiguas al
orfismo (Orphicorum Fragmenta), llegando a la conclusion de que el orfismo era una secta
religiosa con dogmas influenciados por el pensamiento oriental y con la promesa de lograr
la salvacién del alma. Como contrapeso para lo que Priimm considera una sobreestimacion
del orfismo en cuanto entidad socioldgica, entran también aqui los trabajos de Festugiére y
Guthrie, quienes demostraron la fragilidad de la base para la atribucion al orfismo del
‘estatus secta’, de formas institucionales y de formulaciones doctrinales concretas. Esta
tercera fase de Primm incluye también los trabajos de Linforth y de Dodds. Finalmente, a
la cuarta fase pertenecen estudios como los de Schuhl y Jeanmaire, que se basan en la
etnologia y en estudios sobre prehistoria.

El espectro que Priimm emplea para describir las reivindicaciones de la existencia

de una religién y de una comunidad 6rficas se mueve entre los extremos de una posicion

2 Pritmm, “Die Orphik im Spiegel der neuen Forschung”, Zeitschrift fir Katholische Theologie, 1956, pp. 1-
40./ Apud L. J. Alderlink, Creation and salvation in ancient Orphism, pp. 8-9.
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‘maximalista’ con una fuerte posicion afirmativa y una posicion ‘minimalista’ con una
negacion igualmente fuerte. Una excepcion tal vez la constituyen Lagrange y Guthrie,
representantes de una posicion ‘moderada’ que los llevd a concluir, de manera vacilante,
que hubo, probablemente, grupos dispersos de orficos toda vez que hubo mas seguramente
una ‘ensefianza orfica’.

De todos estos estudios, dos han sido particularmente trascendentales, el de W. K.
C. Guthrie y el de I. M. Linforth. EI primero, en Orfeo y la religion griega, subraya
enfaticamente el inusual caracter del orfismo en la antigua Grecia y la naturaleza ambigua
de los materiales orficos. Este estudioso sugiere que el orfismo surgioé de una modificacion
de los mitos y la religion griegos tradicionales. Guthrie intenta asimismo encontrar un
elemento de identidad que legitime la designacion de “orfico’, pero sefiala la dificultad de
identificar fendbmenos oOrficos concretos y sienta el precedente de definir al orfismo por
referencia a la trasmigracion y la inmortalidad del alma, asi como por el requisito de pureza
ritual.

Las artes de Orfeo de Linforth, por su parte, es una obra dedicada al examen critico
de los ritos y la literatura oOrficos y pretende reivindicar al orfismo con el status de
‘religion’. El no parte del presupuesto de un orfismo histérico, pues para él el orfismo
histérico mas que una hipotesis es una pregunta. Este estudioso estd dispuesto a designar
‘orfico’ solamente aquello que esta vinculado sin ambigliedad con el nombre de Orfeo.
Examina ciertas clases de evidencia como leyendas, ritos y poesia datadas antes del 300 a.
C., asi como los ritos y las instituciones orficos’.

De la evidencia, Linforth llega a tres conclusiones: la primera, que Orfeo era
asociado a los teletae (teAetatl), a los ritos en particular y a los misterios. La segunda, que

Orfeo aparece frecuentemente como fundador de misterios y ritos en general, como un
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participante en su actividad y como autor de poemas asociados a cultos mistéricos. La
tercera y mas importante conclusion tiene que ver con el caracter del vinculo que unia a los
Ilamados ‘orficos’. La palabra ‘orfismo’ en la vision de Linforth, adquiere un significado a
la vez limitado y abierto; abierto porque remite al interés general en la mas antigua
mitologia griega, y limitado porque es historicamente inatil para designar una forma
religiosa o secta concretas.

Otros trabajos van mas alla de las posturas de Guthrie y de Linforth, proponiendo un
nuevo enfoque para las discusiones del orfismo. Asi, por ejemplo, M. P. Nilsson duda en
clasificar al orfismo como una secta, debido a que no dio origen a una comunidad estable y
no hizo uso de lugares distintivos de culto, pero afiade que pudo haber ‘algo como una
secta’. Nilsson menciona el mito de la matanza y desmembramiento de Dioniso como el
principal mito orfico, y la metempsicosis como su principio central. También afirma que
acompafando estas formas de expresion habia un tejido social: “El orfismo es s6lo una de
las muchas ideas misticas y catarticas que emergieron en la edad arcaica. Tenia su
particular cardcter pero compartia otras caracteristicas con los otros movimientos.”*
Asimismo, Nilsson habla del cambio y de la continuidad que el orfismo representa en el
contexto de la religién griega. Ademas, subraya una nueva caracteristica introducida a la
religién griega por el orfismo y los movimientos similares:

La idea de que el cuerpo es la tumba del alma, implicando una nueva valoracién de esta vida
comparada con otra... El mérito de los orficos es que ellos formularon la nueva idea
claramente y no redujeron las implicaciones de su consecuencia légica.’

H. J. Rose, por su parte, sugiere que el orfismo era una actitud, no un culto, todavia

menos, por supuesto, un cuerpo de dogmas en su época.’

¥ M. Nilsson, Historia de la religion griega, p. 185.
* Ibid, p. 228.
®H. J. Rose, “Review of The Arts of Orpheus by 1. M. Linforht”, pp. 247-250.

18



A partir de mediados del siglo XX, como apuntdbamos en la introduccion, se han
descubierto testimonios arqueoldgicos importantes que han revolucionado el estudio del
orfismo. Teniendo presentes estos descubrimientos arqueoldgicos, los investigadores se han
vuelto a interesar en este movimiento y han planteado diversas hipdtesis, que no
transcribiremos aqui puesto que, por ser parte de los estudios recientes, seran discutidas a lo
largo de la presente investigacion. Sélo presentaremos lo que Alberto Bernabé resumio en
1995 acerca de las tendencias del estudio del orfismo segun el panorama que ofrecian en
ese momento las investigaciones:®

1. Se percibe mas atencion a cuestiones concretas como el Papiro de Derveni o las
teogonias que a problemas generales.

2. Se estudian mas las cuestiones textuales o literarias que los aspectos religiosos del
orfismo. Para los panoramas de conjunto del orfismo, se sigue recurriendo a las
obras de Nilsson, Guthrie, Primm o Bianchi.

3. El tono de las aproximaciones al problema es menos ‘militante’ que el de antafio.

4. Se acepta el fendmeno 6rfico como existente, documentandolo sobre todo en Olbia,
en el Sur de Italia, en Creta, en Tesalia y en Atenas. El orfismo se relaciona con las
corrientes dionisiacas y se le atribuye un conjunto coherente de creencias sobre el
mas alla.

5. Se sefiala la imprecision de sus limites y su caracter mediador entre diferentes
movimientos contemporaneos, por ejemplo, con el dionisiaco, asi como con el
pitagorismo y los misterios de Eleusis. Se le han aplicado nuevas etiquetas como

‘movimiento espiritual’ o ‘ambiente religioso’. Lo que esta claro es que no se

® A. Bernabé, “Tendencias recientes en el estudio del orfismo”, p. 30.
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10.

11.

configura nunca como una ‘iglesia’ ni muestra una jerarquia con una estructura
comun a diversas ciudades.

Se insiste en su caracter de religion basada en textos, aunque se exagera, ya que el
orfismo no es solamente un estilo o una tradicion poética, sino mas bien un
complejo solidario de forma y contenido, una ideologia y una concepcion.

Se manifiesta también su caracter alternativo y anticonformista, especialmente con
el tema del vegetarianismo, ya que en la religion de la polis, el sacrificio cruento es
una de las manifestaciones béasicas.

Se insiste en evaluar la fiabilidad de los autores que sirven de fuente, como
Damascio, Proclo o Platon, para tratar de determinar su caracter como transmisores
de textos y doctrinas orficos.

Se considera posible hablar de las siguientes creencias basicas de los orficos: los
seres humanos surgen de las cenizas de los Titanes que fueron despedazados por
Zeus en castigo por haber matado a Dioniso; el alma de los hombres es divina e
inmortal, pero debe expiar la culpa de los Titanes, asi como culpas de existencias
anteriores, por lo que reencarna varias veces (metempsicosis) en distintos cuerpos
(considerados como carceles) hasta que logra su liberacion, la cual se acelera siendo
iniciado en los misterios dionisiacos, manteniendo una vida de pureza y celebrando
ciertos ritos.

Se acepta el caracter multiforme del propio orfismo, asi como la imprecision de sus
limites.

Sobre todo parece fructifero el camino de sefialar las variantes del orfismo, debidas

al lugar, a la época, a influencias populares y cultas, etc.
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Cabe sefialar que después de haber tratado este panorama, el mismo Alberto
Bernabé ha publicado diferentes textos para disminuir las deficiencias que él hace notar en
esta lista. Este estudioso serd, pues, una de las principales autoridades en la materia que
utilizaremos.

Como se puede observar, a lo largo de muchos afios y gracias a profundas
investigaciones, se han ido resolviendo interrogantes e inquietudes sobre el orfismo que
antes parecian sin respuesta, por lo que también ahora esperamos contribuir a este proceso

de esclarecimiento histérico de dicho complejo fendmeno cultural.
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11l. TEXTOS ORFICOS
Y TESTIMONIOS SOBRE EL ORFISMO
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En este capitulo especificaremos qué textos vamos a utilizar para nuestro analisis, ya que,

como mencionamos, no hay ninguna obra griega arcaica o clasica que hable en su totalidad

del orfismo. A partir del siglo VI a. C. hasta la época helenistica, se le atribuyen a Orfeo

obras de caracter religioso que se refieren bien al origen de las cosas y de los dioses (poesia

cosmogonica o teogdnica), bien a la genesis de los seres humanos (poesia antropogonica),

y, consecuentemente, al origen y destino de las almas. Si bien a lo largo del trabajo

analizaremos algunas diferencias que habia entre estas nociones y la de Hesiodo

principalmente, mencionaremos ahora cuatro caracteristicas de la concepcion denominada

orfica que no se encuentran en la Teogonia de este autor:

a)

b)

d)

La existencia de una recreacion inteligente del cosmos después de una primera
creacion, esto es, Zeus ingiere al primer demiurgo para asi ‘quedar embarazado’ del
mundo y volver a darlo a luz de forma ordenada e intelectual.

La existencia de un primer elemento germinal, que adopta la forma de un huevo
cosmico, del que nace Eros, que representa el origen de la fertilidad en el mundo.

El afadido a la secuencia de reyes divinos, de un reinado de Dioniso, nacido de
Zeus y Perséfone, lo que tiene un valor fundamental, ya que el reinado de cada dios
implica una forma de concebir el papel de las relaciones entre los dioses y de éstos
con los hombres. Esto supone que hay un distanciamiento de las ideas orficas frente
a las ‘olimpicas’ en lo que se refiere a las relaciones entre hombres y dioses.

Una tendencia muy acusada al sincretismo entre dioses convirtiendo lo que en otras
variantes de la religién griega son divinidades diferentes en meras advocaciones de

una sola.
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Tenemos noticia de las mencionadas obras orficas gracias al filosofo neoplatonico
Damascio, quien fue discipulo de Aristoteles y que refiere en su obra, Problemas y
Soluciones sobre los Primeros Principios, la existencia de varias teogonias orficas: una,
que considera la ‘corriente’, la llamada Discurso Sacro (Hieros logos) en 24 rapsodias o
simplemente las Rapsodias, otra, transmitida por Jer6nimo y Helanico, y otra, por el
peripatético Eudemo.

Tematicamente, estas teogonias o cosmogonias, se pueden dividir en ‘cosmogonias
de la Noche’ y ‘cosmogonias del huevo’, segin el elemento primordial del cual surge todo.
En la primera categoria se incluyen la de Eudemo y la del Papiro de Derveni, y en la
segunda, la de Jeronimo y Helanico y la que transmite, como parodia, Aristofanes. Las
Rapsodias son una cosmogonia que sintetiza elementos tanto de la Noche como del huevo.
Ademas, contamos también con el llamado Testamento de Orfeo o Hieros logos en donde
puede verse una adaptacion tardia de estos temas. Hablaremos a continuacion mas

detalladamente de cada una de estas cosmogonias.

Las Rapsodias

Segin Alberto Bernabé®, el Relato sacro, hieros logos (1epdg AOYoc) en 24
rapsodias, 0 Teogonia en 24 rapsodias o simplemente Rapsodias es la obra atribuida a
Orfeo mas mencionada y de la que mas fragmentos se conservan. Acerca de ese titulo, L.
Brisson sefiala:

El mismo titulo es muy evocador. La expresion ‘discursos sagrados’ es un sinénimo de
‘escrituras santas’, un género literario que tenia mucho éxito en esa época. El segundo
miembro del titulo ‘en 24 rapsodias’ denuncia la pretension de competir con los poemas
homéricos, la lliada y la Odisea, los cuales estaban divididos por los editores y criticos
literarios de la época helenistica en 24 cantos, uno por cada letra del alfabeto griego que iba

! A. Bernabé, Hieros logos..., pp. 107-108.
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de la A ala€2; estos cantos llamados ‘rapsodias’, se volvieron también una suerte de poemas
teolégicos gracias a la exégesis filoséfico-literaria a la cual se han sometido.’

La conocemos por las abundantes referencias de filosofos neoplatonicos de los
siglos V y VI d. C., como Damascio, Olimpiodoro y, sobre todo, Proclo. Era probablemente
la Unica teogonia drfica que se conservaba en su época. Para los neoplatdnicos era un
poema muy apreciado, en la medida en que lo consideraban —segin Bernabé,®
errbneamente— precedente del pensamiento de Platon y, por tanto, del suyo. Sin embargo,
estos filésofos con frecuencia recurren a los fragmentos de Orfeo con deseos de apoyar sus
propias interpretaciones y, por tanto, los deforman a su conveniencia.

Conservadas fragmentariamente, como se ha sefialado, las Rapsodias constituian
una obra extensa, ya que la Suda nos informa que tenia 12,000 versos. Se advierte, sin
embargo, que las configuran elementos de dataciones y origenes diversos, por lo que
colegimos que la obra fue compuesta sobre la base de poemas mas breves, por lo tanto
quiza podemos decir que su autor debié proponerse la creacién de un corpus de poesia
orfica.

L. Brisson afirma que un atento examen de su contenido deja suponer que las
Rapsodias, que incorporan y retoman datos probablemente muy antiguos, fueron
compuestas hacia el fin del siglo I o principios del Il d. C. EI mayor argumento en favor de
esta datacion reside en el hecho de que ningun testimonio sobre Cronos (el Tiempo) —Ila
figura mitica que, precediendo a Noche, permite distinguir la versidn antigua de la teogonia

orfica de la de las Rapsodias y naturalmente de la de Jeronimo y de Helanico— remonta

2 L. Brisson, Orphée et I"Orphisme dans I’ Antiquité gréco-romaine, p. 4
* Ibid, p. 108.
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mas alla de la segunda mitad del siglo Il d. C. Alberto Bernabé, por su parte, dice que
parece verosimil atribuirle una fecha de compilacién ligeramente anterior al 100 a. C.*

El autor de esta obra no es conocido, pero parece influido por corrientes cientificas
y filosoficas, de las que toma algunos rasgos, como la teoria de los elementos, ideas en

boga en la época que coexisten con elementos arcaicos.

Teogonia de Eudemo

La Unica noticia que tenemos, segun Bernabé, de la existencia de la Teogonia de Eudemo
procede de Damascio: “"H 8¢ mapa 1@ mepmatntik® ELONU® avayeypappévn
®g oL~ Opoémg obeo, Bsoroyia . . . amo 3¢ thg Nuktog Emoinoato Tthyv bp-
YAVv...” (1.319.8-11): “El relato sagrado transmitido por el peripatético Eudemo como obra
de Orfeo... configura el principio a partir de la Noche.” (Trad.: A. Bernabé).

Sin embargo, Eudemo, fil6sofo del siglo 1V a. C., discipulo de Aristételes, no es el
autor del poema, sino un enciclopédico estudioso de la historia religiosa y literaria que lo
comentd, lo cual nos indica que el poema es anterior al mismo Eudemo, esto es, al menos
del siglo V a. C., lo que apunta a una fecha muy préxima a la de la Teogonia de Derveni. Al
parecer, ésta es la teogonia que conocen Platon y Aristoteles y, en general, la mas popular

en los siglos Vy IV a. C. en Atenas.

La teogonia de Jer6nimo y Helanico
Ademas de la teogonia ‘corriente’, esto es, la de las Rapsodias, y de la eudemia, Damascio

refiere otra: “"H 6¢ xata tov ‘Iepovopov eepouévn kai “EALdvikov, imep-

* A. Bernabé, Hieros logos..., p. 109.
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un kot 0 abtdg gotiv.” (1.317.15-16): “La teogonia orfica transmitida por Jeronimo y
Helanico, si es que no se trata del mismo autor.” (Trad.: A. Bernabé).

La expresion “transmitida por Jeronimo y Helanico” implica que tampoco en este
caso (al igual que con la de Eudemo) se refiere Damascio a los autores de la obra, sino que
alude a quienes le transmiten la informacidn acerca de ella. Ello parece indicar que se trata
de un poema del que Damascio sélo tiene noticia a través de una fuente intermedia, o lo que
es lo mismo, que en su época ya no se conservaba.

Bernabé® sefiala que debemos considerar esta teogonia tan anénima como las demés
y tomar la designacion de ‘Jeronimo y Helanico’ s6lo como una etiqueta comoda. Esta
teogonia, segun este autor, se data en torno al sigo Il a. C., esto es, anterior a las Rapsodias.
Siguiendo al mismo autor, esta obra presentaba un caracter mas abstracto y filosofico,

menos mitoldgico que las teogonias que hemos visto hasta ahora.

Testamento de Orfeo

Se conocia con el nombre de Testamento de Orfeo un texto pseudoepigrafico, surgido en el
ambito de judios helenizados, al que en realidad también debemos Ilamar —segun Alberto
Bernabé®— Relato sagrado (Hieros logos). En este texto, el propio Orfeo hablando en
primera persona abjura de los errores del politeismo e instruye a Museo sobre la verdadera
naturaleza de Dios, como cita Teéfilo en Contra Autélico: “ "Oppéa 01 TPLOKOG10L

g&nkovta mévTe Ogol, obg abTog Eml Télel TOL Blov Gbetel, &v TOlg AloOn-

> A. Bernabé, Hieros logos..., pp. 89 y 91.
® Ibid, p. 220.
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Kalg abtod Aéymv Eva gival 0edv;” (3.2.7-9): “.Y de qué le sirvieron a Orfeo los
trescientos setenta y cinco dioses a los que él mismo niega, al final de su vida, diciendo en
su Testamento que hay un solo dios?” (Trad.: A. Bernabé).

Nos han llegado diversas citas acerca de esta obra, cada una de ellas presenta un

texto con mas 0 menos versos, lo que delata la existencia de varias versiones.

Hieros logos

El nombre de Hieros logos, no sélo alude a este texto tardio denominado también
Testamento de Orfeo, sino que ‘relato antiguo’ o ‘sagrado’ es la forma con que algunos
autores, como Platon, remiten a la poesia orfica. Luc Brisson explica que en la época
imperial un gran niamero de escritos, de géneros y de contenidos diferentes, circulaban bajo
el nombre de Orfeo y que es muy dificil hacer un inventario de todos ellos. Hay algunos
atribuidos especificamente a Orfeo y citados por autores conocidos, éstos pueden repartirse
en textos que tienen relacion con la vida y las actividades de Orfeo, himnos en honor de
personajes evocados en las diferentes versiones de la teogonia y obras relativas a cuestiones
naturales como la astronomia y la medicina.

En la primera clase entran las Argonauticas atribuidas a Orfeo (probablemente del
siglo IV d. C.), obra en la que éste relata la expedicién comandada por Jasén para obtener el
vellocino de oro. En la segunda, hay unos himnos atribuidos a Orfeo que celebran
principalmente a Dioniso, Eros y Demeéter, de los cuales se han conservado ochenta y siete.
Su fecha de composicion ha de situarse entre los siglos IV y Il a. C. Se conservaron junto

con los de Homero, los de Calimaco y los de Proclo en muchos manuscritos de los siglos
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XV y XVI. Lo fascinante de la coleccién —dice Guthrie’— consiste en la probabilidad de
que sea el auténtico himnario utilizado otrora en una sociedad cultual pagana, y por lo tanto
un espécimen de algo que, por comdn que pueda haber sido en la antigliedad, es en verdad
actualmente muy raro. En la tercera estan, por ejemplo, las Lithika o Lapidarias, un tratado
sobre las virtudes méagicas de las piedras. Su composicion podria remontarse al siglo 11 d.
C. Por otro lado, hay poemas cosmoldgicos, que nos hablan de como es el mundo a través
de similes sencillos que concretizan la vision 6rfica. Proponian modelos como el manto de
Perséfone cuyos adornos eran la vegetacion (EI Peplo), o una cratera (La Cratera), o
imaginaban al mundo compuesto por siete planetas como las siete cuerdas de una lira (La
Lira). Bernabé® explica que nos han llegado restos minimos de estos poemas, surgidos, al

parecer, en &mbito pitagorico.

Fuentes arqueoldgicas
Ya mencionamos los tres hallazgos arqueoldgicos que han ampliado el panorama del
orfismo, esto es, el papiro de Derveni, las ldaminas de hueso de Olbia y las laminillas

doradas. Ahora profundizaremos un poco mas en cada uno de ellos.

a) Laminas de hueso de Olbia
Son tres laminas de hueso pequefias (la mas grande mide 5.1 x 4.1 x 0.2 cm.), mas 0 menos
rectangulares, con las esquinas redondeadas, en donde pueden leerse algunas palabras
acompafadas de dibujos. Se encontraron en la zona de un templo en Olbia (o0 Boristenes,

colonia de Mileto, fundada hacia el VII a. C. en la desembocadura del Dniéper) y fueron

"W. K. C. Guthrie, Orfeo y la religion griega..., p. 261.
8 A. Bernabé, Hieros logos..., p. 16.
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datadas en el siglo V a. C. Aungue se descubrieron en 1951, las laminillas no se publicaron
hasta 1978, en ruso, por lo que el mundo occidental no se enterd de su existencia hasta que
Tinnefeld en 1980 publicé un amplio informe en aleman sobre el articulo ruso. Olbia es la
ciudad en la que Herodoto (4.77-79) sitta la iniciacion del rey escita, Escilas, en los
misterios de Dioniso Baqueo. Ahora —afirma Bernabé’—, gracias al hallazgo de las
laminas de hueso, podemos afirmar que lo que describe Herodoto era un culto orfico.

Se trata, entonces, de tres breves textos en los que la palabra ‘verdad’ aparece
relacionada con estas doctrinas mistéricas ocupando una posicién primordial. Dada su
breve extension, los reproducimos ahora en traduccion:

a) Vida-muerte-vida / verdad / Dioniso, érficos.
b) Paz, guerra / verdad, mentira / Dion(iso).

¢) Dion(iso) / mentira verdad / cuerpo-alma.

En este contexto, explica Bernabé'®, ‘verdad’ (4An0cia) adquiere un valor
importante. Puede referirse a la propia doctrina, que seria la verdad frente al error en el que
vive el resto de la humanidad. Pero también alude a la verdad del alma frente a la mentira
del cuerpo, lo que nos sitia en el &mbito de la doctrina del odpa- 6o (cuerpo-sepultura).
Pero sobre todo, se trata de conocimientos misticos que no deben ser olvidados y en ese
sentido son aAnBeia. Es debido a estos conceptos que se ha llegado a la conclusion de que
estas laminas provienen de un contexto 6rfico o que tienen influencia de las concepciones

orficas.

% A. Bernabé y A. |. Jiménez, Instrucciones para el mas alla..., p. 62, nota 131.
19 bid., p. 63.
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b) Papiro de Derveni

El segundo hallazgo arqueoldgico es el llamado Papiro de Derveni, un rollo de bastante
extension hallado en 1962, en Derveni, a 10 km. al noroeste de Sal6nica, junto a una tumba
perteneciente a un grupo de seis personas, en los restos de la pira funeraria. Estaba
destinado a ser quemado, pero rodé de la pira 'y sélo se chamuscd, lo que, paradojicamente,
posibilité la conservacion de una gran parte de este. Se comprobO que contenia 26
columnas no completas, dado que la parte de abajo de todas ellas se quemd. Asi que se
pueden leer las diez o doce primeras lineas (en algin caso hasta 15) de cada columna.

El rollo fue datado entre 340 y 320 a. C. La obra que contiene, dice Bernabé'!, es
atipica: el autor cita un pasaje de Heraclito, se refiere a ciertas cuestiones religiosas, y
desde el final de la columna VII, se centra en comentar por extenso unos versos que
atribuye a Orfeo. EI comentario en prosa debe de remontarse a una fecha muy proxima al
400 a. C., pero los versos orficos que cita y comenta son mas antiguos, de una obra
probablemente anterior al 500 a. C. Esta fecha lo sita como el poema 6rfico mas antiguo
del que tenemos noticia.

El comentarista del papiro de Derveni estd convencido de que Orfeo le da al
lenguaje comun un sentido deliberadamente oscuro y alegérico para que sus palabras solo
sean entendidas por iniciados. La interpretacion del comentarista es totalmente fisica, muy
influida por filésofos presocraticos como Anaxagoras, Heraclito, Leucipo y Didgenes de
Apolonia. En cambio, nuestro autor parece ignorar completamente a Platon, circunstancias
que han llevado a datar el texto en esa fecha.

Se ha demostrado que el comentario no era un texto ‘privado’ de circulos 6rficos, ni

secreto, sino que tuvo cierta circulacion, ya que fue conocido por otros autores, como

1 A, Bernabé, Hieros logos..., p. 32.
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Filécoro (IV-I11a. C.) y un escoliasta de Hesiodo. Burkert afirma que es demostrable que el
texto de Derveni no es exoético ni marginal, sino que forma parte de la literatura clasica
normal y podia ser leido en cualquier parte, incluida Atenas.*?

No sabemos qué clase de poema era, lo llamamos convencionalmente Teogonia
porque sus temas son similares a los de la Teogonia hesiodica, pero en los versos
conservados vemos como el poeta parece pasar rapidamente sobre partes importantes del
argumento, a las que se refiere de forma sumaria por medio de relatos. No parece, pues, un
poema de pretensiones sistematicas como lo es la Teogonia de Hesiodo, por lo que
podemos pensar en un himno breve (al modo de los Himnos homéricos) centrado en el mito
de la toma del poder divino por Zeus y su recreacion del mundo. Acerca de esta cuestion,
Fabienne Jourdan en su edicion al papiro comenta:

Esta obra constituye un comentario alegdrico de préacticas religiosas y de versos 6rficos. El
autor reprocha a sus contemporaneos una comprension demasiado literal de los ritos y textos
sagrados... El comentador se vuelve, entonces, el verdadero iniciador.®

Desde su descubrimiento hasta la fecha se han publicado tanto ediciones como
maultiples articulos basados en este papiro. Maria Serena Funghi realizé una bibliografia

exhaustiva sobre el Papiro de Derveni que abarca hasta el afio de 1996.*

c) Laminillas doradas
El tercer grupo de hallazgos arqueoldgicos importantes es el de algunas laminillas de oro
destinadas a acompafiar a difuntos en su viaje al mas alla con consejos encaminados a
franquear los obstaculos que se les pudieran presentar en el camino después de la muerte.

Se trata de una serie de laminillas de oro de pequefio tamafio (oscilan entre 8-4 cm. de

12\W. Burkert, De Homero a los magos. La tradicion oriental en la cultura griega, p. 113.
'3 e Papyrus de Derveni, p. XIV.
% En Studies on the Derveni Papyrus, pp. 175-185.
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ancho y 3-1 cm. de alto). La utilizacion de oro corresponde sin duda a la busqueda de un
material que debia ser noble y duradero, “util para evitar influjos malignos y simbolo de la
perdurabilidad de la vida que se espera para el difunto”.®

Se han encontrado en tumbas, pero el reducido numero de éstas que ha aportado
textos de este tipo, frente a las miles que se han excavado, indica que los usuarios de las
laminillas eran un grupo minoritario, con una cierta unidad de creencia, verosimilmente
iniciados, “seguidores de un movimiento religioso al que, después de algunos afios de duda,
debemos llamar ya sin cohibirnos orfico’, y convencidos de que en el mas alla les estaba
reservado un destino especial”, afirma Bernabé.’® Ciertamente dichas laminillas no
mencionan las palabras ‘Orfeo’ u ‘6rfico’, sin embargo varios estudiosos, como Alberto
Bernabé, han llegado a la conclusion de que definitivamente presentan influencia de este
movimiento. Dicho autor explica: “Ya conociamos varias de ellas desde antiguo, pero se
habia discutido hasta la saciedad si eran érficas o no, si derivaban de un ambito eleusino y
otras muchas interpretaciones posibles, argumentandose sobre todo que en ellas nunca se
mencionaba a Dioniso.”’

Francisco Diez de Velasco especifica que estas laminillas eran secretas, no pensadas
para ser leidas o vistas por otros ojos que los del muerto y sus compafieros de iniciacion,
ademas dice que presentan una cualidad muy particular: no es material susceptible de
opinién sino materia de fe.*® Cuando un iniciado se hacfa enterrar con este tipo de objeto

era consciente de lo que hacia y creia en ello. No se trata, por lo tanto, de la expresion de un

tibio mas alla en el que se cree a medias sino de un anhelo que se estima certeza.

1> A Bernabé y A. . Jiménez, Instrucciones para el mds alld..., p. 14

1% Ibid., p. 15.

1" A, Bernabé, Hieros logos..., p. 27.

'8 F. Diez de Velasco, Los caminos de la muerte. Religion, rito e imagenes del paso al méas all4 en la Grecia
antigua, p. 8.
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Acerca del lugar de produccion, han aparecido en zonas muy concretas: un grupo
amplio aparecié en Magna Grecia, le siguen en numero Tesalia, Creta, Pela (Macedonia),
Roma y Lesbos. Presentan, sin embargo, considerables diferencias de datacion, casi
setecientos afios entre la méas antigua, la de Hiponio, en torno al 400 a. C., hasta la mas
reciente, aparecida en Roma y datada en el 260 d. C., aunque la mayoria de ellas data entre
los siglos IV y lll a. C.

En cuanto al contenido de estos documentos, si descontamos algunos ejemplares
divergentes, muestran una considerable unidad. Contienen en general referencias al mas
alla, “con toda evidencia sus usuarios esperan obtener una situacion especial en el otro
mundo, no tanto gracias a las laminillas mismas, cuanto merced a lo que en ellas se les
recuerda qué deben hacer o decir”,*® especifica Diez de Velasco. Alberto Bernabé, por su
parte considera que probablemente los textos de las laminillas proceden, en ultimo término,
de pasajes de una o varias Catabasis, esto es, de un poema o0 poemas en que se aleccionaba
al muerto sobre lo que iba a encontrar en su recorrido por el mas alla.?’ Debido a que
vamos a utilizar varias de estas laminillas a lo largo de la investigacion, presentamos ahora
solo el comienzo de una de ellas (de Petelia):

Ebpro{clelg & " A1doo d0pmV ET GploTepd KPNvNny,
Tap & abLTNL AELKT)V EGTNKULOV KLUTAPIOGOV:
TOOTNG TG KPNVNG UNOE OYEdOV EUTELIOELNG.
gbpnoetg & ~Etépav, ThHe Mvnuoovvng ano AUvng...
(L3, w. 1-4)

Hallaras, a la izquierda de la mansién de Hades, una fuente,

y junto a ella, un albo ciprés erguido.

iA esa fuente no deberias aproximarte ni un poco!

Pero hallarés al otro lado, de la laguna de Mnemosine,...
(Trad.: A. Bernabé)

9 Ibid., p. 19.
2 A Bernabé, Hieros logos..., p. 255.
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Catébasis
Tenemos diversas noticias de literatura drfica en que se narraba un descenso a los infiernos
o Catabasis (kotdfaocic).? El pretexto podia ser el mito segln el cual Orfeo fue a los
infiernos a buscar a Euridice —su esposa muerta por la mordedura de una serpiente— por
lo que el poeta podia describir lo que sucedia en ese lugar, especialmente la suerte de las
almas tras la muerte. Algunos fragmentos relativos al inframundo han ido a parar a diversas
Teogonias, otros se recogen en las laminillas de oro, otros son alusiones de autores
antiguos, como Pindaro o Platén, pero no tenemos criterios, afirma Bernabé?, para decidir
si todos estos fragmentos que se refieren a lo que sucede en el mas alla proceden de una
Catabasis como tal o no.

El mismo Bernabé presenta en su obra Hieros logos varios pasajes que testimonian
la existencia de un poema orfico llamado “Descenso al Hades” y, ademas presenta el Papiro
de Bolonia, que parece contener asimismo una Catéabasis. Veremos ambos con mas detalle

en el curso de la investigacion.

Ediciones y traducciones

Para el estudio y andlisis de las escenas ‘orficas’ sobre vasijas partimos de las antologias de
textos sobre el orfismo que han realizado Giorgio Colli (La sabiduria griega) y Alberto
Bernabé (Instrucciones para el méas alla. Las laminillas 6rficas de oro, en 2001; Hieros
logos, en 2003 y Textos orficos y filosofia presocratica: materiales para una comparacion,
en 2004). Ademas, recurrimos a citas de diversos autores griegos y romanos no recogidas

por estos dos estudiosos.

21 Accion de descender. De k0/Td, preposicion que tiene el sentido de descender y de Baivw, verbo que
significa ‘andar’, ‘ir’.
22 A, Bernabé, Hieros logos..., p. 280.
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Puesto que nuestro interés primordial no es de indole filologico, no consideramos
necesario presentar traducciones propias de los textos, toda vez que contamos, en la
mayoria de los casos, con ediciones confiables de distintos autores. En general,
preferiremos las de la Biblioteca Clasica Gredos u otras publicadas por traductores
reconocidos. Cuando no tuvimos acceso a traducciones de los textos originales que nos
interesaban, recurrimos a la traduccion de Alberto Bernabé o de Dionisio Minguez

(traductor al espafiol de la obra de Colli).
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IV. LA RELIGION GRIEGA.
APUNTES PARA
SU COMPRENSION GLOBAL

39



40



Empezamos este capitulo aclarando que en Grecia no existio una ‘religion’ tal y como hoy
la conocemos, es decir, con instituciones y preceptos que los adeptos siguen; los griegos
tenian, mas bien, distintos cultos y creencias que, sin embargo, eran mas del tipo social que
individual. De hecho, los términos empleados para referirse a ello (vopiletv, Bepanediev)
significan, ya sea ‘seguir la costumbre’, ya sea ‘servir a los dioses’, entiéndase por ello:
ofrecerles un culto o los honores que les son debidos. Asi, podemos incluso afirmar, sin que
resulte paradéjico, que en Grecia no era necesario ‘creer’.!

Muchos investigadores han hablado acerca de la religion griega y, dado que no es el
propdsito de esta investigacion realizar una actualizacion bibliografica de lo que se ha
dicho al respecto, sélo referiremos lo que Jan N. Bremmer expone en su obra titulada Greek
religion. Hemos escogido a este autor por dos razones: por un lado porque, dando
continuacién a las investigaciones de Walter Burkert, es uno de los grandes estudiosos de
este &mbito en la actualidad y por otro, porque propone una definicion de ‘religion griega’
que sera de gran utilidad en la comprension del papel del orfismo en Grecia, el cual se
desarrollard a lo largo de esta tesis. Bremmer centra su investigacion principalmente en
Grecia arcaica y clasica y, a partir de los testimonios de estos siglos, define la religién con
las siguientes caracteristicas:

Era publica y comunal, mas que privada e individual, y no tenia division estricta entre
sagrado y profano. También era politeista y estaba ‘interconectada’; servia para mantener el
orden y producir sentido; estaba comprometida con el aqui y el ahora y se transmitia de boca
en boca, no a través de textos escritos. Finalmente, era un dominio masculino y carecia de un
establecimiento religioso. 2

Explicaremos, haciendo uso de los comentarios del mismo Bremmer, cada una de

las partes de su definicién:

1 J.-P. Vernant, Entre mythe et politique, p. 619.
2J. N. Bremmer, Greek religion, p. 1.
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En primer lugar, la religion era parte de la vida cotidiana griega, ya que cualquier
acontecimiento, desde los mas pequefios (como las distintas comidas diarias) hasta los mas
grandes y trascendentales (como los nacimientos, los matrimonios, las muertes, las guerras
y los ciclos agrarios, entre otros), era acompariado por rituales religiosos y, por eso, estaba
sujeto a reglas establecidas. Por tanto, como se puede inferir, esos ritos concernian no solo
al individuo en cuestion, sino a toda la comunidad, por lo que Bremmer afirma que la
religién era una cuestion publica mas que individual.

Siguiendo esta idea, Martin P. Nilsson explica que en Grecia la practica de la
religién estuvo desde el principio ligada a la sociedad y, ademas, que el culto doméstico
ocupaba una posicion importante aunque obscura. También afirma que aunque habia actos
de culto individuales, como el sacrificio, la dedicacion de un ex-voto, 0 una oracion
silenciosa, el culto era siempre una actividad publica o comunal, lo cual implicaba,
obviamente, una estrecha relacién con la vida politica. Acerca de esto, Bremmer® explica
que la influencia de las cuestiones politicas en la religion era evidente y da un ejemplo:
cuando Atenas se volvio una ciudad mas democratica, cred un clero adicional al controlado
por los aristécratas, y cuando se volvié mas imperialista, comenzé a extender el culto de su
diosa mas importante, Atenea, en otras ciudades, lo cual muestra que los dos ambitos
estaban estrechamente ligados.

La religién de la polis, continda Nilsson, se formé sobre la de la familia y la del
genos (Y€vog) absorbiéndola junto con sus derechos hereditarios, a medida que el poder
estatal sustituia a la antigua organizacion patriarcal. EI centro religioso de la polis,
entonces, era el hogar existente en el edificio del Consejo, del cual los que partian a tierras

extrafias a fundar colonias tomaban fuego para encender el de la nueva ciudad. En la época

% J. N. Bremmer, Greek religion, p. 3.
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mas antigua, explica este autor, el guardian supremo del culto oficial era el mismo que
cuidaba de los asuntos civiles del Estado, esto es, el rey o basileus (Bactievg). Cuando la
realeza fue eliminada, los deberes sagrados del rey pasaron a uno de los funcionarios de la
republica; pero frecuentemente se daba el caso, por ejemplo en Atenas, de que conservase
el nombre de rey, el arconte (pywv) basileus, lo cual es un indicio, segun este autor, del
carécter conservador de lo religioso.*

Cuando las comunidades griegas se transformaron en polis, era ésta 0 mas
concretamente la asamblea, quien decidia todas las cuestiones relativas a la religion, aunque
ésta no dejaba de reconocer, explica Nilsson, el poder de los dioses solicitando su
consentimiento, por ejemplo por medio del oraculo de Delfos, si se trataba de modificar
viejos cultos o de introducir otros nuevos.> No podemos decir, sin embargo, que la griega
sea una religion estatal en el sentido que hoy damos a este término, mas bien era el aspecto
de la vida social por el cual se testimoniaba a los dioses el debido respeto y se aseguraba su
favor y benevolencia el que presidia la religion.

La siguiente caracteristica de la religion griega mencionada por Bremmer es que
“era politeista”, esto es, dado que sélo con la totalidad de los dioses se creia que se cubrian
todos los aspectos de la vida, la piedad nunca significo la devocién a un solo dios, no
obstante, la cercania de un santuario podia haber fomentado una relacion especial con un
dios o héroe en particular.

Aunque pudiera parecer que los griegos eran totalmente abiertos en cuanto a los
dioses 0 héroes a los que rendian culto, Bremmer aclara: “La cualidad importante de la

piedad era mantener las costumbres ancestrales... La tolerancia religiosa no era una gran

* M. Nilsson, Historia de la religiosidad griega, p. 14.
> Ibid, p. 16.
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virtud griega”,® de lo cual se deduce que el panteén estaba limitado. Esta idea se relaciona
con la anterior y con lo explicado por Nilsson, acerca de que la religion siempre estuvo
ligada al Estado (cualquiera que este fuera: aristocracia, monarquia o democracia), el cual
regulaba los cultos y festividades.

El hecho de que “la religion estuviera ‘interconectada’ —siguiente caracteristica de
la definicion de Bremmer— significa que la esfera de los hombres estaba constantemente
relacionada con la de los dioses, lo cual se puede constatar desde los primeros testimonios
literarios griegos con los que contamos, la lliada y la Odisea. Esto es diferente, por
ejemplo, en la cosmogonia cristiana, es donde estas dos esferas no se relacionan
directamente, sino mediante intermediarios (sacerdotes). No obstante, aunque en Grecia las
dos esferas tenian lazos estrechos, los mortales no podian intentar traspasar sus limites, es
decir, no podian aspirar a una inmortalidad.

Las tres caracteristicas de Bremmer mencionadas hasta ahora sirven para
comprender la siguiente: “la religibn mantenia el orden y producia sentido”. Esto es, los
griegos explicaron y organizaron el mundo y lo que sucedia en él por medio de mitos
protagonizados por dioses 0 héroes a los que, a la vez, se les rendia culto para que éstos
permanecieran asi. Por lo tanto, la religion griega “concernia al aqui y ahora” —siguiente
caracteristica de Bremmer— ya que daba respuestas a cualquier evento, feliz o infeliz, que
se presentara dia a dia.

El hecho de que “la religion se transmitia de boca en boca, no a través de textos
escritos”, siguiente elemento de la religion griega segin Bremmer, es un elemento que

diferencia a la religién griega de las instituciones religiosas tal y como hoy las conocemos,

®J. N. Bremmer, Greek religion, p. 5.
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en las cuales los creyentes basan su fe en libros especificos, como la Biblia en el
Cristianismo o el Coran en el Islam.

Podemos comprender facilmente la siguiente caracteristica referida por Bremmer:
“las mujeres no participaban en la vida religiosa”. Dado que la vida —con todo lo que ella
conlleva— en Grecia estaba dominada por los varones libres, ellos podian (y lo hacian)
restringir las oportunidades religiosas a las mujeres y a los esclavos, cuya posicion en este
ambito era modesta, excepto en aquellos festivales donde el orden social era temporalmente
suspendido.

Finalmente, Bremmer explica que la religion ‘“carecia de un establecimiento
religioso”, lo cual implica que, aunque habia muchos templos, no eran utilizados para
reuniones con fines religiosos, es decir, no habia un lugar fijo en donde los adeptos llevaran
a cabo sus rituales. Esto estd intimamente relacionado con el hecho de que tampoco habia
una clase sacerdotal, ya que no hubo personas especificas que consagraran su vida al
servicio de los dioses. Los sacerdotes, en cambio, no eran sino ciudadanos que, junto a su
ocupacion en la vida de la ciudad, tenian la mision de cuidar del culto de un dios y
custodiar su templo.”

Esperamos que aunque esta explicacion acerca de lo que era la ‘religion’ en Grecia
no es muy extensa, sea lo suficientemente precisa para poder comprender, a lo largo de esta
investigacion, de qué manera el orfismo formaba parte de ella y, en cierta medida, se le
oponia.

Por otro lado, nos parece importante explicar el concepto acufiado por Martin
Nilsson: la ‘religiosidad’, puesto que sera importante para la comprension del nacimiento y

desarrollo del orfismo. Este autor explica que en Grecia el individuo valia s6lo en cuanto

" M. Nilsson, Historia de la religion griega, p. 62.

45



eslabon de la cadena del genos, solo en cuanto ciudadano de una polis y, por tanto, la
expulsion del genos y de la polis era, después de la pena de muerte, el castigo mas grave
que podia afectar a cualquiera, de hecho, uno de los motivos por los que alguien podia
sufrir una pena era una falta religiosa, como no cumplir los deberes del culto a los dioses,
pues ello ponia en peligro el favor que los dioses dispensaban al genos y a la polis.® Por
ello, suponemos que la gente cumplia inevitablemente lo que le correspondia hacer dentro
de los cultos. Sin embargo, cabe preguntarse: ¢habia una fe o creencia profunda comun?
Cada cual, explica Nilsson, podia decir y pensar sobre los dioses lo que se le antojara, pues
no era la religion estatal, sino la poesia y el mito lo que describia la apariencia y la
actividad de los dioses. Lo Unico que estaba cohesionado eran las fiestas, las cuales eran la
manifestacion mas concreta de la religion colectiva (si se le puede llamar asi), pero cada
uno tenia libertad para, si asi lo deseaba, dirigirse personalmente a un dios con sacrificios,
promesas o plegarias. Esta ‘religiosidad’ personal existio, entonces, desde época arcaica y
se refiere especificamente a lo que la gente hacia o creia respecto a los dioses
independientemente de la polis, por ejemplo las ofrendas que se presentaban en los distintos
templos.

A lo largo de esta investigacion, a través del analisis de las vasijas, veremos cémo el
orfismo se insertd en esta situacion social, tanto en la religion de la polis, como en la

religiosidad individual.

8 M. Nilsson, Historia de la religiosidad griega, p. 22.
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V. ATICA Y MAGNA GRECIA:
CERAMICA Y CERAMISTAS
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Un poco de historia

La Confederacion o Liga de Delos fue una agrupacion conformada por los ciudadanos
atenienses, los habitantes de las islas del mar Egeo y los griegos de las costas de Asia
Menor, esto es, las ciudades-estado de la antigua Grecia. Fue fundada en el 478 a. C. para
asegurar la libertad de las ciudades del oriente griego y continuar la guerra contra los
persas.

En el afio 454 a. C., Atenas se volvid gestora de la confederacion y recibio el tesoro
de ésta, que antes se encontraba en Delos, y parte de los fondos comunitarios se empleo
para el embellecimiento de la ciudad. Atraidos por la ingente cantidad de puestos de trabajo
que se cred para la realizacion de las obras de reconstruccion y embellecimiento de la
Acropolis, acudieron al Atica artesanos y obreros de todo el mundo griego, los cuales
propiciaron un crecimiento demografico y econémico en esta ciudad.

Pocos afios después, firmada la paz de Calias con los persas en el 449 a. C., el
poderio ateniense avivé la siempre latente rivalidad con Esparta, cuya participacion y ayuda
en las guerras médicas se habia olvidado intencionalmente, a esta Gltima se unieron, en la
denominada Liga del Peloponeso, las ciudades méas pobres y desasistidas, cuyos recursos
econdémicos no les habian permitido cumplir con las exigencias impuestas para su
integracién en la confederacion de Delos. La rivalidad entre Atenas y Esparta desemboco
en las llamadas Guerras del Peloponeso, las cuales se escalonaron sin tregua desde el 466 a.
C. hasta la total derrota ateniense en el 404 a. C. No obstante, el tragico final de Atenas se
habia pactado afios atrés, cuando a raiz de la Paz de Nicias (421 a. C.), que vino a dar a
ambos bandos un respiro de seis afos, los espartanos aceptaron de los persas la ayuda

financiera necesaria para preparar la flota de la que hasta entonces habian carecido.
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Atenas, vencida, se vio regida por un gobierno impuesto por Esparta, el llamado
gobierno de los ‘treinta tiranos’, oligarcas que implantaron durante algun tiempo un
régimen de represalias. EI poder de Esparta se mantuvo hasta el afio 371 a. C., fecha en la
que sus ejércitos, que parecian invencibles, fueron derrotados por los tebanos en la batalla
de Leuctra, al mando del general Epaminondas. Asi, se inicid la supremacia de Tebas, una
época confusa, caracterizada por una continua tension y desgaste entre las ciudades-estado
que pugnaban por mantener su autonomia y conseguir un puesto importante en el ambito
comercial.

Este estado de cosas se mantuvo hasta que Filipo Il de Macedonia obtuvo el
dominio de toda Grecia, tras vencer a los ejércitos aliados de Tebas y Atenas en la batalla
de Queronea en el afio 338 a. C. Después de este acontecimiento, las polis griegas se
aliaron a Macedonia como estados tributarios, aunque conservaron su independencia.

Acerca de la vida cultural en el interior de las polis, a mediados del siglo V a. C.,
Atenas, gobernada por Pericles, alcanz6 sus momentos de mayor auge y prestigio, ya que
este gran politico y estratega, que guié el destino de Atenas durante quince afios (443-429
a. C.), tuvo el acierto de rodearse de los intelectuales y artistas mas preclaros de la época:
Anaxagoras de Clazomene, Zendn de Elea, Protagoras, Herodoto y Fidias, entre otros.

Herman Bengtson explica que la polis se transformé desde las Guerras Persas hasta
Filipo Il de Macedonia (aprox. 500 - 330 a. C.) en un organismo que reunia la mayor
concentracion de la vida politica en el interior con la mas amplia apertura para todas las

influencias culturales exteriores y que, por ello, no es casualidad que precisamente en esta
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época la vida intelectual haya alcanzado en suelo griego su primera culminacion en la
historia de Europa.!

John Boardman?, por su parte, afirma que la ocupacion persa de Atenas en 480 a.
C., expulsé a los ciudadanos y a los artistas de sus casas, y que cuando pudieron volver a
ellas tuvieron que empezar de nuevo a partir de cero, por lo que seguramente hubo un
cambio en los diferentes estilos artisticos: arquitectura, escultura o ceramica, los cuales
reflejaban, tal vez, un sentimiento nacionalista mas profundo.

Después de esa ocupacion, entre las batallas de Platea (479 a. C.) y Queronea (338
a. C.) no piso6 suelo griego ningun ejército extranjero, afirma Bengtson, y aunque fueran
muy perceptibles los cambios de la politica, sobre todo desde la terminacion de la Guerra
del Peloponeso, “la evolucion de la vida interna del Estado y de la vida cultural se mantuvo
sin haber sido apenas afectada por estas influencias.” Por lo tanto, podriamos hablar de una
situacién constante en la cultura griega en la época en que tuvieron su mayor popularidad
las vasijas aticas de figuras rojas en las que aparece Orfeo.

Acerca de la historia de los llamados griegos occidentales, Herman Bengtson
explica que la historia externa de la Magna Grecia en el siglo V a. C. se puede conocer sélo
en sus rasgos superficiales y que en todas partes estaban las ciudades griegas en duras
luchas defensivas contra los pueblos de la antigua Italia que despertaban. En el interior,
afirma, el pueblo se levantd en muchas ciudades contra la aristocratica clase dirigente
sostenida por los pitagoricos desde mediados del siglo VI a. C.* La historia del Occidente

griego resurge en el primer tercio del siglo IV a. C. en Sicilia, este autor explica: “con

! H. Bengtson, Historia de Grecia, p. 103.
2 ). Boardman, El arte griego, pp. 163-164.
* H. Bengtson, op. cit., p. 104.

* Ibid, p. 155.
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Dionisio I, el mundo helénico occidental se hizo cargo de la direccion de los griegos; se
tratd de un desplazamiento trascendental del equilibrio politico en el Mar Mediterraneo el
que ponia atin mas de relieve la decadencia de la tierra patria griega.”® Nuestro analisis de
las imagenes de Orfeo en vasijas reflejara este desplazamiento —politico y cultural— desde
la Grecia continental hacia la peninsula italica.

Esta decadencia del continente griega se podia sentir desde la derrota de una flota
ateniense frente a Siracusa, en Sicilia, durante las Guerras del Peloponeso, en 415 a. C. La
expedicion ateniense, que se prolongd hasta el 413 a. C., termind en desastre, con la
destruccion de gran parte del ejército y la reduccion a la esclavitud de miles de soldados
atenienses y aliados.

Por otro lado, Bengtson afirma que desde siempre Sicilia venia a ser como el
‘dorado Oeste’: “Las posibilidades economicas incomparablemente grandes, la riqueza de
los campos en cereales y ganados, el esplendor de los soberbios templos y de las ricas
ofrendas, todo esto hacia de la isla un pais de leyenda que ofrecia sus tesoros al que quisiera
recogerlos.”

La influencia de la religion sobre la vida politica, como ya mencionamos,
experimentd un considerable impulso desde mediados del siglo VI a. C. en la Magna
Grecia, donde los pitagoricos gobernaban muchas ciudades, situacién que propicié la
difusion de doctrinas mistéricas por esta zona desde la época arcaica. Por su parte, en la
Grecia continental, los conflictos del siglo V (junto con otras causas que analizaremos
posteriormente) hicieron que los movimientos mistéricos, dentro de los cuales se cuenta al

orfismo, se desarrollaran, Bengtson lo explica asi: “si en todos los tiempos la necesidad

> Ibid, p. 213.
® 1dem.
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ensefia a rezar, también en la Guerra del Peloponeso masas de creyentes se entregaron a los
enigmaticos cultos mistéricos para encontrar en ellos consuelo y esperanza.”’

Tenemos entonces que, aunque es distinta la historia de las dos peninsulas que son
los lugares de produccién de las vasijas que analizaremos, se puede hablar de algunos
puntos en comudn y de influencia mutua, lo que nos permitira realizar el continuum en la

iconografia orfica explicado en la introduccion.

Cerémica y ceramistas
La industria de la ceramica proporcionaba trabajo y medios de subsistencia a buena parte de
la poblacion, ya que las vasijas eran muy frecuentes en la vida cotidiana. Todas las
ciudades griegas utilizaban la cerdmica, y Unicamente las producciones griegas.
Especificamente, hasta el siglo V a. C., la mayoria de estas ciudades la importaba
principalmente de Corinto y después de Atenas, la cual ocupd a partir del afio 570 a. C. una
posicién muy particular en la produccién de los vasos pintados, posicion que no hard mas
que reforzarse durante generaciones, ya gque es la Unica que ciudad que produce excedentes,
en gran parte para satisfacer una demanda exterior considerable, asi, nueve de diez vasos
pintados por griegos son producidas en los talleres de Atenas.® Las vasijas aticas que
analizaremos son producto de esta fabrica.

Por su parte, las vasijas de Magna Grecia que utilizaremos son llamadas apulias por
el nombre de la region en la que se fabricaron, Apulia, que se ubica en el ‘tacon’ de la
‘bota’ italiana. Estas vasijas se producian principalmente en las ciudades de Ruvo, Tarento,

Altamura, Canosa y Armento. Toda esta regién, dada su cercania con Grecia continental,

7 Idem.
8 R. M. Charbonneaux y F. Villard, Grecia arcaica (620 — 480 a.C.), pp. 68-69.
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recibia facilmente su influencia, asi que, como veremos, en un principio los modelos de sus
vasijas son parecidos a las aticas, sin embargo, pronto desarrollan un estilo propio resultado
de su contexto y, a partir de finales del siglo IV a. C., tanto esta region como toda la
peninsula italiana toman el control de buena parte de la produccidn de vasijas griegas.
Tanto en Atica como en Magna Grecia, el pintor, generalmente una persona libre,
era quien disefiaba las escenas adaptandolas a la forma de la pieza, la cual era fabricada por
el alfarero y algunos ayudantes.® Segin Blazquez, lo frecuente era que los alfareros y

artistas fueran metecos o extranjeros.*

Funcion de las vasijas
Los ceramistas utilizaron un niumero de formas de vasijas relativamente limitado. Debido a
que casi todas tenian usos especificos, lo que se representaba en ellas responde, en buena
medida, a sus funciones. Por lo tanto, referiremos brevemente las funciones de los
diferentes tipos de vasijas que analizaremos en esta investigacion, lo haremos en orden
alfabético:'
1. Anfora: su altura usual era de 45 cm., pero las habia desde 30 cm. Tenian doble asa
y un cuello que era considerablemente mas estrecho que el cuerpo. Eran los
contenedores usuales para transportar aceite y vino y, quiza por ser tan comunes,
han llegado muchas a nosotros. EI nombre amphora o mas bien la forma griega

amphoreus: aueopelc, era aplicada a esta forma.

% En total eran generalmente seis personas aunque habia talleres en los que trabajaban hasta quince, de los
cuales seis eran pintores.

103, M. Blazquez et al., Historia de Grecia antigua, p. 641.

1 Esta informacion fue tomada de: “Shapes” en R. M. Cook, Greek Painted Pottery / “Profiles of Vases” en
B. A. Sparkers, The Red and the Black. Studies in Greek pottery / “La ceramica y sus pinturas” en G. M. A.
Richter, El arte griego.

54



2.

Las anforas de talla especial (méas grandes) tenian a veces un uso funerario, por su
parte, el llamado lutroforo: Aovtpo@opog, que era un anfora mas delgada, alta y
con el cuello muy estrecho, se usaba en el ritual de las bodas.

Pélike: es una variante del anfora de una pieza en la cual la mayor anchura de su
cuerpo o panza corresponde a su mitad inferior. A diferencia de la parte inferior de
muchas anforas, la del pélike es siempre con reborde, asi que se mantiene en pie por
si misma. Median mas o menos 35 cm. de altura. Esta vasija servia de recipiente
para el vino y otras sustancias. La palabra griega pélike: méAikn existe, pero no se
usa para denominar a esta forma.

Cratera: media entre 30 y 40 cm. de alto. Era una vasija de cuerpo amplio y boca
ancha que facilitaba a los comensales introducir la copa en ella y servirse asi
directamente. En ella se mezclaba el vino con el agua, ya que los griegos no bebian
el vino puro. Habia cuatro variantes, segun la forma de sus asas y de sus cuerpos: de
columnas, de volutas, de céliz y de campana o acampanada. Algunas crateras muy
grandes tenian un uso funerario. La palabra ordinaria para esta vasija es kratér:
KpaTnp.

Dinos: era una variante de la cratera. El nombre viene de la palabra griega 6ivog,
que significaba giro o torno. Era un caldero o receptaculo con forma de globo que se
encontraba sobre un soporte vertical mas o0 menos adornado. Fue muy usada durante
la época arcaica, mas tarde cay6 en desuso debido a que la mayor parte de su
superficie no era apta para la decoracion figurada. Sin embargo, su peculiar

apariencia le hizo sobrevivir al menos hasta finales del siglo IV a. de C.
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Stamnos: era otra variante de la cratera. Tenia forma globular que se distingue por
unas pequefias asas horizontales que surgen de la panza, y por una boca que se
estrecha ligeramente en comparacion con el volumen de la pieza. Su uso mas comun
era la conservacion del vino o como recipiente para cualquier sustancia. En griego,
stamnos: GTAUVOG, parece ser mas o menos equivalente a ‘anfora’. La moderna
distincion es arbitraria.

Endcoe: tenia una sola asa y boca redonda o trilobulada. Era la jarra de vino por
excelencia que servia para sacarlo de la cratera, donde habia sido aguado, antes de
servirlo. Media 30 cm. de altura o méas. El apogeo del endcoe se sitla en el periodo
geométrico y se hace mas raro durante las figuras negras. Es, sin embargo, en los
enocoes de figuras rojas arcaicos en los que se funda esta clasificacion, elaborada
por John Beazley. El nombre: olvoy6n (de oivog: vino, y yém: verter) significa
‘vertedor de vino’ que encaja con el uso frecuente de este tipo.

Hidria: jarra usada para traer el agua de una fuente. Tenia tres asas; una vertical para
sostenerla y para derramar el agua y dos horizontales para levantarla. Su altura era
la misma que la de las anforas. Esta vasija puede hallarse tanto en el estilo de
figuras rojas como de figuras negras. A menudo incluye escenas de la mitologia

griega, reflejando deberes morales y sociales. EI nombre hydriai: bopiat, estd

atestiguado satisfactoriamente para esta forma, asi como kalpis.

Kylix: es una copa para beber vino, con un cuerpo relativamente poco profundo y
ancho levantado sobre un pie y con dos asas dispuestas simétricamente. El circulo
del interior casi plano sobre la base de la copa, llamado tondo, fue la superficie

principal para la decoracion pintada. Como las representaciones estaban cubiertas
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de vino, las escenas sélo se revelaban por etapas cuando el vino se apuraba. Fueron
a menudo disefiados con esto en mente, con escenas creadas con el propdsito de que
sorprendieran al bebedor al quedar al descubierto. Como el principal uso de los kylix
era en los simposios, a menudo se decoraban con escenas divertidas, romanticas, o
de naturaleza sexual. Dioniso, el dios del vino, y sus satiros eran temas corrientes en
ellos. La palabra kylix procede del griego xOAE: ‘copa’.

Lecito: pequefio recipiente para aceites o perfumes y también para algunos
condimentos. Se caracteriza por una forma alargada, un cuello estrecho y una
embocadura ancha, que permite a la vez limitar el flujo del aceite y facilitar su
aplicacion. La forma tradicional (de finales del siglo VI a.C. hasta el segundo
cuarto del V a. C.) es de tipo cilindrico, con un pequefio pie, un hombro ancho
desviado, un asa vertical y una embocadura ancha. La escena es pintada en la panza.
Mide generalmente entre 20 y 50 cm, pero existen algunos lecitos muy grandes (un
metro) a finales del siglo V a. C., cuando el estilo se relega a los usos funerarios.
Como consecuencia de esta evolucion, la iconografia también cambia: portadores
antes de escenas variadas, los vasos representan en adelante escenas casi
exclusivamente funerarias. La palabra lekythos: Afikv0og, podia describir muchas
clases de frascos.

Rhyton: es la antigua palabra griega (pvtOv) para un recipiente en el cual los fluidos
esperaban a ser bebidos, o bien, vertidos en alguna ceremonia como la libacion. Se
les denomina asi a vasos caracterizados por una amplia boca en la parte superior y
un orificio a través de una cénica constriccion en el pie del cual el fluido corre. La

idea es que uno saca vino o0 agua de una vasija de almacenamiento o una fuente
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similar de agua, sujeta el agujero con un pulgar, y deja que el fluido corra en la boca
(o en el suelo en la libacion) del mismo modo que el vino es bebido hoy de una bota
de cuero. Asi, estas vasijas tienen forma de ‘cuerno’. La palabra rhyton no esta
presente en lo que se conoce de la forma mas antigua del griego, pero el de cabeza
de toro, del que muchos ejemplos sobreviven, es mencionado en el inventario de

vasos de Cnosos.
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VI. ANALISIS COMPARATIVO:
TEXTOS Y CERAMICA
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VI.1. CERAMICA DE FIGURAS NEGRAS
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Las tres primeras vasijas que presentaremos son las Gnicas que encontramos pertenecientes
a los siglos VII, V1 y principios del V a. C. y, por tanto, las unicas de figuras negras que

podrian representar a Orfeo y algunas caracteristicas del orfismo.

VAsSIIA 1
La primera imagen es de un lecito que se encuentra en Heidelberg, en Ruprecht-Karls-

Universitat, datado entre los afios 600 y 550 a. C. John Beazley afirma que se trata de una

produccion ateniense.!

Licence
46494

asija 1. Irhagen 1

Beazley afirma que el personaje que vemos en la imagen 1 es Orfeo y que toca la
citara entre dos Sirenas, quizd hechizandolas; de ser asi, ésta seria la representacion mas
antigua de dicho personaje. En un plano inferior, en la imagen 2, vemos a un toro y a un

ledn que tal vez también escuchen a nuestro personaje. Aunque es el Unico investigador que

I En el Num. 2434 de su catalogo en linea.
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considera que esta imagen representa a Orfeo, nos gustaria hablar de varios aspectos de esta

vasija.

Mdsica. Introduccion

Lo que mas nos interesa de esta imagen es el papel que tiene la masica, ya que si desde la
fecha de produccion de esta vasija, principios del siglo VI a. C., se conocian los grandes
poderes que Orfeo tenia para hechizar a criaturas como las Sirenas, significa que
posiblemente el orfismo pudo haber empezado desde esta época, puesto que, segun una de
nuestras hipdtesis, lo que Orfeo cantaba estaba relacionado con el orfismo, con las
iniciaciones y los ritos. Hablaremos mas adelante del papel que la musica jugd en la
sociedad griega y en el orfismo, cuando mostremos vasijas en las que la representacion de
Orfeo sea mas probable, ya que el hecho de que no se volviera a representar encantando

Sirenas indica o que el motivo no perdurd o que probablemente se trata de otro cantor.

Sirenas
La aparicién de Sirenas en esta imagen nos remite, por un lado, a la Odisea, cuando Ulises
pide a sus compafieros que lo amarren al mastil de su barco y que ellos se tapen los oidos
con cera para evitar caer en el hechizo del canto de éstas (canto XII). Por otro lado, también
nos remite a las Argonauticas érficas en donde Orfeo toca su citara para contrarrestar el
poder de las sirenas que quieren atraer a los argonautas, el texto dice asi:

sy OO OKOTEAOL VIQOEVTOG

Zelphveg Oaupnoayv, eqv 8 dumavoav GodNv:

Kol p" 1) pév Amotovg, | & ab yéAvv EKPare yelpdv.

Agwva d'aveotovaynooyv, Enel TOTHOG 1ie Avypodg

potpdiov Bavdtolo: 6péag & amd pmYadog AKpNg

&c POV diokevoav aiippobioto Bardoong,

TETPALS O NAAAEQVTO JERAG HOPENV 6 bIEPOTAOV.
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(vv. 1284-1290)

Entonces, pues, mientras seguia tocando mi forminge desde lo alto del nevado escollo, las
Sirenas se asombraron y cesaron en su canto: la una dejé caer de sus manos su lira, la otra su
citara. Gimieron terriblemente porque el triste destino de una muerte falsa habia venido. Y
desde lo alto de la escarpada cima se lanzaron a las profundidades del estruendoso mar y su
cuerpo y su arrogante figura se transformaron en rocas.

(Trad.: M. Periago Lorente)

Sin embargo, y como un argumento mas para no considerar al personaje
representado en el lecito como Orfeo (aparte de que no se le vuelve a representar entre
Sirenas), en las mismas Argonduticas orficas (vv. 310-317 y 950-972) este personaje
realiza sacrificios de animales muertos y en el orfismo esta practica estaba prohibida ya que
el derramamiento de sangre no era parte de sus rituales, por lo tanto, las Argonauticas
orficas resultan una obra demasiado tardia para poder reflejar el contexto de la imagen, asi
que so6lo el testimonio de la Odisea resultaria muy vago para denominar al personaje de la
vasija como Orfeo, por lo que proponemos que el personaje de esta vasija no es Orfeo, 0
por lo menos no el que veremos representado en las siguientes vasijas dentro de un

contexto religioso, sino Unicamente el que atraia toda clase de seres por su melodiosa voz.

VASIJA 2

La siguiente vasija se trata de una tacita beocia de figuras negras, datada a finales del siglo

VI o principios del V a. C.
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Esta pequefia taza muestra una rastica representacion (s6lo sombras) de Orfeo (la
Unica que veremos en que éste aparecera con barba), pulsando una lira de cuatro cuerdas o
forminge (eopu1yE), sentado en una silla de tijera. Detrés de él, en semicirculo, se ven
cinco péajaros, posados cada uno sobre una especie de rama muy simple. Entre éstos, vemos
otras dos ramas vacias. En el extremo inferior hay un ciervo (0 gamo) con joven, pero
fuerte, cornamenta. Panyagua explica que esta taza salié de un taller provinciano y fue
probablemente colgado como exvoto en algun santuario, afirma esto apoyandose en lo
dicho por Otto Kern, quien lo dedujo del orificio que la tacita tiene en el borde, coincidente

con una de las manchas que, en doble fila, lo decoran.?

2 E. Panyagua, La figura de Orfeo en el arte griego y romano, pp. 23-24.
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Santuarios y exvotos

Hay varios elementos de esta tacita que nos gustaria resaltar, ya que podrian tener relacion
con el orfismo. Primero, si aceptamos que fue utilizada como exvoto, tenemos que hablar
de los santuarios, los cuales estan atestiguados desde las primeras fuentes literarias griegas.
En la lliada (6.269-278), por ejemplo, Héctor pide a su madre, Hécuba, que vaya al templo
de Atenea en la Acrépolis y ofrezca el mejor peplo y doce vacas para implorar la piedad de
la diosa. Aunque en este testimonio no se habla de una taza como la que aqui presentamos,
si se menciona lo que se le ofrece a la diosa: lo mejor que se tenia. Entonces, si ofrecian lo
mejor, esta taza debid haber tenido un gran valor para el que la colocé en el templo. Como
hipétesis decimos que ese valor se debia a la imagen representada en ella, no sélo de Orfeo
como cantor, sino como sacerdote de un movimiento religioso.

Los santuarios —explica Bremmer— tenian distintas funciones en la sociedad
griega, como la econémica, ya que podian ser bancos de reserva, y la politica, puesto que,
por ejemplo, las primeras leyes escritas se depositaron en un santuario. Sin embargo, este
autor aclara: “El propdsito principal de la mayoria de las santuarios era habilitar a los
adoradores para sacrificar y hacer ofrendas votivas”.3 Asi, ya sea para pedir o para
agradecer, los griegos dedicaban también ofrendas votivas, las cuales podian ser un
testimonio mas duradero que un sacrificio.

Por lo tanto, nos preguntamos qué tan importante podia ser Orfeo y el orfismo en
esta época (principios del siglo V) para ofrecer su imagen como exvoto a un dios.
Recordemos que Orfeo no fue considerado un dios, sino un profeta, sacerdote o —tal vez—
un héroe, por lo que el exvoto no iba dirigido a él, sino tal vez a Dioniso. Esta hipédtesis se

explicara a lo largo del trabajo, ya que mostraremos la relacion tan estrecha que el orfismo

3 J. N. Bremmer, Greek religion, p. 33.
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tenia con este dios, por el momento transcribimos un testimonio de Proclo (Comentarios a
la Republica de Platon) quien, cuando relata que Orfeo muere de la misma forma que
Dioniso, menciona: «° Opeedg pEV dte TOV AlOVOGOL TEAETAOV TYepu®dV YeVOLE-
VoG TO Opoto TafElV bo TOV pUibov eipntal 1@ opetépm Bed.” (1.174.30-
175.2): “Orfeo, puesto que era el guia de las iniciaciones de Dioniso, se dice en el mito que
sufrié lo mismo que su dios.” (Trad.: A. Bernabé).

Asi, afirmamos que esta taza pertenece a un ambito religioso, tal vez una mezcla
entre dionisismo y orfismo. Partimos por un lado, de la relacién que desde fechas muy
tempranas Orfeo y el orfismo tuvieron con Dioniso; y por otro lado, del hecho que una
persona no cuelga un objeto como exvoto con una imagen que no tenga nada que ver con el
dios a quien se dirige. Cabria preguntarse si existieron mas objetos con la imagen de Orfeo
ofrecidos como exvotos en otros santuarios, ya que esta tacita es el tnico que llegé hasta

Nosotros.

Orfeo entre animales

Otro elemento de esta taza que queremos rescatar es que el hecho de que en estas fechas se
representara a Orfeo atrayendo a los animales, prueba no s6lo que ya se conocia esta
historia, sino que pudo haber sido reproducida mas veces, como afirma Panyagua: “este
tema habria sido ya tratado en obras de arte mas subido, de alguna de las cuales lo tomaria
el artesano beocio, quien dificilmente seria el creador de la escena.” Esto se refuerza si
pensamos en el primer testimonio escrito que tenemos de la figura de Orfeo que data del
siglo VI a. C. y pertenece al poeta Ibico, quien dice: dvoudkivtov Openv (fr. 25.1): “A

Orfeo que tiene un célebre nombre”. (Trad.: A. Bernabe)

4 E. Panyagua, La figura de Orfeo en el arte griego y romano, pp. 23-24.
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El hecho de que tengamos una representacion y un texto casi contemporaneos nos
confirma, como lo dice una de nuestras hipdtesis, que podemos considerar las
representaciones en ceramica y los textos escritos, como testimonios paralelos, sin que uno
tenga mas importancia que el otro.

Por otro lado, y como otra indagacion de este trabajo, nos preguntamos: ¢por qué
era famoso o célebre (bvopdkAvtoc)® Orfeo en el testimonio de ibico? ¢Solo eran
famosas sus notas que, tal vez, Unicamente él podia lograr, con las cuales hechizaba a
cuantos lo escucharan? ;O era célebre también lo que cantaba? ¢ Podrian ser acaso himnos a
los dioses, la cosmogonia o lo que predicaba el orfismo y por eso la taza que estamos
analizando tenia valor como exvoto? Si, como creemos, la doctrina orfica estaba ya
formada desde la época de las primeras representaciones y testimonios escritos, habria una
conexion estrecha entre la figura de Orfeo cantando y el orfismo en la mente de los griegos
arcaicos.

No obstante, las representaciones de Orfeo tocando la lira y rodeado de animales,
desaparecio (o por lo menos ningun ejemplar lleg6 hasta nosotros) durante los siguientes
siglos, y solo fue retomado en frescos y catacumbas romanas a partir del siglo Il d. C. En
las vasijas atenienses del siglo V a. C., en cambio, los animales fueron sustituidos por
hombres tracios.

Ahora bien, los huecos y la ambigliedad de los testimonios sobre el orfismo hacen
ver que muchas de las conjeturas que plantearemos se limitaran a ser meras sospechas o
hipdtesis, debido principalmente a que no es posible conocer el contexto y el propoésito

exactos en los que se uso cada vasija que analizaremos.

5 KAUTOG es un adjetivo verbal de K A0, que implica oir decir, saber de o por boca de.
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Mdasica
Retomamos aqui el tema de la mdsica en Grecia ya que, por un lado, en esta tacita parece
posible que efectivamente sea Orfeo el que toca la lira'y, por otro lado, porgque es necesario
conocer la importancia que ésta tenia entre los griegos para entender el papel de Orfeo en
esta sociedad.
Damdn de Atenas, uno de los maestros de Socrates y consejero de Pericles, hacia el

450 a. C., defendio la educacion musical de los nifios ante el tribunal del Aredpago y fue de
los primeros que sugirieron una conexion especifica entre la musica y la formacion del
caracter humano. Platon también defiende esto, por ejemplo en La Republica le pregunta a
Glaucon qué ritmos existen y qué clase de vida refleja cada uno, él contesta que hay tres
tipos pero gque no sabria contestarle lo segundo. Asi que Platdn interviene:

"AAAG TOVTO péV, TV 8 EY®, Kol petd Adpovog Bovievcoueba, Tiveg Te

aveievdeplog kal VBpewg f) poviag kal AAANG Kakiog mpémovcsat PBAcels,

Kol Tivag Tolg Evavtiolg AEImTEOV PLOLOVG:

(400b)

En este punto Damén nos ayudara a decidir cuales son los metros que sirven para expresar

vileza, desmesura, demencia u otros defectos semejantes y qué ritmos deberan quedar

reservados a las cualidades opuestas.
(Trad.: M. Fernandez-Galiano)

Maés adelante, Platon especifica que la musica debia ser parte de la educacion, ya
que es capaz de formar el caracter de los ciudadanos e incluso del mismo Estado:

Kol N pev aoynuoodvvn kai appudpio xoi avappootio Kekoroylog kol
Kakondeiag adered, 10 8 Evavtia ToL Evavtiov, cEpovos Te Kal dya-
Bov 1MPovg, GdEAPA TE Kol HIUTHOTA.

(401a)

Ahora bien, la falta de gracia, ritmo o0 armonia estan intimamente relacionadas con la maldad
en palabras y modo de ser y, en cambio, las cualidades contrarias son hermanas y reflejos del
caracter opuesto, que es el sensato y bondadoso.

Y ademas nos habla de la manera en que la musica es capaz de influir, modificar o

incluso destruir el orden social establecido:
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del & oOT’ EmOivelv TO TOLOVLTOV OVTE bnokapﬁdvsw £180¢ yap Kaivov
uoucmng uawBakksw SUKaBnrsov WG &V OL® K1vdvvevovTa: ouSauou
yap KLVOLVTOL uoucmng rponm AVED TOAMTIKDV voumv TV peyiotwv,
®¢ onol e Adpwv kol £yw meibopat.

(424c)

Se ha de tener, en efecto, cuidado con el cambio e introduccién de una nueva especie de
canto en el convencimiento de que con ello todo se pone en peligro; porque no se pueden
remover los modos musicales sin remover a un tiempo las mas grandes leyes, como dice
Damon y yo creo.

Platén asegura que la educacion debe consistir en el aprendizaje de la mdsica y la
gimnasia, como lo ha sido desde hace mucho tiempo:

"TAAAG xpn Tig odv n nadeio; M xakanov supsw Bekrwg g Lo TOV
TOALOD Xpovou nupnusvng, €0TLV O movL 1 pgv Emi ccouaot yuuvacrmn,
i & &nl yoyf povoikn. "Eotiv ydp. "Ap’ odv ob Hovoik]) TpdTEPOV
ap&opedo madebovTeg 1 YOUVOGTIKT);

(376¢)

Pues bien, ¢cudl va a ser nuestra educacion? /No va a ser dificil inventar otra mejor que la
gue largos siglos nos han transmitido? La cual comprende, segun creo, la gimnastica para el
cuerpo y la masica para el alma.

Ademas, menciona las armonias que deberian ser permitidas:

Tabtag 0vo Gppoviag, platov, EKOVGLOV, dSLGTLYOLVIMV, ELTLYOVVIMYV,
coepOVeV, avopeimv [appoviac] aitivec eBOYyovg HiUnoovTal KAAALG-
T0, TOVTAG AELTE.

(399c¢)

Estas dos armonias, violenta y pacifica, que mejor pueden imitar las voces de gentes
desdichadas o felices, prudentes o valerosas, son las que debes dejar.

Y afirma que para lograr estas dos armonias:
Abpa 81 oo, fjv § Eym, koi KOdpo Aeinetatl [kai] katd mOALY ypnriot-
pos kol ad Kot aypodg Toig Vouebol oOplyé dv Tig €in.
(399d)

No te quedan, pues, mas que la lira y la citara como instrumentos Utiles en la ciudad; en el
campo, los pastores pueden utilizar una especie de zampofia.

Asi que se puede deducir que no es una casualidad el poder que Orfeo ejerce sobre
su auditorio, ya que ademas del encantamiento que por si misma tiene la lira, las notas que
salen de ella acompafian lo que canta, lo cual, segin nuestra hipétesis, esta relacionado con

la religion fundada en su nombre. Ademas, como veremos, su canto no solo pacifica sino
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que influye en el espiritu de los hombres, lo cual, para Platon, era el objetivo mas
importante de la musica.

Otro testimonio de la importancia de la masica en la sociedad griega es la gran
cantidad de vasijas en las que aparecen tanto diversos instrumentos, con su ejecutante o sin
él, como personas bailando en distintos contextos, lo que nos muestra que la masica estaba
presente en muchos ambitos de la vida cotidiana.b

Después de haber revisado el papel tan relevante que la musica tenia en esta
sociedad, no nos queda mas que reflexionar acerca del gran poder que Orfeo ejercia sobre
su auditorio, ya que si fue reconocido y alabado por ceramistas (siempre fue representado
con una lira, lo cual, iconograficamente nos indica que era su ‘elemento distintivo’) y por
autores en sus escritos (quienes lo describen tocando su lira), ciertamente debi6 haber sido
algo ‘fuera de lo comun’, ya que de no ser asi, no hubiera sorprendido de tal manera.
Debido a que resulta dificil imaginar cémo, dentro de una sociedad predominantemente
‘musical’, alguien puede sobresalir en ese ambito, proponemos que la particularidad de

Orfeo esté en lo que canta, lo cual detallaremos mas adelante.

Magia

Bremmer aclara que la magia fue un elemento tradicional de la sociedad griega, pero que se
fue volviendo marginal cada vez mas por los ataques de filésofos y médicos, que en alguna
medida competian por la misma clientela.” En este sentido, conviene que remitamos al
concepto de ‘magia’ que utiliza Platon, también en la Republica, para desacreditar a los

sacerdotes:

6 Sabemos también que la oratoria y la retérica tenian un papel relevante en la cultura griega y cualquier
discurso tenia que incluir una musicalidad adecuada y un tono pertinente.

7J. N. Bremmer, Greek religion, p. 93
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ayoptol 3¢ kol pdvtels emni mhovciov 00pag 10vteg meibovolv g £6TL
nopd opict dOvVaplg EK Bedv mopliopévn Buolalg te kal emmdals, eite
TL adiknud tov yéyovev abTob 1) mpoyovov, axeichal ped fHdovov te
Kol E0PTAV, EAV TE Tiva EXOpOV mnuRval E0EAT, HETO CUIKPAV d0TAVEOV
opolmg dikatov adik® PAAYEL Emoywyals TIOLV Kol KATAOEGHOLS, TOVG
Beovg, OC Qaoly, TelBOVTEG GPLoLY LINPETELV.

(364b-c)

Por su parte, los charlatanes y adivinos van llamando a las puertas de los ricos y los
convencen de que han recibido de los dioses poder para borrar, por medio de sacrificios o
conjuros realizados entre regocijos y fiestas, cualquier falta que haya cometido uno de ellos o
de sus antepasados; y si alguien desea perjudicar a un enemigo, por poco dinero le haran
dafio, sea justo o injusto, valiéndose de encantos o ligdmenes ya que, seglin aseguran, tienen
a los dioses convencidos para que les ayuden.

Manuel Ferndndez-Galiano® afirma que en este pasaje Platon se refiere
especialmente a los sacerdotes de Orfeo, sin embargo, en muchas partes de su obra vemos
que Platén retoma conceptos del orfismo y los hace suyos, lo cual indicaria que tal vez el
ataque sea s6lo contra estos sacerdotes y no contra el movimiento como tal. Guthrie, por
ejemplo, dice que el orfismo tenia demasiada filosofia para la masa, pero que: “en Platon
encontramos a alguien que combinaba con el intelecto de los racionalistas una fe religiosa
tan profunda como cualquier mistico. Platon asumio el orfismo, comprendio su valor, y lo
entretejio en la urdimbre de su filosofia de esta manera inimitable que se capta al leerlo,
pero que al analizarla, de ser ello posible, se destruiria.””®

De todas formas, el caracter magico de Orfeo y de los sacerdotes orficos no era su
signo distintivo, ya que la doctrina orfica abarcaba mas bien otros aspectos. De haber sido
unicamente ‘magos’ N0 hubieran causado tal fascinacién y aceptacion en la sociedad

griega, ya que existian muchas personas que se decian tener poderes especiales 0 magicos.

8 http://www.acanomas.com/Libros-Clasicos/8436/La-Republica-(Platon).htm (Consulta: 21 de noviembre
de 2007)
9 W. K. C. Guthrie, Orfeo y la religion griega... pp. 245-246.
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VASIJA 3
La siguiente vasija es un endcoe atico de figuras negras de finales del siglo VI o principios
del V a. C. que se encuentra en el museo romano de Villa Giulia y en el que aparece

representada la figura que algunos autores como Guthrie y Panyagua identifican con Orfeo.

Vasija 3

Ricardo Olmos afirma que la figura representada en esta vasija no es Orfeo, sino
que es s6lo un ‘adolescente’ que asciende los escalones de un béma (Bfua: tribuna) al son
de una adornada citara que pulsa con el plectro. Uno de sus argumentos es que sus largos
cabellos se recogen sobre la nuca en el crébilos (KpwPOAog: mechon de pelo o tupé) y que
éste es un peinado que comparten efebos y aedos. Ademas, dice que aunque le rodea la
frase: “salud Orfeo” (xoipe *Opeevg), las inscripciones no nos aseguran siempre una

identificacion explicita del personaje. Agrega que el citaredo de elegante atuendo que sube
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al estrado es frecuente en la ceramica atica en los ultimos decenios del siglo VI a. C. y
alude a una fiesta ateniense de iniciacion de adolescentes, como el aqui representado,
émulo de Apolo, por tanto, el saludo a Orfeo evocaria el modelo ideal del joven, nueva
alusion a la paideia (radeia) del aristocrata.10

Enrique Panyagua, por su parte, dice que esta vasija es probablemente algo anterior
a la tacita beocia y defiende que el personaje si es Orfeo, sin embargo asegura que éste no
vuelve a aparecer representado en esta posicion,!l lo cual debilitaria en parte su tesis, ya
que, como veremos, los temas representados en las vasijas generalmente se repiten, de
hecho, es gracias a esta repeticion que algunas de ellas han llegado a nosotros. Guthrie
también afirma que es Orfeo y afiade que es la representacion mas antigua de este
personaje.12

No es posible, sin embargo, saber a ciencia cierta si se trata de Orfeo o0 no, ya que
no hay ningun otro elemento iconografico (dejando a un lado su lira) que nos indique que
se trata de él. De todas formas, el hecho de relacionar su nombre (en la inscripcion) con una
ceremonia en honor a Apolo, como afirma Olmos, es un tema de interés, debido a que si
esta vasija fue utilizada en una ceremonia de iniciacion, tenia que haber una relacion con el
personaje que se aludia, Orfeo, ya que de otro modo no tendria caso poner su hombre en

ella.

Apolo y Orfeo
Debido a lo explicado en el parrafo anterior, analizaremos la relacion que existia entre

Apolo y Orfeo. En primer lugar, este ultimo, como mdusico, tiene caracteristicas apolineas,

10 R, Olmos, Las imdgenes de un Orfeo fugitivo y ubicuo, pp. 9-10.
11 E. Panyagua, La figura de Orfeo en el arte griego y romano, pp. 24-5
12 W. K. C. Guthrie, Orfeo y la religion griega..., p. 22.
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por ejemplo su tranquilidad y su aspecto civilizado. De hecho se decia que Apolo también
congregaba a los animales en torno suyo, tenemos, por ejemplo, el testimonio de Euripides
en Alcestis:

{Xo0.} & mOAOEEIVOC KOl ELEVOEPOL GvEPOC del Mot  olxoc,

oé 1ol kai O ITvOtog ebAvpac ~AmOAA®V

néimoe vaiery,

ETA0 0¢ 6016l UNAOVOLOG

gV VOUOIG yevéohat,

SOYULAY d10. KAELTOWOV

BookMuact c6olot cupilmv

Toluvitag bpevaiovg.

(V. 568-575)

Coro: jOh morada de mi sefior, siempre liberal y abierta a todos los huéspedes! A ti también
Apolo Pitico, de buena lira, se digné habitarte. Y soport6 ser pastor en tus dominios, por las
sinuosas laderas modulando pastoriles himeneos para tus rebafios.

(Trad.: A. Medina Gonzalez)

Sin embargo, pensamos que si bien Apolo era conocido por su destreza para tocar
la lira y lograba que los animales se congregaran en torno a €l, la caracteristica de Orfeo era
‘calmar o apaciguar’ tanto a animales como a seres humanos. Asi que tenia un ‘poder’ algo
distinto al de Apolo. Por otro lado, mientras Apolo era un dios, Orfeo no lo era, por lo que
su asociacion con un poder semejante tenia que haber estado conectado con un vinculo
especial entre ambas figuras en el imaginario popular. Este poder de Orfeo lo vemos en
otros muchos testimonios, como en un pasaje de la misma obra de Euripides, Alcestis, unos
doscientos versos antes de la cita anterior, donde Admeto exclama:

el & 'Opoémc pot YA®dooo kai PELOG mapt)y,

®otT f) KOpNV ANuntpog 1 kelvng méov

bpuvolot knAnoavtd 6 &£ “Awdov AaPelv,

KathAbov dv, xai p’ o0 0 ITrobtwvog KOV

oV’ oLTl KOTNL YuXOomouTog v Xdpwv

goy’ dv, mplv ¢ @G 6OV kataothoot Bilov.

(vv. 357-360)

Y si tuviese la lengua y el canto de Orfeo, para conmover con mis canciones a la hija de
Deméter 0 a su esposo y poder sacarte del Hades, descenderia alli y ni el perro de Plutén ni
Caronte, sobre el remo, conductor de almas, podrian retenerme, antes de volver a llevar tu
vida hacia la luz.
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No obstante, estos dos personajes no sélo comparten poderes, sino que Apolo fue
honrado por el orfismo, como vemos en el siguiente himno que forma parte de los Himnos
orficos (XXXIV) dedicado a este dios. Transcribiremos unicamente el comienzo y la
invocacion final:

"EAN0E, paxkap, TTowdv, Tirvoktove, Poife, Avkmped,

Mepoit’, ayraotipe, e, OABloddro,

YPLOOAVPY, oTepEle, apotple, [TVOe, Titdy,

Ipovete, Zpivoed, TTvboktove, Aeroiké, pavtt, [...]

&vhev Emavopiny oe Ppotoi KANLOLGLV GVOKTA,

ITavo, 60V dikéEp®T’, GVER®V cuplypad’ 1Evia-

obveka TOVTOS E£XELG KOGLOL GOPAY1dN TUTATLY.

KADOL, pakap, ocodlmv pootog iketnpidt eovit.

(wv. 1-5, 24-27)

Ven, afortunado, Pean, matador de Titio, Febo, Licoreo, habitante de Menfis, receptor de
espléndidos honores, sanador, dispensador de felicidad, de aurea lira, fecundador, ordenador
de las labores agricolas, Pitio, titan, grinio, esminteo, destructor de Pitdn, délfico adivino.
[...] Por ello, los mortales te dan la denominacion de soberano, Pan, bicorne deidad, que
lanzas los silbantes vientos, porque poseen el sello modelado de todo el universo.
Esclchanos, bienaventurado, y salva a tus iniciados en razon a las voces de suplica que te
dirigen.

(Trad.: M. Periago Lorente)

Asi que, podemos ver que la relacion entre Orfeo y Apolo no se limita a la masica,
sino que éste es también parte del orfismo, ya que es uno de los dioses que los integrantes
de este movimiento honraban. De hecho, en algunos testimonios (Ovidio, Metamorfosis,
X1.1-85 / Coénon, Narraciones, 45) se cuenta que en algin momento Orfeo ya no rendia
culto a Dioniso sino a Helios, al que Ilamaba Apolo, por lo que aquél hizo que lo atacaran
las ménades o bacantes. Esquilo en su obra perdida Basarides, relata esta historia que llegd
a nosotros a través de Pseudo-Eratostenes, en sus Catasterismos:

. OL0 OE THV

yovoiko €1g “A150v KOTOROAC
Kol 10wV 10 &kel ola AV
TOV pEV  Aldvuceov obk
Etipa, b’ ob fjv dedoa-
ouéEVOG, Tov 6 "HAlov pé-
Y16TOV TOV BedVv EvOpLcey,
ov kol ~AmOrimva mpoon-
YOPELGEV" EMEYEIPOUEVOS TE
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TNV VOKTO KOTO TNV E®-

Ouvnv Ent 10 6pog 10 Ka-

robvuevov  Ildyyaiov <avi-

V> TPOCELEVE TAS (VATO-

Adg, Tva 1dn <tov "HAiwov>

npOTOV: OV O  A10VLCOG

opylofeic abTt® ENMePye TAG

Baooapidag, dc enotv

Aloyvroc O TV TPUYOILDV

TomTNS al déonacav ab-

TOV Kal Td HEAT EppLyav

YOPIS £K0oTOV: 0l 8¢ Mov-

o0l GLVOYOYOVGOL 0oy oV

gmMil T01g KaAOvpuévolg Act-

Brioporc.

(1.24R[12].22-44)

Y habiendo bajado al Hades por causa de su mujer y después de haber visto como eran las
cosas alli, Orfeo dejé de venerar a Dibnisos y tuvo como el mas grande de los dioses a
Helios, al que Ilam6 también Apolo. Solia despertarse cuando todavia era oscuro, poco antes
del amanecer, y lo primero que hacia era subir al monte llamado Pangeo a esperar que saliera
el sol, para ver a Helios. Eso enfureci6 a Dionisos, que incitd contra €l a las Basarides, como
dice el poeta tragico Esquilo. Las vulpejas lo destrozaron y dispersaron sus miembros, cada
uno por su lado. Pero vinieron las Musas, reunieron los miembros y les dieron sepultura en la
ciudad llamada Libetra.

(Trad.: G. Colli / Dionisio Minguez)

Por otro lado, en un fragmento en que se menciona como autor a Calimaco se dice
que los érficos veneraban al mismo tiempo a Dioniso y a Apolo precisamente a causa del
mito del desmembramiento de este ultimo dios, elemento importante en el orfismo:

ETINATO 8¢ Kal ALOVLoOG £V Aghpolg ovv ~ ATOAlmvl obtwei- ot Tita-
VEC TG ALOVOGOL HEAN omapdéavies ~ ATOAL@VL Adel@®dl OVTL abTOD
ToPEBEVTO EUPBOAOVTEG AEPMTL, O O mapd TOL TPimodt AnédeTo, MG PNoL
KoAripoayog, kai Ebpopiov Aéywv: "gv mupl Bdkyov dlov bmep @laing
gparovto."

(fr. 643 Pfeiffer)

En Delfos se veneraba también a Dioniso junto con Apolo, de esta manera; los Titanes,
después de despedazar a Dioniso, echaron sus miembros en un caldero, y se los presentaron a
Apolo, su hermano. Este los recogi6 y los puso junto al tripode, como dice Calimaco. Y

Euforion afirma: “En una copa arrojaron al fuego al divino Baco”.
(Trad.: G. Colli / Dionisio Minguez)

Entonces, Orfeo esta relacionado por un lado con Apolo y por otro con Dioniso.
Guthrie lo explica diciendo que, en efecto, no siempre estos dioses estuvieron separados en

el pensamiento griego y que esto se ve en la mas famosa de las sedes cultuales griegas:
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Delfos: “Entre los dioses a quienes se consideraba que Apolo habia suplantado en el
santuario se menciona a Dioniso, y el oraculo delfico servia de medio de difusion para la
adoracion de esta divinidad.”13 Esto apoya el pasaje de las Basarides en el que Esquilo
narra la preferencia que tenia Orfeo por Apolo.

Por lo tanto, puede ser posible que en esta vasija se hubiera representado a Orfeo
como adorador o émulo de Apolo, lo cual no contradiria la postura de ningun investigador

acerca de quién es este personaje.

Canto de Orfeo
Aunque, como vimos, Orfeo y Apolo tienen relacion especialmente en el canto, queremos
regresar a la particularidad del primero para intentar analizar qué cantaba. Para empezar,
qgueremos establecer que su canto se dirigia Unicamente a ciertas personas, como lo
muestran los siguientes versos que eran el inicio de poemas orficos de diferentes épocas:14
a) eO&yEopat olg Béulg Eoti- Ovpag & Emibecbe BEPMALOL.
b) delow Euvetoiol OOpag & Emifecds BEPNLOL.
a) Hablaré a quienes es licito; cerrad las puertas, profanos.

b) Cantaré para conocedores; cerrad las puertas, profanos.
(Trad.: A. Bernabé)

En su origen, explica Alberto Bernabé, son dos variantes de una proclamacion
mistica del dmbito o&rfico-dionisiaco-eleusino, que impide a los no iniciados asistir a
determinados ritos. Luego —continlla— se especializa como comienzo de textos religiosos
fundamentalmente atribuidos a Orfeo.l> Asi que, como vemos, Orfeo (y seguramente

también sus sacerdotes seguidores posteriormente) cantaba solamente para los iniciados.

13 W. K. C. Guthrie, Orfeo y la religion griega..., p. 44.

14 A. Bernabé, “La formula orfica ‘Cerrad las puertas profanos’. Del profano religioso, al profano en la
materia”, p. 13.

15 A. Bernabé, Hieros logos..., p. 29.
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Ademas, no solo los cantos se dirigian unicamente a los iniciados, sino que también
estaba prohibido dirigirse a los que no lo eran, como dice Diddoro de Sicilia, en su
Biblioteca Historica:

oOHE®VE, 3¢ TOOTOLS €lvatl Td Te dniovpeva d1d TOV  OpeLK®OY TOIMUA-
TOV KOl T0, TOPEIGAYOUEVO KATA TOG TEAETAC, Tepl @V ob B&ULE TOlC
QULNTOLS 16TOPETV TO KATA HEPOG.

(3.62.8)

Y concorde con eso es lo revelado en los poemas 6rficos y lo introducido secretamente en sus
ritos, sobre lo cual no es licito relatar la historia detalladamente a los no iniciados.

(Trad.: F. Parreu Alasa)

Por lo tanto, si cantaba Unicamente para aquellos que ya conocian las doctrinas
orficas seguramente narraba algo relativo a éstas. En la teogonia de las Rapsodias o Hieros
logos leemos lo que Orfeo cantaba, segun loannes Malalas en su Cronografia:

HETA 8¢ Bpayv Nynoato tob ~Ioponi I'ededv. v abTdOL 0 TML YpOVML
v > Opeevg 0 Opatf, 0 Aupikog *Odpuoailog, O 6oPMTUTOG Kal TePBOTN-
T0¢ mowntng: 60T £EEBETO Beoyoviav Kal KOGUOL KTIGLY KOl avOpw-
TOV TAAGTOVPYIOY, E1pNKOG £V THL apyfl TOL GLVIAYHATOS abTOY, OTL
EK TG 1810 abTob EvBvunoemg obk £££0€TO T1 motTe mMePl Oob 1) ThC
KOOUIKTNG KTioewg, AL €imety, OTL G1TNGOUEVOL d10 1dilag abTob gbyNc
padely mapa tov Poipov Titavoc “HAilov tv Oeoyoviav kal v koo-
pov kticwv kal Tig Emoinosv abTNv. EHEEPeTAl Yap EV THL abTOL EKOE-
ogl d10. TOTIKOV oTiymv obtee:

4.7)

Poco después gobernd en lIsrael, Gededn. En el mismo tiempo vivia Orfeo, el tracio, el
tafiedor de lira de Odrisa, el poeta méas sabio y renombrado: fue él quien narr6 el origen de
los dioses, la ordenacion del mundo y la configuracién de los hombres, tras haber advertido
al principio de su obra que no referia nada acerca de la divinidad ni de la organizacién del
mundo que no fuera fruto de su propia reflexion, sino que en respuesta a su propia suplica
habia aprendido del Sol, el Titan Febo, el origen de los dioses, la ordenacién del mundo y
quién la habia realizado. Lo presenta en su propia exposicion, por medio de versos poéticos.
(Trad.: A. Bernabé)

Asimismo, en el Papiro de Derveni, tenemos un pasaje en que el comentarista
manifiesta que lo que Orfeo componia pertenece al ambito religioso:
. dJuvoy [oy]in kai Bspfi]To Aéyo[via: ‘epovpyel]to yop
1] moroet. [klai eimelv oby olov t[e 11 1OV O]VOUATOV
LOloty kol t[a] ppnoévta. €0t 8¢ E[Evn Tig 1] TONGIC

Kloi avopd[noilg] aivi[yn]atmongs.
(col. VII. 1-5)
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[La gente se equivoca al decir que Orfeo no compuso] un himno que expresa palabras sanas y
legitimas, pues lleva a cabo con el poema una accion religiosa y no es posible hallar la
solucion del sentido de los nombres, aunque se pronuncien. Y es que la poesia es algo
extrafio y como un acertijo para la gente.

(Trad.: A. Bernabé)

Por su parte, Pausanias en el texto Descripcion de Grecia, entre las varias versiones
que transmite de la muerte de Orfeo, relata una maldicion que refleja lo que éste ensefiaba.
La historia empieza asi:

Makedovmv 8¢ ol yopav v bmo 10 6pog v ITiepiav €xoviec xoi
oAy Alov, @aciv L0 TOV YUVOLIKOV YeEVESHUL THV TEAELTNV EVTOLOQ
T@® "Opeel- 10vTL 8¢ £K Alov TNV &nl 10 6pog Kal 6TAS TPOEANALOATL
elkootl kiov 1€ Eotv &v 8e€1q kol emiOnpa eml 1@ xiovi LApia Aibov,
Exel 8¢ ta 0070 TOL "Opeémc N Ldpio, KaHO ol EMymPLOL AEYOLOL.
(9.30.7.1-9.30.8.2)

Los macedonios que habitan el pais de Pieria al pie del monte y la ciudad de Dion dicen que
alli sucedid la muerte de Orfeo a manos de las mujeres. Y yendo desde Dion por el camino
de la montafia, a veinte estadios hay a la derecha una columna y sobre ella una hidria de
piedra en la cual, segln los del pais, estan los huesos de Orfeo.

(Trad.: A. Tovar)

Después de esta descripcion dice que el rio Helicon se hundi6 bajo el suelo cuando
las mujeres que mataron a Orfeo se quisieron lavar las manos en él, para que su agua no
fuese la purificadora del crimen (Paus. 9.30.8). Posteriormente refiere una leyenda que
escuchd en Larisa, acerca de un oraculo de Dioniso que lleg6 de Tracia a la ciudad de
Libetra, que decia que cuando el sol viera los huesos de Orfeo, su ciudad seria destruida por
un jabali, ellos no hicieron caso, asi que:

emel 8¢ £30KeL TQ 0e®, GLVEBALVE GOLOL TOLASE. MOLUNV TEPL LLECOVLOAV
pHaAloTo TV HUEPaV EMIKALVOV abTOV TPOg ToL  Opeémg TOV TaeoVv, O
pev Ekdfevdev O moOwuny, £mnel 8¢ ot kol kafevdovtt €nn te Eoslv TV
"Opoémg kal péya kal HidY eovelv. ol obv Eyydtate vELOVTeg T Kol
apovLVTEG £KOGTOL TO £pya GmoAgimovteg nOpoilovto Eml TOL MOLUEVOG
TNV &v 1@ v @dMV- kol mote @hoLvTeg aAANLovS Kol Epilovteg Oo-
TG EYYDTOTO €0TOL T® TMOLLEVL AvATPETOLOL TOV Kiova, Kol Katedyn Te
an’ abtob meoovoea 1 ONk”M Kol €18ev fiitog & TL v TOV OGTAOV TOD
"OpeEmG AOLTOV.

(9.30.10-11)

Pero cuando un dios lo quiso, sucedié que un pastor se acostd a mediodia junto al sepulcro de
Orfeo, se durmid y se puso a cantar en suefios los versos de Orfeo con fuerte y dulce voz. Los
pastores y labradores que estaban por alli, abandonaron las tareas, se reunieron a oir el canto
del pastor dormido, y como empezaron a empujarse unos a otros por estar cerca del pastor,
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derribaron la columna y se rompié, cayendo de ella la urna y asi vio el sol lo que quedaba de
los huesos de Orfeo.

Esa noche llovié mucho y el rio Sys (60¢6) arrasé la ciudad. Pausanias concluye la
historia:

00TIg 08 MEPL MOLNCEMG EMOALTPAYUOVINOEY 1ON, TOVS Oppémg LILVOLC
01d8ev OvTog £KaoTOV TE abTOV Eml BpaydTotov kai 10 cbunay obk &g
aplopov moAvv memotnuévous: Avkopidat 8¢ icaol te kal Emgoovst Tolg
OPOUEVOLS. KOGU® HEV 01 TV EMOV devtepela PEPOLVTO OV UETA Ve
‘Ounfpov Tovg Hvovg, TIUNG 8¢ £k TOL Oelov Kal & mAéov Ekeivov fi-
KOLGL.

(9.30.12.1-7)

El que haya estudiado poesia sabe que los himnos de Orfeo son cortos y pocos en nimero.
Los Licomidas les saben y les cantan en los sacrificios. En la belleza de los versos vienen
detras de los himnos de Homero, pero en respeto a lo divino les son superiores.

Por su parte, Apolonio de Rodas en las Argonauticas también refiere lo que Orfeo
cantaba:

. T0V 8¢ xailt ~Opeevg,

raf) avaoyodpevog kibaptyv, meipalev Godhs.

"Hewdev & g yala xoi obpavog Hide 6dracoa,

10 mpiv €T GAANLOIOL 1) cuvapnpota Lopei),

velkeog €€ 0A0010 SEKPIBEV AUPIC EKOOTA

Mo~ g Eumedov aigv &v albépt TEKUApP EXOVOLV

dotpa, ceAnvaing te kol figiioto KErevbor

ovped. 07 G GVETELLE, KO1 (OG TOTOUOL KEAGIOVTEG

abTholv VOHeNGoL Kol £pmetd mAvVT EYEVOVTO.

fewdev 8 wg npdtov 'Oeiov Ebpuvoun te

"Qreavig Vipoevtog Exov Kpdtog ObAVUTOLO*

®¢ te Pin xoi yepoilv 0 pev Kpdve eikabe tiufg,

N 8¢ "Pén, énecov § &vi kbpaoly “Qxeavolo

ol 0¢ Téwg pokdpeoot Beolg Tithowv dvaccov,

Oppa Zevg ETL KOVPOG, £TL PPEGL VITILAL E10MG,

Aktolov voieokev L0 GMEOG, Ol & U1V OUT®

ynyevéeg Kokhones Exaptdvavio KeEPOLVD,

Bpovtf) te oteponi) e Td Yap AUl KLSOG OMALEL.

(vv. 1. 494-511)

Y a su vez Orfeo sosteniendo la citara con su mano izquierda ensayaba el canto. Cantaba
coémo la tierra, el cielo y el mar, otrora confundidos entre si en una forma Unica, a
consecuencia de una discordia funesta se disgregaron cada uno por su lado; y como fijada
para siempre en el éter tienen su demarcacion los astros y los caminos de la luna y del sol; y
los montes cdmo surgieron y cdmo nacieron los rios sonoros con sus propias ninfas y todos
los animales. Cantaba como al principio Ofién y la Oceénide Eurinome tenian el dominio del
nevado Olimpo; y como, ante la fuerza de sus brazos, cedieron su dignidad el uno a Crono, la

16 Recuérdese que el sustantivo GVG significa ‘jabali’.
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otra a Rea, y se precipitaron en las olas del Océano. Y aquéllos reinaron entonces sobre los
Titanes, dioses bienaventurados, mientras Zeus, nifio adn, alentando aln espiritu infantil,
moraba bajo la gruta Dictea; y los Ciclopes, nacidos de la tierra, no le habian fortalecido adn
con el rayo, el trueno y el reldmpago; pues éstos confieren a Zeus su gloria.

(Trad.: M. Valverde Sanchez)

Aunque lo que refiere Apolonio no corresponde a ninguna teogonia en especifico, si
nos muestra que las palabras de Orfeo no eran en absoluto un canto profano, sino mas bien
religioso, con el cual, suponemos, se realizaban tanto las iniciaciones como otros tipos de
rituales relacionados con los orficos.

Estos cantos pudieron haber funcionado como recordatorio de los dioses que los
orficos consideraban importantes, de la cosmogonia y del origen del mundo, pero mas
importante aun, seguramente servian para que el alma recordara su origen divino (baquico),
con lo cual los iniciados obtenian la esperanza de poder romper el ciclo de reencarnaciones
del alma y regresar a esa divinidad, trascendiendo el origen mortal (titdnico). Explicaremos
estos conceptos a lo largo del trabajo, por ahora, s6lo apuntamos que quiza en esta vasija se

pretendia representar a Orfeo cantando para los iniciados en un ritual.

Iniciaciones

Debido a que hemos mencionado las iniciaciones y los iniciados, nos parece conveniente
aclarar a qué nos referimos con estos términos. Para empezar sefialamos que en Grecia
habia muchas acciones religiosas (no Unicamente la iniciacion), incluso Bremmer
especifica que los griegos no tenian una categoria incluyente llamada ‘ritual’, ya que
realizaban distintas acciones que podrian considerarse dentro de ese ambito.1” Algunos
actos rituales comunes eran: bailes, concursos musicales y atléticos, oraciones e himnos,

procesiones y, mas importantes que todo, sacrificios de animales.

17 J. N. Bremmer, Greek religion, pp. 38-39.
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Todos estos actos religiosos se realizaban dentro de la polis y si bien eran
personales, debian asegurar, como principal objetivo, el bienestar de la sociedad. Existian,
en cambio, otros rituales (dejamos de lado las ofrendas personales de las que hablamos
paginas arriba) que tenian un fin casi exclusivamente individual, los cuales formaban parte
de los llamados ‘misterios’ 0 ‘movimientos mistéricos’.

Pierre Chantraine, en su Dictionnaire Etymologique de la langue grecque, explica
que el verbo poewv cuyo significado primero es ‘cerrarse’ (boca, ojos, etc.) puede referirse
a la palabra ‘misterio’, especialmente a los de Deméter, en Eleusis; y que pootng refiere al
iniciado, palabra opuesta a eronTnc que se aplica a la contemplacion suprema, el grado
superior de la iniciacion. Se ha concluido —explica este autor— que el povotng es
propiamente el que cierra los ojos, puede ser también aquél que no repite nada, que tiene
los labios cerrados, esto es, el que ha sido iniciado en los misterios.

Bremmer explica que la palabra misteria fue originalmente el término ateniense
para designar al festival eleusino de Deméter y Kore (o Perséfone) pero que fue usado
posteriormente para todo el rango de cultos, desde Isis hasta Mitra “cuyas principales
semejanzas fueron la iniciacion, el secreto, y un cierto interés en el mas alla.”18

Alberto Bernabé, por su parte, afirma que los misterios no son otra religion, con
rasgos identificadores propios y confrontados a la oficial (o la parte organizada por la polis)
sino una forma mas de vivir el fendmeno religioso, complementaria con otra u otras, y que
si bien convivian con los ritos civicos, abiertos a todos los ciudadanos, se accedia a ellos

por una opcion personal, por un acto voluntario de participacion, que requeria pasar por un

18 3. N. Bremmer, Greek religion, p. 84.
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rito de paso, al que llamamos ‘iniciacion’.1® Sin embargo, como veremos, si bien no habia
una ‘pelea’ entre los orficos y la polis, si tenian elementos que podian confrontarse.

Mircea Eliade, por otro lado, asevera que el término ‘iniciacion’, en el sentido mas
amplio, “denota un cuerpo de ritos y ensefianzas orales cuyo proposito es producir una
alteracion decisiva en la situacion religiosa y social de la persona iniciada. En términos
filoséficos, la iniciacion es el equivalente a un cambio basico en la condicion existencial; el
novicio emerge de su dura experiencia dotado con un ser totalmente diferente del que
poseia antes de su iniciacidn; se ha convertido en otro”.20

Finalmente, Félix Ravaisson explica que los romanos designaron a los misterios
como inicia o comienzos, nombre que indicaba que se trataba de un paso a una nueva
vida.2!

En la Antigiiedad, el término ‘iniciado’ tenia una referencia ‘especial’ en la mente
de la sociedad. EI mismo Platon, en el Banquete, les da su lugar:

TAVTEG VAP KEKOIVOVAKATE TNG PLAocdeov poviag te kol Pakysiog 810
navieg akovoechs: cuyyvmoeshe yop T0lg Te T0Te Tpaybelol Kol TOlC
VOV AEYOUEVOLC. Ol 8¢ OlkéTal, Kal &l Tig GArog Eo0Tlv BEPNAOS Te Kol
dypolKOg, MOAUG TAVL HEYAANC TOIG (oiv Emifeche.

(218b.3)

... pues todos participais de la mania del filosofo y de su delirio baquico. Por eso todos me
vais a oir, ya que excusaréis no sé6lo mis actos de entonces, sino también mis palabras de
ahora. Y vosotros los criados y todo aquel que sea profano y rustico, cerrad con muy grandes

puertas vuestros oidos.
(Trad.: L. Gil)

Como vemos, al hablar de los misterios baquicos, Platén utiliza la formula érfica
que ya analizamos anteriormente: “cerrad con muy grandes puertas vuestros oidos”.
Pausanias, por su parte, también habla de la importancia de las iniciaciones, refiriéndose

quiza los misterios de Eleusis: “OAB1ol & Gmavteg aicq Avoimdéveov teretov” (Fr.

19 A. Bernabé, Los terrores del mas alla en el mundo griego, p. 2.
20 M. Eliade, Nacimiento y renacimiento. El significado de la iniciacion en la cultura humana, p. 1.
21 F. Ravaisson, L art et les mystéres grecs, p. 169.
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Thren. 131a): “Felices todos por la participacion en iniciaciones que liberan de penas.”
(Trad.: A. Bernabé).

Resumiendo, se les llama ‘misterios’ a los distintos movimientos con caracter
religioso a los que se accedia por una opcién personal de espiritualidad,
independientemente de los distintos ritos realizados dentro de la polis; ¢ ‘iniciacion’ al
ritual que se realizaba para pertenecer a uno de esos movimientos mistéricos. Este ritual, al
parecer, podia repetirse varias veces, tal vez como una confirmacién de la iniciacion

primera.

Iniciaciones orficas

Hablaremos ahora de las iniciaciones propiamente orficas. De hecho, Guthrie asegura que,
en el ambito de las religiones mistéricas, “Orfeo fue el primero en revelar a los hombres el
sentido de los ritos de iniciacion”.22 Sin embargo, no estamos totalmente de acuerdo con
esta afirmacion, ya que las iniciaciones existieron desde épocas antiguas. No obstante,
Teofrasto, en sus Caracteres, se refiere a una iniciacion orfica como si fuera la Unica
iniciacion existente:

Kol dtav gvomviov 181, mopevechal mPOS TOVg OVELPOKPITAG, TPOS TOVG
HAVTELG, TPOS TOVG OPVIBOGKOTOVS, EPMTHCMV, Tivl fe®dVv 1| 0eq TPOoEY-
xeolat del. Kal TelectnoOueEVOC TPOg TovG OpPe0TELEGTAS KATA UTvo.
nopevechut Petd THG Yuvalkog Eav 8¢ PR oxoidln n yvvn, petd the ti-
T0Mg Kol TOV Tadiov.

(XVI1.11)

...y, cuando tiene un ensuefio, ir a los explicadores de visiones y a los adivinos y a los
augures para preguntarles a cual de los dioses 0 a qué diosa hay que orar. Y si va a ser
iniciado, marchar todos los meses a ver a los sacerdotes de Orfeo con su mujer (o, si su mujer
no tiene tiempo, con la nodriza) y con los nifios.

(Trad.: M. Fernandez-Galiano)

22 W. K. C. Guthrie, Orfeo y la religion griega..., p. 17.
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Cuando hablamos de ‘iniciacion’ orfica, la palabra griega a la cual nos referimos es
teleTn, la cual segun el Etymologicum Magnum?3 era una palabra de amplio significado y:

XpOo1nmog 8¢ eNot, TOvg Mepl TOV OBeimv LOYoug e1KOTMS Karelobal
TEAETAG ... péya yap elval 10 GOAov bmep Osdv akovoai te OpOA, kal
EYKPATEIC YeVESHAL ADTDV.

(751.11-22)

Crisipo dice que es propio dar el nombre de teletai a escritos sobre asuntos divinos... porque
es gran galardon oir la verdad acerca de los dioses y ser capaz de guardarla para uno mismo.
(Trad.: W. K. C. Guthrie)

Una teleté, entonces, podria ser tanto un acto como un texto religioso, por lo que no
es de asombrarse si Pausanias, en su Descripcion de Grecia, encontraba natural decir:

Gxodountal 8¢ Katd TV 080V vaog ob péyoas kaiovpevog Kvuapitov:
caQsg 8¢ 0bdEV Exm Aéyelv gite mPDTOC KvApOLE £omelpev 00TOC eite
TIVO, EMEPNUIcAY fipoa, 0Tl TOV KLAU®OV GVEVEYKETV OLK £0TL OOIoLV &G
AfuNtpa v gdpeotv. Hotig 8¢ 1N teretnv Elevoivi £1dev 1) 10 xo-
robueva "Opoika EmeréEato, oidev 0 ALym.

(1.37.4.8-13)

En el camino esta construido un templo no grande Ilamado de Ciamites. No puedo decir nada
seguro sobre si éste fue el primero que sembré habas o llamaron asi a algin héroe porque no
podian atribuir el hallazgo de las habas a Deméter. Todo el que haya conocido los misterios
de Eleusis o haya leido los textos llamados érficos sabe lo que digo.

(Trad.: M. Cruz Herrero Ingelmo)

Como vemos, los escritos oOrficos tuvieron una especial importancia, por lo que mas
adelante retomaremos este tema.

Por otro lado, Platén no s6lo considera a Orfeo una persona importante, por ejemplo
en la Apologia de Socrates: “fj ad "Op@el ovyyevéshut kal Movoaie kail *Hoto-
0w Kol "Ounpe emi mOcw av Tic dé€att’ av LUAV; EY® HEV Yap TOALAKLG
E0EA®TEOVAVOL €1 TOVT EoTiv aAnoT” (41a 6-8): “Ademas, ¢cuanto daria alguno de
vosotros por estar junto a Orfeo, Museo, Hesiodo y Homero? Yo estoy dispuesto a morir

muchas veces, si esto es verdad.” (Trad.: J. Calonge Ruiz).

23 El gran etimolégico. Con este titulo se designa comunmente a un diccionario griego compuesto hacia la
segunda mitad del siglo X d.C. y cuyo titulo exacto es Etymologicum mega kai alphabeton.
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Sino que, ademas, en el Protagoras, afirma que éste tiene relacion con las
iniciaciones,

EY® 3¢ TNV GOQIOTIKNYV TéEXvNV eNnui uev €ival malotdyv, Tovg 3¢ peto-
YEPLLOUEVOLG ADTT)V TAOV TOAALDV AVIPAOV, POBOLIEVOLS TO EMaYOEC
abthig, mpooyNuo molelobul Kal mPoKaAvTTEGhal, TOVG HEV ToinoLy, olov
“Ounpov 1€ kai "Holodov koi Zipmvidny, To0g 8¢ ad Tehetds Te Kal
xpNopmdiag, tovg apel e’ Opeéa kai Movcalov:

(316d.3-9)

Yo, desde luego, afirmo que el arte de la sofistica es antiguo, si bien los que lo manejaban
entre los varones de antafio, temerosos de los rencores que suscita, se fabricaron un disfraz, y
lo ocultaron, los unos con la poesia, como Homero, Hesiodo y Siménides, y otros, en
cambio, con ritos religiosos y oraculos, como los discipulos de Orfeo y Museo.

(Trad.: J. Calonge Ruiz)

De igual forma, Estrabon relaciona a Orfeo con las iniciaciones, en su Geografia:

‘Ot o 1@ "OAOUTE® TOALG Alov. €xel 8¢ kounv ninciov IMipnielav:
gvtavfa tov "Opoeéa datplyal enot tov Kikova, dvdpa yonta, amo
HOVOIKNG Gpo Kol HavTiKNG Kol TOV Tepl TOG TEAETAS OPYLUOUAV @-
YUPTELOVTO, TO TPAOTOV, 1T HdN Kol pelovov aElodvTa EovTOV Kol
OxAoV KOl SOVOULY KATUGKELOLOUEVOV: TOVG HEV 0DV EKOLCIMG Qm0dE-
yeobat, Tvag & brdouEvoug EmPovAiny kxal Blav Emtovotdvtag d1aeoEl-
pat abtov.

(7a.1.18.2-6)

Bajo el Olimpo est4 la ciudad de Dion. Cerca tiene una aldea, Pimplea. Se dice que alli vivid
Orfeo de Ciconia, un pobre adivino que al principio se ganaba la vida con la muUsica, a la vez
gue con su arte mantica y con la celebracion de misterios relacionados con ritos de
iniciacion; pero pronto él mismo, considerandose digno incluso de los mayores honores, se
roded de numerosos seguidores y poder. Unos, pues, lo aceptaron de buen grado, pero otros,
temiéndose algiin complot o golpe de fuerza, conspiraron contra él y lo mataron.

(Trad.: J. Vela Tejada)

Asimismo, en las Ranas de Aristéfanes, Esquilo dice a Dioniso:

Tabta yop Gvdpog yp1 MONTAG AOKETV. ZKEWYAL Yap an apyNg

OC OPELLOL TOV TOUNTOV 01 YeEVVAIOL YEYEVNVTOL.

"Opoedc pev yap teretds 6 nuiv katédelée edvav v anéyeobat,
Movoalog & Eakéoelg 1€ voomv kal ypnopovs, Holodog o

YR¢ epyaciag, Kapndv dpag, apdTovg: O 8¢ Beloc "Ounpog

amo ToL TIUNV Kol KAE0G €0yev ANV TOLd OTL XpNoT &didutev,

Tagelg, apetdg, OmAicelg avopdv;

(vv. 1030-1036)

Estos son, entonces, los personajes que un poeta debe cultivar. Toma en cuenta que desde un
principio te fueron utiles aquellos poetas de alma noble: Orfeo nos ensefid sus ritos
mistéricos y a abstenernos de matar; Museo la curacion de las enfermedades y los oraculos;
Hesiodo, el trabajo del campo, la maduracion de los cultivos y la forma de cosecharlos; y el
divino Homero, ;de donde obtuvo tanto honor y tanta gloria, sino de ensefiar cosas
provechosas, como las estrategias, virtudes y armas propias de la guerra?

(Trad.: R. Martinez Lafuente)
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Ahora explicaremos brevemente lo que pensamos que ocurria en estas iniciaciones
orficas. Pese a que una de las caracteristicas del orfismo (y de los misterios en general) era
no divulgar a los profanos lo que se hacia en las iniciaciones, se ha conjeturado, sin
embargo, que algunos de sus rituales tenian una estrecha relacidn con sus creencias acerca
de lo que sucedia después de la muerte. Ugo Bianchi dice acerca de Eleusis: “No podemos
decir que el iniciado de ninguna manera sea asumido a la naturaleza divina... Sino que su
participacion en las aventuras de las diosas, a través de la ‘vision’ y la ‘simpatia’, era
suficiente para asegurarle un destino en el mas alla diferente del de aquéllos que no han
‘visto’.”’24

Las laminillas de Pelina, en el &mbito que nos compete, confirman la ejecucion por
parte de los 6rficos, ya en el siglo IV a. C., de un tipo de practicas mistéricas que giraban en
torno a Dioniso:

Nov £0aveg kal vov EyEvov, TpLoOAPLe, Gpatt TOWBE,
guelv depocpovol 6 OtL B<dk>y10¢ abtog EAvCE.
Ta{1}0pog €1¢ Yarq EOope.

o €1¢ y<d>ho E0opec.

KPLOG €1C EMEC<EC>.

OlvoV EYelg ebd<a>1ova TIUN<V>.

Kol gU pEV €1g bmd YQv tehécag dmep OAPLot GAror2d
(L7)

Acabas de morir y acabas de nacer, tres veces venturoso, en este dia.
Di a Perséfone que el propio Baco te liberd.

Toro, te precipitaste en la leche.

Raudo te precipitaste en la leche.

Carnero, caiste en la leche.

Tienes vino, dichoso privilegio

Y td iras bajo tierra, cumplidos los mismos ritos que los demas felices.
(Trad.: A. Bernabé)

Alberto Bernabé explica que la referencia a un dia concreto (“en este dia”) en el que

el difunto acaba de morir nos situa probablemente en el funeral, por lo que tal vez quien

24 U, Bianchi, “The Greek Mysteries” en Iconography of religions, pp. 5-6
25 Griego y traduccion tomados de A. Bernabé y A. I. Jiménez, Instrucciones para el mas alla, L 7.
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habla sea el oficiante de los ritos funerarios, no obstante observa que “se duda si las
formulas mencionadas son las del funeral o las de la iniciacion.”?6 El epiteto de la primera
linea: “tres veces venturoso” y el verbo de la segunda “liber6” indican que quien habla
considera que el que acaba de morir no ha sufrido simplemente una muerte de la que
renacera en una nueva vida humana, sino que ha abandonado definitivamente la esfera
mortal para acceder al lugar de los bienaventurados, lo cual es el fin Gltimo de la doctrina
orfica. Bernabé explica que el difunto es bienaventurado por su saber, procedente de la
iniciacion, pero también por haber completado el ciclo de renacimientos mortales.2”

Estas laminillas, que tienen forma de hoja de hiedra, fueron halladas en 1985 en
Tesalia, se encontraban sobre el pecho de una difunta, en una tumba donde se encontro
también una estatuilla de una ménade, por lo que “todo en la tumba sugiere un ambiente
dionisiaco”, dice Alberto Bernabé.28 Por lo tanto, podemos pensar que remiten a una
iniciacion en donde se invocaba a Dioniso. Asi, lo que se hacia en la teleté podria llamarse
‘un ensayo’ para la muerte, en donde seguramente el iniciado tomaba el lugar del cadaver
(cubierto) y el sacerdote recitaba diversos pasajes de cantos oOrficos, los cuales no s6lo
remarcaban el papel y la importancia de la iniciacion, sino que le daban ‘pistas’ para saber
qué hacer en el momento de la muerte verdadera.

Como hemos visto en algunos testimonios, como en Teofrasto, parece ser que el
orfismo fue transmitido por sacerdotes itinerantes que ejecutaban las purificaciones. La mas
vivida descripcion de tales purificadores la presenta Platon que, en el pasaje citado de la
Republica (364b-c), los critica. Burkert dice al respecto: “claramente no existia una iglesia

baquica u 6rfica con un dogma o un credo para sancionar los textos, sino sacerdotes

26 Ibid, pp. 88 y ss.
27 Ibid, p. 92.
28 Ibid, p. 88.
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purificadores itinerantes, cathartai, iniciadores, telestai, que proporcionaban a sus clientes
los rituales y las formulas adecuadas segun sus requerimientos.”2® Por ejemplo, el autor del
papiro de Derveni alude al practicante:

avopono[v en] moreowy Emitedécavteg [T0 1€]pd. €150V,

ELoooov 6eag Oavpdiom un y[ilvaokely (ob yap oldv te

aKovoal OHoL Kol pofelv ta Agyopeva), 660l 3¢ mapd TOL

TEYVNUL TOLOVUEVOL TA 1EPG, 0DTOL (&0l Bavpdlecat.

(col. 20. 1-4)

[Tratandose] de los hombres que vieron los ritos sagrados al haberlos practicado en las

ciudades, no me extrafia tanto que no entiendan —en efecto, no les es posible entender y

aprender al mismo tiempo— las férmulas que se emplean; en cambio, son todos aquellos que

[los practicaron] cerca de un hombre que hace de los ritos sagrados su oficio, son ellos los

gue merecen el asombro y la piedad.
(Trad.: Fabienne Jourdan)30

Resumiendo, parece (aunque no podemos estar seguros) que hubo no solo
sacerdotes itinerantes que realizaban la iniciacién propia al orfismo (una practica que
simula la muerte y prepara al iniciado para ella), esto es, para poder ingresar al movimiento,
sino que también, como afirma Teofrasto, sacerdotes establecidos que las ofrecian todo el
tiempo, quizd como una especie de ‘confirmacion’. Entonces, fue un movimiento que, a
través de estas iniciaciones, fue reuniendo cada vez mas adeptos.

Esta explicacién de los misterios orficos, en primer lugar, inducida por la imagen de
la vasija 3, que parece representar a un joven iniciado (6rfico o no), busca ilustrar cémo
estaban organizados dichos misterios, toda vez que tal conocimiento se utilizard y

profundizara en el andlisis de vasijas posteriores.

29 \W. Burkert, De Homero a los Magos..., p. 91.
30 La traduccion del francés al espafiol es nuestra.
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VI.2. CERAMICA ATICA
DE FIGURAS ROJAS
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1. ORFEO ENTRE TRACIOS

Como ya mencionamos, Orfeo cantor entre los tracios es un tema frecuente en la
ceramica atica a partir de mediados del siglo V a. C. Ricardo Olmos dice que esta
representacion tiene un paralelo en las Basarides de Esquilo,! obra conservada
fragmentariamente de la que ya hemos hablado, en la que el musico sube al monte
Pangeo y, sentado en la cumbre, coronado con el laurel de Apolo, aguarda la salida del

sol para ser el primero en cantarle.

VASIJA 4
La primera de estas vasijas que analizaremos es una cratera atica de columnas datada

alrededor del afio 460 a. C. Se encuentra en Napoles, en el Museo Nacional.

Vasija 4. Imagen 1

I'R. Olmos, “Las imagenes de un Orfeo fugitivo y ubicuo”, p. 11.
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Licence Pl
This image

Vasija 4. Imagen 2

En un lado de la vasija, imagen 1, vemos a Orfeo de perfil, sentado sobre una
roca, lleva puesto un quiton (yitedv) y una manta decorada, como las que usan los
tracios, y de su espalda cuelga un sombrero que quizé le servia para cubrirse del sol y
que era representativo de los viajeros, se llamaba pétaso (nétac0g). Orfeo toca su liray
canta, lo cual se expresa iconograficamente con la boca abierta. A su izquierda, de pie,
hay un hombre vestido de la misma manera que él, pero sin sombrero, sosteniendo unas
lanzas con su mano izquierda y con un escudo colgando en la espalda.

Enfrente de Orfeo, también de pie, esta un satiro que sostiene, no lanzas, sino un
tirso. Este personaje parece ser como un espejo en el que el tracio se mira, ya que su
mano izquierda colocada en su cadera podria reflejar la de la derecha del hombre tracio,
la cual también esté en la cadera. Este efecto hace que la imagen parezca ‘equilibrada’.

Como hemos visto hasta ahora y veremos en las vasijas posteriores, la mayoria
de los catalogos y libros que analizan o reproducen imagenes de Orfeo en ceramica,

solo presentan la cara de la vasija en donde esté éste representado, lo cual nos impide
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hacer un analisis completo. El catdlogo de John Beazley,2 sin embargo, nos ofrece
generalmente minimo las dos caras (algunas veces también lo que se representa en las
asas) asi que las vasijas que €l ofrece, como ésta, si las pudimos analizar en su totalidad.

En el otro lado de esta vasija, imagen 2, vemos a tres personajes, probablemente
hombres, envueltos en las capas griegas o himation (tpdtiov). El del centro, a quien
solo se le ve la cabeza (de la nariz para arriba) y los pies, esta de perfil hacia la derecha,
mira al suelo y a través de su capa, podemos ver que flexiona un brazo hacia adelante,
parece que el izquierdo. EI hombre que esta detras de éste también esta envuelto en una
capa, sin embargo deja al descubierto su brazo derecho, con el cual sostiene un bastén
que apoya en el suelo a su costado derecho; su cabeza y su mirada se dirigen hacia el del
centro aunque su cuerpo esta de frente. El hombre del lado derecho se encuentra de
perfil hacia el del centro; también lo envuelve su himation y parece que cruza los brazos
recargandolos en su baston, el cual descansa enfrente de él.

Asi gue, como nos podemos dar cuenta, tenemos en esta vasija dos escenas
distintas, una en la que Orfeo canta para hombres tracios y otra que explicaremos mas
adelante, ya que tendremos varias vasijas con una representacion parecida a ésta. Ahora

hablaremos Gnicamente del primer lado, imagen 1.

Tracios

El primer elemento que nos llama la atencion de la vasija en general es que de un lado,
el personaje que escucha a Orfeo y él mismo estan vestidos como tracios; y del otro
lado de la vasija, los personajes estan vestidos como griegos. Esta diferencia de

vestimenta marca también una diferencia de culturas, por una parte una ‘guerrera’

2 No. 206610 de su catdlogo en linea.
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(marcada por las lanzas que sostiene el tracio) y por otra, una ‘pacifica’ (ninguno de los
personajes de la imagen 2 tiene armas).

La historia de Orfeo, sin embargo, esta relacionada con los tracios, aunque éstos
sean un ‘simbolo bélico’, de hecho, algunas versiones dicen que Orfeo es hijo de un rey
tracio. Guthrie afirma al respecto que se puede decir que la patria de Orfeo fue Tracia,
“con la conciencia de que asi hablamos de ¢l tal como lo concebia cualquier griego o
romano normal del siglo V a. C. en adelante.”® Pindaro, Apolonio de Rodas y las
mismas Argonauticas orficas confirman lo anterior.

No obstante, en las vasijas aticas parece claro, por su vestimenta, que Orfeo es
griego y que viajo a distintos lados, entre ellos a Tracia, para apaciguar los animos
guerreros. De hecho, aungue en esta vasija €l esté vestido como tracio, sostiene una lira
y no unas lanzas, lo que ya marca una gran distincion. Ademas, como mencionamos, el
sombrero de Orfeo es el que usaban los viajeros, por lo que, aunque tenga las mismas
vestimentas que los tracios, lo cual indicaria que lleva tiempo entre ellos, el sombrero
recuerda su origen extranjero, griego. Recordemos que el auge de estas imagenes se da
dentro de una Atenas poderosa, a punto de recibir el tesoro de la liga de Delos, lo cual
podemos relacionar con la diferencia tan marcada entre un Orfeo, pacifico o ‘civilizado’
y un tracio guerrero. Asi que seguramente el orgullo ateniense tan marcado en esta
época se reflejaba en estas representaciones.

Los tracios aparecen en los testimonios escritos griegos desde la Iliada (X. 433-
435) y no dejaron de aparecer en la historia helena. Parece que siempre tuvieron
relaciones con las polis griegas, aunque hubo algunos conflictos entre ellos, por
ejemplo, cuando los tracios fueron sometidos por los persas (alrededor del 516 a. C.) y

algunos de ellos lucharon contra los griegos bajo el mando de Jerjes en el 480 o cuando,

3 W. K. C. Guthrie, Orfeo y la religién griega..., p. 28.
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en el 382, el rey tracio Cotis declara la guerra a Atenas ayudado por su yerno Ificrates,
el ateniense.*

Un testimonio de la relacion que los tracios tuvieron particularmente con los
atenienses lo tenemos en Platon, en las primeras lineas de la Republica (327a), ya que
habla de una fiesta tracia en el Pireo® y la compara en hermosura con una ateniense que
tiene lugar ahi mismo, lo cual nos indica que en la época clasica, estas dos culturas no
solo tenian relaciones sino que habia una colonia tracia dentro de la polis. Esto no
implicaba, sin embargo, que los griegos consideraran la cultura tracia igual a la de ellos,
pues vimos arriba que daban especial relieve al carcter guerrero de éstos, segun
aparece reflejado en esta vasija que estamos analizando.

Acerca de los tracios, Herodoto en sus Historias opina que si los tracios se
unieran, serian el pueblo méas poderoso de la tierra, pero que como esa union es inviable,
segun él, carecen de poderio (V.3.1). Dice, ademas, que en general, éstos observan
costumbres similares entre ellos, salvo los getas, los trausos y las tribus que habitan al
norte de los crestoneos. Acerca de los trausos cuenta:

Tpavool 6¢ ta pev diia mavto kot Tabtd Tolol dAlolct OpnMiét
EMTELEOLGL, KOTO 08 TOV YIVOUEVOV OPiol KOl ATO YIVOUEVOV TOL-
€VOL TOLAdE" TOV HEV YEVOUEVOV TEPULOUEVOL Ol TPOCTIKOVTEG OAO-
ebpovTal, 060 Py del mel 1e EYEveTo avamAfoal Kakd, avnyeope-
Vol 10, avBpore mtavia mddea, TOV & Gnoyevopevov mailoviég te
Kol Ndopevol yf) kpvmtovst, EmAEyovieg 6oV Kak®dV EEamaiia-
x0elc €0t EV maon ebdapovin.

(V.3.9)

Por su parte, los trausos se atienen, en lineas generales, a las mismas costumbres que los
demés tracios, si bien, con ocasion del nacimiento y de la muerte de uno de los suyos,
obran como sigue: en el primer caso, los parientes del recién nacido toman asiento a su

alrededor y se lamentan ante la serie de males que, por el hecho de haber nacido, debera
sufrir la criatura, enumerando todas las desventuras propias de la vida humana; en

4 The Oxford Classical Dictionary, s.v.: “Thrace”.

5 Manuel Fernandez-Galiano, en su comentario a la Republica, explica que la ciudad del Pireo, puerto de
Atenas a ocho o nueve kilometros de ésta, con calles anchas y rectas y una poblacion cosmopolita, tenia
abundancia de tracios. Segln los estudiosos, la diosa aqui mencionada no parece ser Atenea, sino la diosa
tracia Bendis, asimilada frecuentemente a Artemis. Se sabe, en efecto, que los atenienses, en aras de su
interés comercial, favorecian los cultos distintos en esa zona. De aqui se podra comprender el interés de
plasmar a los tracios en las vasijas.
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cambio, al que fallece le dan sepultura entre bromas y manifestaciones de alegria,
alegando que, libre ya de tan gran nimero de males, goza de una completa felicidad.
(Trad.: C. Schrader)

Este pasaje da testimonio de la existencia entre esta poblacion tracia de una
concepcion semejante a la de los llamados ‘pesimistas’ griegos, que veian en la vida un
sufrimiento que acababa con la muerte. Asi pues, para los orficos el cuerpo que
ocupamos en esta vida es una carcel para el alma, que es la parte en realidad esencial e
importante que reencarna y aspira a llegar a reunirse con lo divino. Los documentos del
periodo arcaico confirman que esa idea era muy comun en la época.

Ademas, Herodoto también nos refiere los dioses de los tracios:
“@eovg 6¢ oéPfovtal povvovg Tovede, “Apeo Kol AlOvucov kal ~Aptepive”
(V.3.7): “Adoran tan s6lo a los siguientes dioses: a Ares, a Dioniso y a Artemis.” (Trad.:
C. Schrader). Se trata, evidentemente, de una interpretacion griega de dichas
divinidades, segun explican los estudiosos. De Dioniso se dice que habria encarnado a
un dios de culto orgiastico relacionado con el éxtasis y el vino, posiblemente
identificable con la divinidad tracia Sabazio cuyo culto orgiaco se atribuye
frecuentemente a su origen tracio.

Resumiendo, era clara la relacion entre Orfeo y Tracia, ya sea como su lugar de
nacimiento, ya como lugar de origen de su dios principal, Dioniso, ademas de como
lugar donde tenia sentido su accion para apaciguar los animos guerreros.

Precisamente como testimonio de su origen tracio, contamos con una vasija que
fue mostrada en Barcelona del 16 de septiembre del 2005 al 8 de enero del 2006, en la
exposicion titulada: “Los tracios: tesoros enigmaticos de Bulgaria.”® Dicha pélike
(melikm), datada en el siglo V a. C. y encontrada en una tumba en Bulgaria, territorio

de los antiguos tracios, parece tener representada la imagen de Orfeo (vasija 5):

6 http://www.gargoris.com/noticias_5.htm (consultada el 10 de octubre de 2007).
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Vasija 5

Si es Orfeo el personaje coronado de laurel que toca la lira de pie sobre un altar
(como el que vimos en la figura 3), resulta dificil conjeturar quiénes vuelan a su
alrededor, ya que son varios los personajes en la cosmogonia orfica que, segln la
iconografia, tienen alas. Entre ellos estan: Eros, que era representado generalmente mas
pequefio en comparacion con estas figuras, Nike (que estaria sola) y las Furias que
aparecen en algunas vasijas. Por otro lado, también cabria la posibilidad de que fueran
almas de mortales, lo que indicaria que se encuentran en el Hades.

El hecho de que la cultura tracia pudiera haber representado a Orfeo en esta
vasija, mostraria que la imagen que este pueblo tenia de él era diferente de la ética,
quiza mas orientada a la vida en el mas alla, lo cual podria relacionarse con lo que se
pensaba en Magna Grecia, de lo cual hablaremos mas adelante.

Cabe mencionar que los catadlogos de imagenes no mencionan la representacion
de un Orfeo rodeado de personas aladas. Asi que, desgraciadamente, dado que el tema

de esta investigacion no son los tracios, esta incégnita no sera explorada aqui.
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Dioniso, los satiros y su relacion con el orfismo

Ricardo Olmos dice que las imagenes de Orfeo cantando coinciden con las doctrinas de
la educacion musical de Damon el ateniense, de quien también ya hablamos, apunta que
“los vasos reflejan el poder seductor de la musica y su funcion iniciatica de los jovenes
en la sociedad de los guerreros”.” Sin embargo, como ya explicamos, en el caso de
Orfeo era mas que una seduccion musical.

Esta caracteristica especial de su canto era dada en buena medida por la relacion
de Orfeo con el dios Dioniso, por lo que era normal que algun simbolo de éste estuviera
presente en las escenas en las que Orfeo hechiza a los tracios, por ejemplo, un satiro,
como el que vemos en la imagen 1 de la vasija que estamos analizando (la numero 4).
Pausanias, en su Descripcion de Grecia, narra de donde provienen los satiros, dice que
un cierto Eufemo le cont6é que su barco habia sido llevado por el viento hasta llegar a
unas islas:

Ta0Tag KaAelool pev bnd TV vavtdv Zatovpidag, elval 8¢ tovg
Evolkovvtog [koi] kamvpovg kai inmmv ob moAl peiovg xelv Emi
1015 1oy iolg obpdg. TovTOVG, WG TI6HOVTO, KUTUSPAUOVTOS EML TNV
VOOV @oVN)V pev obdepiav 1évat, talg 8¢ yovaléiv emtysipelv toig &v
™ vni- t1éhog 3¢ deioavtag Tovg vaivtag PBapBapov yovaika exParelv
Eg TNV Vioov: ¢ tavtnv ovv LPpiletv Tovg ZaTvpPOLS oL HOVOV T
KaOEoTNKEY, OAAA KOl TO MAV OHOimG GO,

(1.23.6.3-11)

Estas islas las llamaban los marineros Satiridas; sus habitantes estaban curtidos de sol y
tenian encima de las nalgas una cola poco menor que la de los caballos. En cuanto la
vieron, corrieron a la nave sin hacer ningln ruido y quisieron coger a las mujeres que en
ella habia; los marineros asustados echaron por fin una mujer barbara a la isla y los

Satiros la acometieron no sélo por el sitio debido, sino por todo el cuerpo.
(Trad.: M. Cruz Herrero Ingelmo)

La relacion entre los satiros y Dioniso es permanente en la iconografia de las
vasijas asi como en las descripciones literarias. El tirso, por otro lado, también es
simbolo fijo de Dioniso, pues cuando un pintor queria representar a un seguidor
(ménade, bacante, satiro, sileno, etc.) de este dios, lo Unico que debia hacer era dibujarlo

con un tirso, el cual representaba la fertilidad.

7R. Olmos, “Las imagenes de un Orfeo fugitivo y ubicuo”, p. 12.
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Ciertamente las representaciones teatrales influyeron en estas imagenes (quiza
en la disposicion del espacio o en la caracterizacion de algunos personajes), por lo que
se podria argumentar que la presencia de un satiro al lado de Orfeo es una sefial de que
esta escena tenia algo de teatral, ya que los satiros eran frecuentes en un ambiente donde
el dios principal y creador era Dioniso.

Ademas, Panyagua recuerda que Lucano, seguramente en su poema Orfeo, hoy
perdido, decia que la lira de Orfeo habia atraido a los faunos al igual que a las fieras:8

Fauni siuicolae... quos poeta Lucanus, secundum opinionem Graecorum, ad Orphei
lyram cum innumerosis ferarum generibus cantu deductos cecinit.®

Los faunos habitantes de los bosques... a quienes el poeta Lucano describio en sus versos
apegandose a la opinidn de los griegos, conducidos por el canto hacia la lira de Orfeo
junto con numerosos tipos de fieras.10

Recordemos que los romanos, tanto en textos escritos como en representaciones
figurativas, frecuentemente confundian a los faunos, que tenian patas de chivo, con los
satiros, a quienes se les representaba de varias formas, a veces mitad hombre y mitad
carnero, pero mas frecuentemente con nariz chata, cola de cabra y priapismo
permanente.

No obstante, queremos subrayar la relacion que el orfismo tuvo con la figura de
Dioniso (y el satiro) para demostrar que no se pretendia aludir a una representacion
teatral o al poder de encantamiento que tenia Orfeo, sino al movimiento religioso como
tal. Para comenzar, veamos uno de los Himnos orficos, el LIV, dirigido a “Sileno, el
satiro y a las bacantes”, que transcribimos completo:

KA001 pov, @ morboepve tpoeed, Bakyolo t1nvE,
Zumvov oy’ dplote, TeTIéVE Aot Beolot

kal Ovnroiol Ppotoloy Eml tpretnpicly dpals,
0YVOTEANGS, YEPUPOS, O1GCOL vopiov TEAETAPY A,
eLOOTNG, PLAAYPLTIVE GOV €b{MVOLGL TIONVOLG,
Naiot xal Bdxyaig fiyobpeve ki6609opoiot:

devp’ Eml mAvOslov TeERETV ZaTOPOLS o TOOL
Onpotumolg, evacpa d1dovg Bakyeiov dvaktoc,

8 E. Panyagua, La figura de Orfeo en el arte griego y romano, p. 32.
9Latin tomado de O. Kern, Orphicorum Fragmenta, test. 67.
10 La traduccién es nuestra.
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ovv Bdxyoic Anvate teAECQOPO GEULVA TPOTEUTOV,

Opylo vokTiean teietalg aylalg avagaivov,

ebdlomv, PLLO0vpoE, YOANVIO®V 014601G1V.

Esclchame, venerabilisimo educador, nutricio de Baco, el mejor con mucho de los
Silenos, honrado entre todos los dioses y entre los mortales en los periodos festivos
trienales, que ejerces el ritual sagrado, venerable, director de las ceremonias del gregario
grupo de iniciados. Que prorrumpes en gritos de alegria y te mantienes gustoso en vigilia
con tus nodrizas de hermosa cintura, guia de Nayades y Bacantes coronadas de hiedra.
Acude aqui, al sacratisimo misterio, con todos los satiros de figura bestial, dando el grito
ritual del soberano Baco, tomando parte con las Bacantes en el cortejo de las sagradas
Leneas durante su celebracidn, desvelando los misterios orgidsticos nocturnos en las
piadosas ceremonias de iniciacion y dando los gritos rituales, complaciente con el tirso y
tranquilo entre los rituales cortejos.

(Trad.: M. Periago Lorente)

En este texto podemos ver, entonces, la importancia de la figura del satiro en los

rituales orficos, por lo que la presencia de éste en la vasija que ahora analizamos podria

apuntar a

un ambiente orfico y tal vez el pintor de ésta (y de otras en donde apareceran

mas satiros) pretendio representar el momento en el que el mismo Orfeo invoca a los

satiros a través de este himno, por lo que éste se hace presente.

Por otro lado, queremos recordar que Orfeo era presentado a menudo como un

‘sacerdote’ de Dioniso, es decir, no como promotor —dentro del movimiento que se

creo bajo

su nombre— de adoracién de dioses nuevos, sino que reformé una rama de la

religién ya establecida, la dionisiaca, tomando como su dios, se podria decir, principal,

a Dioniso. Esto tenia una justificacion en la cosmogonia orfica, llegada a nosotros en

diversas versiones, en la cual Dioniso tiene un papel importante. Diddoro de Siciliall

narra, en su Biblioteca historica, el nacimiento de Dioniso: “Tovtov 8¢ TOV gV

yeyovuéval eaciv gk A10¢ kol Pepoepovne katd v Kprny, ov "Op-

QEVG KOTO TOG TEAETAC MAPEdWKE dlaoTopevoy vo t@v Titdvaov-”

(5.75.4.6-9): “Dicen que este dios (Dioniso) nacié de Zeus y de Perséfone en Creta, al

que Orfeo en las iniciaciones presentd despedazado por los Titanes.” (Trad.: A.

Bernabé).

1T A. Bernabé en Hieros logos atribuye este texto a las Rapsodias érficas.
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El motivo de Dioniso despedazado por los Titanes seguramente se relataba en
una teogonia primitiva. ElI mito dice asi: Dioniso era hijo de Zeus y de Perséfone, hija
de éste. Los Titanes, divinidades de los primeros tiempos, celosos de él y
probablemente instigados por Hera, deciden darle muerte y devorarlo, para lo cual se
embadurnan la cara de yeso!?, engafian al dios, lo matan, lo desmiembran, lo cocinan y
se lo comen. EIl dios, de una forma o de otra (hay variantes en este punto) vuelve a la
vida y los Titanes, en castigo, son fulminados por Zeus. Algunos testimonios
mencionan, asi, tres nacimientos de Dioniso, por ejemplo Filodemo en Sobre la piedad:

[TpdTNV Tov]TtV TNV EK U[MTPOS], ETépav de T[NV EK] TOL UMPOY,
[tpiltnv 8¢ TN[v 6te diJacmacbeig Lo TOV Titdvov “P&lag ta] pérn
ovvle[iong] avefio[t]. kol [Ev] Moyoriat § Eb[popilo[v 0Juoroyel
[tov]toig, [0] &  Op[esvg v “Atdov] xal mdvta [xpovov] evdlatpe-
[1Berv].13

(fr. 44)

[Sobre el triple nacimiento de Dioniso], el primero, el de su madre, el segundo, el del
muslo, el tercero cuando, tras haber sido despedazado por los Titanes, volvié a la vida
después de que Rea recogiera los pedazos. Euforién coincide con ellos en la Mopsopia y
Orfeo pasa todo el tiempo en el Hades.

(Trad.: A. Bernabé)

El desmembramiento de Dioniso es transmitido también por Plutarco en Acerca
de comer carne:

ob Xeipov 0 lomg xal npoavaKpof)oaoem Kol npoava(pmvﬁcm 10
TOV EuneSOKXsoug akknyopst YOp EVTOLOO TOG \yuxag, 0Tl POVOV
Kal Bpodoews capk®dv kol aiinroeoyiag diknv uvouoat ocouact
Ovntolg Evoedevtat. kai tol dokel maraldtepog obtog O Adyog elvar
10 ydp o1 mepl TOvV ALdvucov pepvbevpéva nden TOV StapsMouof)
kol 10 Titdvov en abtov ro}»unpaw yauoausvmv T€ TOL (povoo
KOAGGELS T€ TOVTMV KOl KEPULVMOELS, NIVIYHEVOS EGTL HDOOG €1C TNV
TOALYYEVEGLOLV"

(1. 7 p. 996b)

No es malo empezar y declamar en primer lugar los versos de Empédocles. Insinla que
aqui las almas, puesto que pagan el castigo por el derramamiento de sangre, la ingestion
de carne y comerse unos a otros, estdn atadas a cuerpos mortales. Ciertamente esta
doctrina parece que es mas antigua, pues los sufrimientos del desmembramiento que el
mito cuenta acerca de Dioniso y los atrevimientos de derramamiento de sangre llevados a
cabo por los Titanes contra él, y los castigos de éstos y las fulminaciones, es un mito
enigmatico en cuanto al renacimiento.

(Trad.: A. Bernabé)

12 Una de las palabras para decir ‘yeso’ en griego es titanos (T1T0.V0G).
13 Texto griego tomado de O. Kern, Orphicorum Fragmenta, fr. 36.
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No extrafia que Plutarco afirme que esta idea se atribuye a Empédocles, dado
que entre la religion griega y la filosofia hubo una amplia serie de conexiones. Por ello,
los autores de textos y los decoradores de vasijas pudieron inspirarse en una y otra,
ademas de alimentar su creatividad en las creencias populares.14

Regresando a la relacion entre el orfismo y Dioniso, tenemos varios Himnos
orficos dedicados a este dios, como el XXX que habla de su triple nacimiento y que
transcribimos completo:

KikAnokw® Aidvvcov gpippopov, ebaothpa,

TPpOTOYOVOV, d1puh}, Tpiyovov, Bakysgiov dvokta,

dyplov, GppnrTov, KpOPLOV, SKEPMTA, SILOPPOV,

K1660BpLov, Tavponov, ~Ap1nov, gblov, dyvov,

oOuadov, tpleth), Botpuneodpov, Epvecineniov.

EbBovied, morvBovre, A1og kai Ilepoepoveing

appntolg AEKTPOLot TeKVmOELS, AUPpoTe SOIUOV:

KADOL, pakap, eovig, Novg & eninvevcov apep[eIng

ebUeVEG NTOp Y@V, GOUV ELLMOVOLGL TIONVAIG.

(vv. 1-9)

Invoco al atronador Dioniso, que lanza su ritual grito, primigenio, de dual naturaleza,
engendrado tres veces, soberano transportado por los delirios baquicos. Agreste, inefable,
oscuro, provisto de dos cuernos, biforme, cubierto de hiedra, de faz taurina, belicoso, que
se celebra con gritos de jubilo, sagrado; que se complace en la carne cruda, de trienales
festividades, adornado con racimos de uva y revestido de tiernas ramas. Eubuleo,
prudente, engendrado por la secreta uniéon de Perséfone y Zeus, deidad inmortal.
Escucha, afortunado, mi voz, danos tu aprobacién, suave y benévolo, con un corazén
propicio, acompafiado de tus nodrizas de bella cintura.

(Trad.: M. Periago Lorente)

Por tanto, Dioniso es importante en la cosmogonia érfica no sélo por el hecho de
ser un dios, sino porque en su historia se sedimenté la creencia de que los seres
humanos tienen una parte titanica (o terrenal), el cuerpo, y una divina, el alma. Sobre
esto trataremos con mas detalle cuando hablemos de la concepcion que los orficos
tenian acerca del alma.

Por otro lado, las historias miticas de Dioniso y Orfeo tienen en comun el detalle

del descenso al Hades!®, lo cual explicaba su posesion de una sabiduria especial,

14 En su obra, Textos érficos y filosofia presocratica, Alberto Bernabé compila y compara una serie de
elementos doctrinales atribuidos a los orficos con las concepciones de los filésofos presocraticos.

15 El mito relata que Dioniso fue con Hades para pedirle que dejara regresar al Olimpo a su madre
Semele.
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orientada a la forma de superar la barrera de la muerte. Hay un reflejo comico de dicha
catabasis de Dioniso en Las ranas de Aristofanes, donde es retratado bajando al Hades
para ver cual de los dos tragicos atenienses, Esquilo o Euripides, es digno de volver a la
vida. Ademas, como veremos, hay una version de catabasis en la que Dioniso habria
hecho un pacto con Hades intercediendo por sus iniciados. Asimismo, encontramos a
Dioniso en el Inframundo en el Himno orfico LI, cuyo primer verso reza asi:
“’ Apoleth karém Bdxyov, x06viov Atdvucov”: “Invoco a Baco aniversario,
Dioniso ctonio?6...” (Tr: M. Periago Lorente).

Por todo ello, seria arriesgado querer separar tajantemente los dos movimientos,
el orfico y el dionisiaco, ya que si bien tienen principios distintos, comparten muchos
elementos, por lo tanto, la presencia del satiro en la vasija que estamos analizando, a
nuestro juicio, estd completamente justificada, ya que bien podria ser, como

mencionamos, un simbolo que remitiria a Dioniso.

Pitagorismo y orfismo
Debido a que hemos analizado la relacion existente entre el orfismo y el dionisismo, nos
parece importante, en este punto, hablar acerca de los pitagéricos, ya que, como
mencionamos en la introduccion, estos dos movimientos comparten algunos elementos,
de hecho, a veces es dificil separar o delimitar autorias de textos

Antes de presentar un panorama general del pitagorismo, hay que subrayar que
no fue desarrollado Unicamente por Pitagoras mismo, sino que es un producto complejo
en el que confluyeron tanto las ideas del fundador como las de sus seguidores o
discipulos, algunos de los cuales, al parecer, escribieron obras bajo su nombre. Aqui

resulta en especial interesante sefialar que una tradicion antigua acerca de Hipaso de

16 Del griego ¥0OV1OC: ‘que esta bajo la tierra’, ‘subterrdneo’. Varios dioses tenian la acepcion que
remitia al inframundo, como, aqui, Dioniso.
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Metaponto, uno de los discipulos mas antiguos de Pitadgoras, conecta a este personaje
con una polémica en contra del Maestro por la prioridad en algunos descubrimientos
matematicos. Nuestra presuncion al trazar dicho panorama es aclarar que, pese a los
muchos puntos en comudn entre los aspectos religiosos de ambas corrientes, las
concepciones que aqui estamos recabando del analisis iconografico de las vasijas no
proceden directamente del ambiente pitagorico.

Acerca de la vida de Pitagoras, podemos afirmar que nacié hacia el 570 a. C. en
la isla de Samos y que cuando tenia unos cuarenta afios se exilio a Crotona (colonia
griega en el sur de Italia fundada en el Gltimo tercio del siglo VIII) probablemente a
causa de la tirania de Policrates, y que en esa ciudad no s6lo fundo6 su escuela sino que,
junto con sus seguidores, logré hacerse del control politico en esa y otras localidades de
la zona, dando lugar a una ‘aristocracia’ en su sentido literal (‘gobierno de los
mejores’). El predominio de Pitdgoras y sus seguidores continud sin interrupcion
durante unos veinte afios, durante los cuales Crotona extendio su influencia sobre las
ciudades vecinas y en muchas de ellas los puestos dirigentes fueron ocupados por los
miembros de la comunidad pitagérica.l?

A mediados del siglo V, después de la muerte de Pitdgoras y a raiz de una serie
de sublevaciones populares en su contra, muchos pitagoricos se vieron obligados a
emigrar desde la Magna Grecia hacia el Oriente, a las ciudades de la peninsula griega. A
partir de entonces, existieron sélo como pequefias comunidades dispersas por el sur de
Italia y Grecia, privadas de su antigua influencia y poder politico y reducidas a menudo
a una virtual condicion de mendicidad. Como secta activa y organizada rigurosamente,

puede decirse que la comunidad pitagérica murié practicamente durante el siglo 1V a.

17W. K. C., Guthrie, Historia de la filosofia griega. I. “‘Los primeros presocraticos y los pitagéricos”,
pp. 175-176.
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C.18 Herodoto nos proporciona la mencion mas antigua conservada de un grupo o ritos
pitagoricos, que asocia con la costumbre egipcia de prohibir la entrada a los santuarios o
de ser enterrado con objetos de lana.
oL PEVTOL £C Ye TA 1pd ECPEPETAL EIPIVEN OLOE CLYKOTOOATTETAL
ool ob yap HG1oV. OPOAOYEOLGL 3¢ TAVTO TOloL S OpEe1Kolct KaAeo-
pévotlot kai Bakyikoiot, govotl 8¢ Atlyvntiotot koi ITuBayopeiotot.
(11.81.2)
Sin embargo, [los egipcios] no introducen ropas de lana en los santuarios ni entierran a
nadie con ellas, pues supone una irreverencia. En esto coinciden con los ritos que se

llaman 6rficos y baquicos —que son de origen egipcio— y con los pitagéricos.
(Trad.: C. Schrader)

Hay que notar, con todo, que en dicho pasaje (que presenta considerables
problemas de interpretacién y constitucion textual) Herodoto parece establecer una
coincidencia entre practicas pitagoricas y orficas.

Pese al paralelismo entre o6rficos y pitagoricos, cabe sefialar que el motivo que
impulsa a éstos dltimos a la filosofia es la busqueda de un modo de vida mediante el
cual pueda establecerse una relacion correcta entre el hombre y el universo. Dicha
relacion tenia su fundamento en la armonia, pues los pitagdricos pensaban que el alma
humana, tras abandonar el cuerpo que la albergaba temporalmente, debia regresar a su
principio inmortal que era el alma cosmica o universo de la que el alma individual era
un fragmento. Puesto que el universo era un kosmos (kOopog, es decir, ‘orden’),
Pitagoras y sus seguidores creian necesario encontrar la conexion entre sus elementos, a
la cual Ilamaron ‘armonia’, que se alcanzaba por medio de una forma de filosofia
basada en especulaciones matematicas. El estudio de las ciencias (pafnpota), a su vez,
era para los pitagoricos un ingrediente indispensable de su filosofia, en cuanto
funcionaba como ‘purificacion ritual’ (en un sentido andlogo al de las iniciaciones

orficas), es decir, como un método para liberar el alma del ciclo de las reencarnaciones.

18 Ibid, p. 178.
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Asi, vemos que los pitagdricos comparten con los érficos la concepcion de la
inmortalidad del alma. Méas aun, Porfirio (Vida de Pitagoras, 19) dice expresamente que
Pitagoras fue el primero en llevar a Grecia la creencia en la inmortalidad del alma en
que ésta transmigra a otras especies de seres vivos, que los acontecimientos se repiten
de forma ciclica, y que hay que considerar a todos los seres dotados de vida como del
mismo género.

Es tal la cantidad de testimonios acerca de la creencia pitagérica en la
vinculacion entre todas las formas de vida que un conocido estudioso de la filosofia
griega puede afirmar: “Podemos dar por sentado que esta doctrina, no menos que las
relativas a la inmortalidad y la transmigracion, formaban parte de la ensefianza de
Pitagoras”.19 Sin embargo, cabe la duda de si Porfirio tenia razon en atribuir a Pitagoras
la introduccion a Grecia de la doctrina de la inmortalidad del alma como parece
confirmar Herodoto o si en realidad se trata de una concepcion muy difundida en la
época arcaica.

Es importante sefialar aqui que una serie de doctrinas caracteristicas del
pitagorismo fueron totalmente ajenas al orfismo, asi, por ejemplo, para los pitagoricos,
los nimeros, ademas de ser considerados la substancia de todas las cosas, tenian un
significado mistico 0 mas bien una carga simbdlica. Ademas, el nimero era responsable
de la armonia, el principio divino segun el cual estaba estructurado el conjunto del
cosmos 0 mundo ordenado. Pensaban que la base de todo concepto era un niumero, por
ejemplo, el ndmero uno ‘era’ la unidad, el principio generador de todo; el dos, la
diversidad; el tres, la armonia; y el cuatro la justicia. La suma de estos cuatro nimeros

era el nimero que los pitagoricos consideraban perfecto, el diez, que representaron

19 Ibid, pp. 183-184.
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graficamente mediante la figura conocida como la tetraktys (tetpoktic) que se

convirtié en un simbolo sagrado para ellos, por el cual juraban:

Resulté también muy significativo para la veneracion de la tetpaxtc el hecho
de que no solo participa de la naturaleza de la Década sino que también contiene los
elementos numéricos de la armonia musical. Pitagoras descubrio, en efecto, que
haciendo sonar una cuerda que fuera de la mitad de otra se obtenia un tono una octava
mas alto que con la cuerda del doble de longitud, es decir, el tono de octava dependia de
una relacion de proporcionalidad de 2 a 1 en la longitud de las cuerdas. Del mismo
modo, los intervalos de quinta y de cuarta se obtenian respectivamente con las
relaciones de 2:3 y de 3:4, es decir, usando los elementos de la teTpaktis. Esto
significa que Pitagoras habia descubierto que los tonos musicales fundamentales podian
representarse mediante una relacion numérica. Asi pues, el numero regia no sélo la
forma de las figuras geométricas, como el triangulo, sino también la musica, que, por
cierto, era considerada por los pitagéricos como un poderoso medio de catarsis, como
medicina del cuerpo y del alma.

Otra de las doctrinas cientificas de los pitagdricos que no se encuentran en el
orfismo esta la armonia del universo, esto es, los pitagéricos concebian que en el centro

del universo habia una €otio 0 bola de fuego con diez cuerpos celestes alrededor: la

Anti-tierra (un planeta que, segin Aristoteles, los pitagoricos habrian inventado para
completar el nimero perfecto de cuerpos alrededor de la bola de fuego, es decir, diez) la
Tierra, la Luna, el Sol, Mercurio, Venus, Marte, Japiter, Saturno y la esfera de las

estrellas fijas.
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Una conexion entre la masica y la astronomia pitagoricas resultaba de su
concepcion de la ‘armonia de las esferas’. Segin ésta, todo cuerpo que se mueve
velozmente produce un sonido musical, de modo que, en su movimiento circular vy,
puesto que cada uno viajaba a velocidad diferente, los cuerpos celestes emitian un
sonido caracteristico. Aquellos que viajaban a mayor velocidad emitirian las notas mas
altas. Las notas mas bajas provendrian de los que viajaban mas lentos y que se
encontraban mas cerca de la Tierra. De esta forma, el movimiento de los planetas
producia una serie de tonos musicales que en su conjunto constituian una octava. La
armonia de las esferas o mdsica celestial, sin embargo, no seria perceptible para
nosotros simplemente por el hecho de que llevamos escuchandola desde nuestro
nacimiento y nuestros oidos estan demasiado habituados a ella, mientras que Pitagoras
la captaria gracias a la excepcional constitucion de sus 6rganos sensoriales. También la
vida diaria debia estar regida por el principio de armonia, en virtud del cual los
pitagéricos seguian algunos preceptos Yy prohibiciones béasicos orientados al
vegetarianismo y a la abstinencia de ciertos alimentos, como habas y algunos peces, asi
como la obediencia a una forma de vida o Biog mvbayopikog.

El tema de la forma de vida es, pues, junto con la inmortalidad del alma y la
metempsicosis, uno de los elementos comunes al orfismo y al pitagorismo que les
confieren una fisionomia muy similar, por mas que el aspecto ‘cientifico’ del
pitagorismo permanecio del todo ajeno al orfismo. Parece probable, sin embargo, como
afirma Guthrie que los pitagéricos hayan dado origen a una parte del dogma érfico,
aunque le parece mas probable “que el dogma érfico ya estuviese formulado, al menos

en sus lineas generales, cuando Pitagoras fundd su comunidad”.20 Como sea, no seria

20 Ibid, p. 223.
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descabellado pensar que algunos pitagdricos hayan contribuido a desarrollar o al menos
a difundir las ideas ‘orficas’ que motivaron a ceramistas a crear sus imagenes.

No hay que olvidar, en efecto, que mientras que no se conoce el nombre de
ningln ‘6rfico’ concreto, se tienen testimonios muy seguros de que Pitagoras mismo al
igual que otros pitagdricos antiguos como Cércope y Brontino, publicd escritos suyos
bajo el nombre de Orfeo, como dice Didgenes Laercio: 21

"Tov 8¢ 0 Xiog &v toi¢ Tproypoig enotv abtov [sc. Pitagoras] Evia
TOWoaVTO AVeEVEYKELV €1¢ ~ Opoéa.

(VI 8)

16n de Quios dice en sus Triagmas que Pitagoras escribié un poema y lo atribuy6 a

Orfeo.
(La traduccién es nuestra)

Esto, visto sobre el panorama de amplia difusion y gran influencia politica y
cultural del pitagorismo en Magna Grecia en los siglos V y 1V a. C., podria explicar la
nutrida presencia en esa zona de documentos 6rficos con una impronta pitagorica.

Vista la relacion entre el orfismo y dos de los movimientos mistéricos mas
importantes de la época: el dionisismo y el pitagorismo, podemos pasar al andlisis de

otra vasija.

VASIJA 6

La siguiente vasija es una pélike atica datada alrededor del 460 a. C.

21 véase también: Clem., Strom., 1. 131 / Tambl., V. Pyth., 146.
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Vasua 6. Imagen 1

Vasija 6. Imagen 2
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En la imagen 1, vemos a Orfeo tocando la lira sentado en una roca. Esta
coronado de laurel y su himation le cubre de la cadera para abajo, lo escucha un hombre
tracio que estd envuelto en su capa tracia y lleva su gorro caracteristico. Bajo su capa,
éste sostiene dos lanzas que no tocan el piso.

En la imagen 2 vemos a dos personajes, el de la derecha, un hombre, esta
recargado en su baston, el cual sostiene con su mano derecha. Podemos decir que este
hombre no es tracio, ya que tiene puesto su himation ‘a la manera’ griega, esto es: el
himation le tapa sélo el hombro izquierdo, cruza por la parte de atras de la cadera para
abajo, dejando asi la parte derecha del pecho descubierta. Enfrente de él hay una mujer
que esta vestida con himation y quiton, su cabello esta recogido hacia atrés. Esta mujer
extiende su mano derecha hacia el hombre quien dirige su mirada hacia la mano pero no
parece hacer ningun gesto de correspondencia. Méas adelante hablaremos de un posible
significado de esta imagen.

Por ahora, Gnicamente subrayamos, por una parte, el hecho de que Orfeo es aqui
totalmente griego, ya no lleva la capa tracia de la vasija anterior; por otra parte,
Ilamamos la atencion hacia los listones o bandas que cuelgan de su lira, de las que

hablaremos detalladamente mas tarde.

VASIIA 7

La siguiente vasija es una cratera de columnas, datada alrededor del 440 a. C.
Actualmente esta en Berlin, en el Altes Museum (Staatliche Museen zu Berlin,
Museumsinsel). Aunque procede de Gela, comunidad griega siciliana fundada, segun
Tucidides, en el siglo VII a. C., la vasija sigue el mismo esquema figurativo encontrado

en obras aticas, por lo que suponemos que no tuvo ninguna influencia significativa de la
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region de procedencia, razon por la cual la analizamos en este momento y no junto con

las vasijas apulias.

Vasija 7. Imagen 2
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De un lado, imagen 1, vemos a Orfeo sentado sobre una roca en la misma
posicion que en la vasija 4, toca la lira de ocho cuerdas y canta. Su himation cae sobre
sus caderas y esta coronado de laurel. Lo escuchan cuatro tracios encantados por su
masica.

La otra cara de la vasija, imagen 2, muestra cuatro personajes griegos, lo cual
deducimos por sus vestimentas; tal vez, de acuerdo con la forma de su cabello, son dos
hombres y dos mujeres. Del lado izquierdo vemos a un hombre que extiende su mano y
su indice derechos para decirle algo a la mujer que tiene enfrente. En medio de ellos
vemos un objeto redondo suspendido en el aire. La mujer parece estar muy atenta a lo
que ¢l dice. Al lado derecho de esta pareja tenemos otra en la que parece que los papeles
se invirtieron, ya que ahora es el hombre el que parece escuchar atento a la mujer quien,
como nuevos elementos, tiene su cabeza cubierta y parece haber lanzado hacia arriba el
objeto redondo que se encuentra en medio de ellos, muy cerca de su mano derecha.

Suponemos que en esta imagen 2, tenemos dos veces a la misma pareja, la razén
de esto la daremos méas adelante. Beazley?? afirma que el personaje de la derecha es
mujer, lo cual fortalece nuestra hipdtesis. Ademas, agrega que lo que estd suspendido
son discos o cabestros (lo que se ata al cuello o a la cabeza de un caballo), pero parece
méas probable que sea lo primero, por su forma. Esto también lo analizaremos

posteriormente.

Polignoto
Ricardo Olmos23 considera que la escena de la imagen 1 y todas las que muestran un
esquema semejante, tienen una influencia indudable y cercana de la pintura de

Polignoto, quien trabajé en la primera mitad del siglo V a. C. y es considerado uno de

22 Fig. 216168 de su catalogo en linea.
23 R. Olmos, “Las imagenes de un Orfeo fugitivo y ubicuo”, p. 29.
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los pintores méas importantes del arte griego. Junto a Micon, decoro el portico del agora
de Atenas y reconstruyd la ciudad tras el ataque persa. Representd el saqueo de Troya al
menos en dos ocasiones, una de ellas, la realizada para el Lesque (Ao 1) de los cnidios
en Delfos, fue descrita con minuciosidad por Pausanias; la otra, fue expuesta durante
afios en una de las salas de los propileos de la Acropolis.

Richard Buxtonz4 explica que lesque significa tanto lugar publico donde la gente
podia reunirse y departir, como la charla que alli tenia lugar. La lesque que conocemos
mejor es la suntuosa que conocieron los cnidios en Delfos, quiza como muestra de
gratitud por la contundente derrota de los persas en Eurimedonte. Pausanias se explaya
en la descripcion de sus enormes murales que representan la caida de Troya y la visita
de Odiseo al inframundo para consultar a Tiresias. A continuacion presentamos un
fragmento de una reconstruccion del mural de Polignoto que proporciona Panyagua, la

cual esté basada en la descripcion de Pausanias (figura 8):

ifigura 8

24 R. Buxton, El imaginario griego..., p. 50.
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Para poder afirmar si las escenas de las vasijas en las que aparece Orfeo estan
influenciadas por este mural, presentamos el fragmento de la obra de Pausanias,
Descripcion de Grecia, en donde aparece Orfeo:

amoPrEYAVTL 8¢ abOlg £C TA KAT® TG YPaehs, 6TV EQeEic petd
tov ITdtpokrov ola Emi AO@ov Tivog "Opeedg KadelOUEVOS, EPAnTE-
Tol 8¢ Kal Tf) Gplotepd k10dpag, th) o0& £TépQ yepl 1téag Yaver
KADVES €161V OV Yalel, TPOSOVAKEKALTAL 88 T® SEVIP®. TO 88 dA-
cog £otkev givatl tig Iepoepdvng, £vOo aiyelpot kal itéat SOEN T
‘Ounpov meevkaoty: EAANviKov 6¢ 10 oyNud gott 1@ "Opoeel, kol
ovte T 001G ovte EMIONUG EoTlv €Ml Tf) Kepail) Opdriov.
(10.30.6.1-7)

Mirando de nuevo hacia la parte inferior de la pintura se ve, al lado de Patroclo, sentado,
a Orfeo sobre una especie de cumbre, cogiendo con la mano izquierda una citara y con la
otra unas ramas de sauce, y se reclina sobre este arbol. El arbol parece ser el bosque de
Perséfone, donde segin Homero crecen alamos negros y sauces. Orfeo tiene aspecto de

griego, y no tiene vestido ni tocado de tracio.
(Trad.: A. Tovar)

En este pasaje Pausanias esta describiendo la parte de la pintura de Polignoto
que supuestamente representa el inframundo que Odiseo conoce cuando baja a consultar
a Tiresias, sin embargo, en la Odisea, que es la primera fuente que conocemos acerca de
esa catabasis, no se menciona a Orfeo en el Hades, por lo tanto podemos suponer que
era una figura ‘necesaria’, que se debia introducir (aunque no estuviera en la descripcion
original de Homero) no s6lo para satisfaccion de Polignoto como pintor, sino para la de
la gente que veria esa pintura, ya que tenia que ser claro el hecho de que se estaba
representando el Hades. Entonces, suponemos que en la época de este pintor no sélo la
figura de Orfeo como buen cantor, sino como conocedor del inframundo, ya era muy
conocida. Se podria pensar que esa necesidad de pintar a Orfeo en el inframundo tenia
que ver con el descenso de este al Hades para buscar a su esposa muerta por la picadura
de una serpiente;2> sin embargo, dado que no hay suficientes testimonios que soporten
esta hipotesis, pensamos que su presencia en el méas alld responde Unicamente a

elementos orficos, lo cual analizaremos mas adelante.

25 Historia transmitida en su totalidad tardiamente por Ovidio en Metamorfosis X.1.85 y por Virgilio en
Georgicas 1V.452-526.
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Aunque no podemos estar seguros de que los autores de las imagenes de las
vasijas conocieran el fresco de Polignoto en el que Orfeo aparecia sentado sobre una
elevacion del terreno, tocando la citara y rodeado por algunos héroes que le escuchaban

atentos, quizé si oyeron hablar de él y fue, dado que tuvo gran fama, su inspiracion.

Corona

Resaltaremos algunos elementos que, tal vez, pudieron haber sido una influencia directa
de este mural hacia los artesanos que plasmaron la figura de Orfeo. Por ejemplo, vemos
aqui a Orfeo con una corona de laurel y, como hemos visto y veremos, en las vasijas de
figuras rojas, en el Atica, éste siempre se represento asi.

Alberto Bernabé dice que las coronas tienen distintos valores o significados:
simposiaco, funerario, sefial de triunfo en una competencia y mistico. Ademas aclara
que aungue parecen muy diversos, pueden ser solidarios en este contexto.26 Platdn, en la
Republica (328c) cuenta que llegd a casa de Polemarco y que Céfalo, el padre de este
ultimo tenia puesta una corona, ya que acababa de hacer un sacrificio en el patio. Asi
que, si los sacrificantes eran los que portaban la corona, nos preguntamos si Orfeo podia
estar relacionado en estas vasijas con la figura de sacerdote que ofrecia sacrificios. Esto,
de ser cierto, seria otra prueba méas de que las vasijas no sélo evocaban la figura de
Orfeo y su leyenda, sino que también evocaban a la religion orfica. Por otro lado, como
veremos, en las vasijas apulias Orfeo no sera representado con corona, por tanto quiza
lo que la corona representaba en estas escenas ya no era necesario en las apulias (puesto

gue ya estaba clara o establecida la relacion entre Orfeo y el orfismo).

26 A. Bernabé y A. 1. Jiménez, Instrucciones para el mas alld..., p. 170.
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Arbol

Otro elemento que queremos sefialar del mural de Polignoto, que también esta en las
escenas de las vasijas, es el arbol en el que parece que Orfeo se recarga, asi como la
rama que éste sostiene, segun la descripcién de Pausanias, se trata de un sauce.
Panyagua?’ explica que el sauce en un arbol consagrado a Apolo y, siguiendo la
descripcion de Pausanias, este arbol representa al bosque de Perséfone, es decir, al
inframundo.

Hacemos hincapié en este arbol porque aparecera en otras vasijas y, ademas, en
las laminillas érficas lo veremos convertido en un albo ciprés. Asi que si esta
interpretacion es cierta, cada vez que aparezca un arbol como éste, se estara aludiendo al
paisaje vegetal del inframundo, lo cual, de nuevo, fortalece nuestra hipotesis acerca de

que estas vasijas aticas representan elementos del orfismo y no solo la leyenda de Orfeo.

¢Pelota?
Aungue tenemos una vasija mas (la nam. 9) en la que vemos en la escena objetos
circulares parecidos a los de la imagen 2 de esta vasija, ho tenemos ninguna otra o algun
texto que nos indique claramente qué son estos objetos o qué significan. Sin embargo,
proponemos que podrian tener relacién ya sea con la magia, puesto que, como
mencionamos, se decia que Orfeo era mago (aunque no era su caracteristica distintiva),
0 con los juguetes que los Titanes usaron para distraer a Dioniso y matarlo. Para
sostener esta Ultima propuesta, tenemos el testimonio de Clemente de Alejandria, en el
Protrepticus:
ExTpay®dovout aproynyv. Tda yap Atovicov puoThpla TEALEOV QT V-
Opona- Ov eloétt maldo Ovia EVOTA® Klvroel meptyopevovimv Kov-
pTOV, dOA® 8¢ bIodvVTOV T1TdveV, ATUTHCAVTES TOLS0PIMIEGLY

a0vppaoty, obtot 81 ot Titaveg diéonaoav, ETt vimiayov dvia, &g O
g Telethic montrig "Oppedg enotv 0 Opdklog KdVOG Kal POUPOC

27 E. Panyagua, La figura de Orfeo en el arte griego y romano, p. 31.
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Kal Toiyvie Kopmesiyola, phid te xpovoea kard map ‘Eonepidwov
Myveovov. Kal thode buiv the teletig ta aypela odppora obk
aypelov €1g KoTdyvoolv mapadécdul doTpdyarog, opaipa, oTpOPLAOC,
unia, poupog, E60mTPOV, TOKOG.

(2.17.2-2.18.1)

Los misterios de Dioniso son totalmente inhumanos. Cuando aun era un nifio y a su
alrededor bailaban en tumulto los Curetes en una danza armada, se introdujeron los
Titanes con engafio y, tras engafiarle con juguetes infantiles, lo descuartizaron, a pesar de
ser aun muy nifio, como afirma el poeta de esta iniciacion, el tracio Orfeo:

“Una pifia, una rueda y mufiecas articuladas,

hermosas manzanas de oro de las Hespérides de armoniosos sonidos.’
No es inatil mostraros los vanos simbolos de esta iniciacion para condenarlos: juna
vértebra, una pelota, una bola, manzanas, una cuerda, un espejo y un copo de lana!
(Trad.: M. C. Isart Hernandez)

bl

Guthrie explica que aunque se haya intentado demostrar que estos objetos eran
solo juguetes, llama la atencién la presencia en los dos versos orficos que Clemente
sefiala las palabras k®vog y poupog (“una pifia y una rueda” o, como traduce Guthrie,
“peonzas varias”). La primera significa una pifia que inmediatamente nos remite a los
tirsos dionisiacos que portaban los adoradores de este dios, de los cuales ya hablamos.
La segunda significa una especie de ‘churinga’, instrumento que, al hacerlo girar en
torno a la cabeza, producia un sonido vibrante, y “ha sido y es empleado en las
ceremonias religiosas de pueblos primitivos en muchas regiones.”?8 Por otro lado, el
copo de lana citado nos remite a la prohibicion orfica (y pitagorica) de usar ropa
fabricada con este material.

Por otro lado, tenemos un pasaje que reproduce Giorgio Colli en su coleccién de
textos, que titula “Ritual de los misterios”.2° En él se mencionan también estos juguetes,
al parecer, como parte de un ritual dionisiaco:

]. da Vv TEAETNV

gpovTov gEJétepov, mowvag mot[Epwv Emelca
Jodwoopu pe Bpuw pe[ydin
JAnufnp te “Péa
JKovpntég e Evomiot
Jopev

1]va Toldpev 1epd. KoAd
]. vnu kplog te Tpayog Te

28 W. K. C. Guthrie, Orfeo y la religion griega..., p. 123.
29 G. Colli, La sabiduria griega, 4. A 69.

122



Jamepiota ddpo.
]. ov kol EMl TOTAOL VOU®dL
T00g Opyelg AapuBlavev tod Tpdyou
Jra 0¢ Lowma kpéa ECHETO
0 0¢ BEPnA]oc un EQopAT®
JAhov Gvabelg €1 1O avnipe-
Jorov ebyn
IMpotdyolvov kai EbPfovrién kard
]. ag ebpfog KIKANOK®
].. 1ToP1LOVG GL Amavdveg
ATMuntpog kal TTairddog fpiv
EbBov]ied ’Ipikemaiye odiodu pe
davInta €l Atovocog cOupoia
Jupa: Oeog o010 KOATOL
yullxlplo]lv €mov Ovog BovkOrog
Tywag obvlepo: Gvo K4To TOig
Jxai 6 oot £806m avnidcot
ellg TOv xdAabov EpPoAiv
K]ovog péupog actpdyocrot
1R Ecomtpoc.
(w. 23.8-34)
........ a través de la iniciacion
......... me mutilé a mi mismo, pagué la pena de mis padres
......... sélvame gran Brimé
......... y Deméter Rea
......... y Curetes armados
.......... para que presentemos bellas ofrendas
.......... un carnero y un macho cabrio
.......... dones infinitos
.......... y en el prado al lado del rio
cogiendo los testiculos del macho cabrio
........... y que se coma la carne que queda;
y que el impuro no mire
.......... dedicando haciael......
......... oracion:
Ilamo a Protdgono y Eubuleo
.......... invoco las abundantes.......
.......... td, seco sediento
.......... de Deméter y Palas para nosotros
.......... Eubuleo Iriquepeo, salvame
.......... Fanes: un solo Dioniso sefias
......... dios en el seno
......... (agua) fresca bebi...asno guia de rebafios
......... férmula: arriba abajo.....
.......... y lo que se te permitié destruir
.......... echa en el cesto
.......... un trompo, un rombo, unos dados
.......... 0 un espejo.
(Trad.: G. Colli / Dionisio Minguez)

Maés adelante hablaremos de algunos elementos mencionados aqui, como la

cesta, por ahora solo queremos resaltar los juguetes, que aunque no incluyen una pelota,
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si estan relacionados con Dioniso, asi que no seria descabellado que se afadiera este
otro objeto.

Ademas, parece que existio un poema titulado “Pelota”, como se menciona en
unos escolios a la lliada: “f} 1& xailovuévn Zpaipa moinud €6ty €ig T0v At-
vov, avapépetal 0 €ig Opeéa (18.570c1.4-5): “La llamada Pelota es un poema
dedicado a Lino. Se atribuye a Orfeo.” (Trad.: A. Bernabé).

Asi que es probable que lo que se representa en esta vasija, el objeto circular,
tenga una relacion con los misterios orficos. Por ejemplo, podriamos pensar que en las
iniciaciones orficas también se representaba la historia del asesinato de Dioniso, asi
como en los misterios eleusinos se representaba la del rapto de Perséfone por Hades, por

lo tanto, eran necesarios algunos objetos que recordaran esta historia.

Mujeres
Como hemos visto en las imagenes anteriores y como veremos en las que siguen, las
mujeres normalmente no forman parte del auditorio que escucha cantar a Orfeo. Por el
contrario, son ellas las que aparecen asesinandolo en un gran nimero de vasijas. Las
versiones de su muerte, segin mencionaremos, son varias, pero parece que la que
inspird a los ceramistas para representar a las mujeres atacando a Orfeo fue el hecho de
que este no las incluia en las iniciaciones, asi que ellas, furiosas y celosas porque sus
hombres (esposos o familiares) lo seguian, deciden asesinarlo.

Por lo tanto, el hecho de que aparezcan mujeres en estas escenas, imagen 2, es
relevante, porque aqui claramente no lo quieren matar, ya que no portan ningun tipo de
arma que nos indique esa accion. Asi que nosotros proponemos que las mujeres si eran

parte de las iniciaciones orficas, asi como lo eran de las dionisiacas y de los ritos de
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Eleusis, y que estas representaciones, que encontramos en el reverso de las que
representan a Orfeo cantando, pueden mostrar algun rito o incluso su iniciacion.
Podemos explicar la escena de la imagen 2 dividiéndola en dos partes, en las
cuales actdan los mismos personajes: en la del lado izquierdo, un hombre ensefia o
muestra algo a la mujer, por eso es €l quien sefiala la pelota, que quiza €l mismo avento;
y en la del lado derecho, la mujer, ya iniciada (lo cual se representaria con el turbante
que lleva en la cabeza) es la que muestra al hombre lo mismo que él le mostré primero,
es por eso que ahora es ella la que lanza la pelota. Hablaremos de la posible
representacion de algunos pasos del ritual mas adelante, ya que hay varias vasijas que

probablemente representen lo mismo que ésta.

VASIJA 9
La siguiente vasija es también una cratera atica de columnas que se ha datado alrededor

del 430 a. C. y que actualmente se encuentra en el Museo de Arte de Portland.

Vasija 9. Imagen 1
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Vasija 9. Imagen 2

De un lado, imagen 1, vemos en el centro a Orfeo que, coronado de laurel y con
un himation caido sobre la cadera, toca la lira sentado en una roca. Detras de €l, hay un
satiro que extiende su mano izquierda hacia aquél. Y en el extremo derecho, hay un
hombre tracio que esta parado detras de un caballo. Esta es también una representacion
de Orfeo cantando (y hechizando) a un tracio en presencia de un satiro. Llama la
atencion la posicién en que se encuentra este Gltimo personaje, la misma que veremos
en otras vasijas, ya que el satiro que vimos en la vasija 4 parecia que Unicamente
escuchaba a Orfeo, como un miembro méas del auditorio, unido a los tracios, y aqui
parece que se dirige a Orfeo quiza pidiéndole o exigiéndole algo. Presentaremos una
hipotesis de este ademan usando las siguientes representaciones de Orfeo cantando.

Del otro lado, imagen 2, vemos a una mujer de perfil hacia la derecha, en medio
de dos jovenes que sostienen sus bastones con la mano derecha. La mujer extiende su
brazo izquierdo casi con el mismo gesto que la mujer de la vasija 7, imagen 2, que
aventaba el objeto circular. En efecto, nuevamente vemos dos objetos circulares

suspendidos entre los tres personajes. El hecho de que la imagen de estos personajes,
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que no parece ser parte del auditorio que escucha el canto de Orfeo, se repita en una
escena casi igual que en la vasija 7, podria fortalecer la hipotesis de que el canto de
Orfeo se relaciona con el orfismo, si es que aceptamos que esta imagen representa un

ritual o iniciacion.

VAs1JA 10

En esta vasija vemos unidas dos historias de Orfeo: el cantor que apacigua los &nimos
guerreros de los tracios y su muerte a manos de unas mujeres. Es una hidria de esquema
atica que proviene de Nola, Italia y que actualmente se encuentra en Paris, en el Petit
Palais. Ha sido datada alrededor del afio 430 a. C. De la escena completa, solamente

contamos con un dibujo.30

Vasija 10. Imagen 1

30 Transmitido por J. E. Harrison, Prolegomena to the Study of Greek Religion, fig. 141.
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Vasija 10. Imagen 2

La escena tiene como centro (dado que los demas personajes estan viéndolo) la
figura de Orfeo tocando la lira y enfrente de él, como hemos visto en las vasijas
anteriores, esta un tracio que, en un gesto que no habiamos visto en estos personajes,
levanta su brazo derecho hacia Orfeo. Detras de nuestro cantor, esta un satiro que
también levanta el brazo izquierdo, como en la vasija anterior, mientras que coloca el
derecho detrés de su cadera.

En esta ocasion entran en escena dos mujeres, una en cada extremo: la primera
atras del satiro, a nuestra izquierda, estd armada con una especie de garrote y camina
dirigiendose hacia Orfeo con la mano izquierda levantada; y la segunda, estatica detras
del hombre tracio, a nuestra derecha, sostiene con su mano derecha una lanza que apoya
en el piso.

¢ Qué habra querido representar el artesano con todos estos elementos? Quiza el
satiro y el hombre tracio le estan advirtiendo a Orfeo del peligro que corre al seguir
cantando alli, ya que las mujeres, tal vez también tracias, se acercan para matarlo. Esta
version indicaria que ciertamente Orfeo, que se encontraba en tierras tracias, era

sacerdote de Dioniso y por esta razon el dios lo protegia a través del sétiro.
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Analizaremos mas adelante el detalle del brazo extendido (tanto del tracio como del

satiro).

VASIJA 11

La siguiente vasija, como la anterior, une dos historias y tiene elementos parecidos. Es
una cratera atica con forma de campana, datada entre el 440 y el 430 a. C. y es atribuida
al ‘Pintor de Londres’. Actualmente se encuentra en Nueva York, en el Museo

Metropolitano de Arte.

Vasija 11. Imagen 1
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Vasijall. Imagen 3 Vasija 11. Imagen 4

En la imagen 1 vemos a Orfeo sentado sobre una roca, coronado de laurel, con
un himation colgando de la cintura para abajo. Sostiene la lira con la mano izquierda y
en la derecha tiene un plectro para tocarla. Parece como si hubiera interrumpido su

canto por alguna razén, quiza por culpa de la mujer que, segun la posicion de sus pies,
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acaba de llegar. Esta mujer se dirige al hombre tracio que se encuentra enfrente de
Orfeo y que seguramente escuchaba su canto. La mujer sujeta con su mano izquierda
una hoz y el hombre sostiene en su derecha unas lanzas que recarga en el piso, lo cual
hace pensar que ambos pertenecen a una misma cultura guerrera. Por la posicion de sus
brazos, parece que los dos personajes estan discutiendo y que el hombre intenta impedir
que la mujer ataque a Orfeo; esta interpretacion parece mas probable aqui dado que la
posicién de la mano del hombre tracio es diferente a la del satiro y del tracio de las dos
vasijas anteriores (la nimero 9 y la 10). Aqui dobla su mano ligeramente hacia arriba,
con un gesto que podria querer decir: ‘alto’.

Asi que, si pensamos que la discusion entre estos dos personajes es a causa de
Orfeo, tenemos que admitir, entonces, que éste no puede estar tocando simples notas,
por muy bellas que sean, sino que definitivamente estd cantando algo que invita a
cambiar, algo distinto, tal vez la nueva cosmogonia o los preceptos que los iniciados
orficos tenian que sequir.

En el otro lado de la vasija, imagen 2, tenemos una escena que se parece a los
lados opuestos de otras vasijas en que Orfeo aparece cantando (vasijas 4, 6, 7 y 9).
Todas estas imagenes, a nuestro parecer, contienen elementos relacionados con la
iniciacion en los misterios, en este caso, orficos. En la escena de esta vasija vemos a tres
personajes, el de en medio esta desnudo, su himation sélo le cubre la parte de enfrente y
le cruza le espalda, asi que lo podemos ver, casi de perfil, sin ropa. Esta un poco
inclinado hacia adelante y tiene los brazos cruzados (como uno de los hombres de la
vasija 4). De su costado derecho, que es el que no vemos, sale un baston que forma un
angulo como de cuarenta y cinco grados con el suelo. Detras de él, a nuestra derecha,
estd el segundo personaje, quien también sostiene un bastdn pero, a diferencia del

primero, lo sostiene verticalmente, ademas, a éste si lo cubre bien su himation. Es un
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hombre adulto, mayor que el otro, lo cual deducimos por su barba (primer personaje con
este atributo en las escenas orficas). Quiza esta esperando al joven o ha ido a
acompanfiarlo. Del lado izquierdo vemos a una mujer con la cabeza cubierta (como la de
la vasija nimero 7) que sostiene en sus manos una fiale (¢tdin: plato extendido) que
veremos en vasijas posteriores usadas para presentar ofrendas. Detras de ella, vemos
una columna, que podria indicar un lugar especial delimitado, quiza un templo en donde
se lleva a cabo la iniciacion.

En esta vasija aparecen por primera vez otros dos personajes (imagen 3y 4). Se
trata de dos mujeres que estan a los costados, debajo de las asas de la vasija, una de cada
lado. Estan sentadas viendo hacia esta la escena de la imagen 2. Por la posicion de sus
manos, las dos parecen estar diciendo o haciendo algo. Llevan en su cabeza una banda y
estan vestidas de igual modo, con himation y una capa que les cubre el torso, como la

mujer de la vasija 6.

Pasos de una iniciacion

Otra indicio de que la escena de la imagen 2 y las parecidas de las vasijas analizadas
anteriormente representan una iniciacion, puede encontrarse en el analisis de Christiane
Bron,31 quien utiliza las imagenes de distintas vasijas de Grecia clasica para establecer
la secuencia que ilustra la iniciacion de una nueva bacante en los misterios dionisiacos.
Una de las secuencias que establece esta formada por las siguientes cuatro vasijas: la
primera (vasija 12) es un skyphos o copa profunda conservada en Basilea. La segunda
(vasija 13) es una copa que se custodia en Florencia. La tercera (vasija 14) tambien es
una copa que esta en Brindisi. Y la cuarta es un rhyton que se encuentra en el Louvre,

en Paris (vasija 15):

31 C. Bron, “Porteurs de Thyrse ou bacchants” en Images et société en Gréce. L iconographie comme
méthode d analyse, p. 149.
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Vasija 15
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Esta serie gira alrededor de un personaje, una mujer, envuelta en una manta, sola
y en silencio; dado que en los misterios de Dioniso, era el tirso lo que los convertia en
iniciados, se deduce que estas imagenes son la etapa que precede a la ‘metamorfosis’.

La aspirante, en la imagen 1 de la vasija 12, esta sentada en una especie de roca
y solo tiene descubierta la cabeza, en una actitud que contrasta con la exuberancia
habitual del tiaso (010.00¢).32 Un tirso esta delante de ella, elemento que la conecta con
el mundo dionisiaco. En la imagen 2, de la misma vasija, una mujer de pie extiende la
mano hacia un tirso que esta clavado en la tierra. Se encuentran en estado de espera o de
preparacion, pues las dos mujeres todavia no estan en presencia de los miembros del
tiaso, y aunque ellas no portan el tirso se dirigen a él.

En la vasija 13, un hombre con un baston esta parado delante de una mujer
también sentada y envuelta en su manto, con un tirso frente a si que sostiene entre sus
piernas. Sus miradas no se cruzan, la presencia de un hombre, y no de un satiro, indica
la anterioridad de esta escena en el desarrollo del ritual. En una segunda etapa, vasija
14, la iniciada, futura sacerdotisa y bacante, aparece bajo los hechizos de un sétiro
desnudo, quien le tiende las manos. Estos dos personajes estan ligados a través de las
miradas y los gestos. En la siguiente vasija, la 15, un hombre con barba y corona,
parecido a Dioniso, extiende el tirso a la mujer, quizé en la ultima etapa de este ritual.
Estas cuatro vasijas —asegura Bron33— son una etapa de un rito probablemente
complejo y no adquieren sentido mas que colocadas dentro de una serie.

En una hidria que se encuentra en la Universidad de Mississipi, esta misma
autora asegura que también se representa algun paso de la iniciacion de una ménade

(vasija 16):34

32 Término griego que se emplea para designar un grupo bullicioso de personas que celebran un culto en
honor de un dios, especificamente se refiere al cortejo de Dioniso compuesto por ménades y satiros.

33 C. Bron, “Porteurs de Thyrse ou bacchants”, p. 146.

34 Ibid, p. 149.
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Vasija 16. Imagen 1

Vasija 16. Imagen 2

Vasija 16. Iaen
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La ménade aprendiz esta sentada encima del asa izquierda, esto es, en el extremo
izquierdo de la imagen 1, envuelta en una manta con un tirso a su lado. Delante de ella,
una ménade, coronada de hiedra, lleva puesta una piel de gamo y sostiene en una mano
un cantaro y en la otra un endcoe, no se sabe si va a hacer una libacion o a vaciar el vino
para darle de beber a la futura ménade, ya que el efecto de la mezcla entre el vino y la
musica debe provocar la posesion y el trance dionisiaco.

Entre el siguiente personaje y esta mujer vemos a un ciervo o gamo, volteando
hacia esta Ultima. En el centro de la imagen, entonces, un satiro sentado toca una flauta
doble, también tiene una corona de hiedra y hay un tirso detras de €l. Esta dando la cara
a una mujer, imagen 2, que en vez de vasijas sostiene dos antorchas, recordando que las
ceremonias dionisiacas tenian lugar de preferencia en la noche; ella no lleva nada en la
cabeza, signo, junto con la piel de gamo, que la distingue de la mujer que sostiene las
vasijas. La mujer que esta al lado de esta Gltima, en el asa derecha, si tiene una corona
de hiedra en la cabeza y sostiene con su mano derecha un gran cuerno para beber.

Del otro lado de la vasija, imagen 3, colocados a cada lado del asa derecha, un
satiro y una mujer estan de frente. El satiro con la cabeza coronada de hiedra le tiende la
mano a la mujer, quien sostiene con su mano izquierda un tirso mientras levanta la
derecha en un gesto quiza de aceptacion o aprobacion. Esta mujer tampoco lleva nada
en la cabeza.

Bron explica que solo la ‘iniciadora’, la ménade que estd enfrente de la
candidata, porta la nébride (veBpic: piel de gamo) ademas, es ella quien sostiene el
cantaro, vaso ritual por excelencia. El ciervo que esta a su lado evoca, por su parte, la
naturaleza salvaje, lugar predilecto de los cultos dionisiacos. Ademas, solo la mujer que
sostiene el cuerno y los satiros llevan coronas de hiedra. Por tanto, la que oficia, la

sacerdotisa, seria la ménade que sostiene el cantaro, mientras que las otras mujeres,
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diferenciadas por sus atributos, ocuparian diversos rangos y funciones en el
ordenamiento del ritual.

Por altimo, mostramos una cratera también analizada por Bron, que se encuentra
en el Museo del Louvre, en Paris, que ademas tiene elementos en comun con las vasijas

orficas (vasija 17):

Vasija 17. Imagen 2
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En una de sus caras, imagen 1, un hombre joven desnudo extiende la mano hacia

otro joven que se encuentra a nuestra izquierda que también estad desnudo y que parece
corresponderle el gesto, a la derecha esta otro joven que mira al personaje del centro y
gue esta envuelto en una capa. El personaje central resalta por su cabellera con caireles,
en forma cuadrada y un poco larga, caracteristicas que nos permitiran distinguirlo en las
demas iméagenes de la vasija.

Bajo el asa derecha, imagen 2, un personaje con un peinado igual al del centro
de la imagen 1 esta sentado y tiene el cuerpo totalmente cubierto por una capa, solo se le

ve la cabeza.
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En el otro lado de la vasija, imagen 3, dos mujeres encuadran a un satiro que
extiende la mano derecha hacia el tirso que le presenta la mujer de nuestra derecha.
Ambas mujeres estan envueltas en una capa, por lo que sélo les vemos la cabeza.

Bajo el asa izquierda, imagen 4, una roca decorada con una serpiente y con la
imagen de un satiro acostado permite incluir las dos escenas en la continuidad marcada
por las imagenes de las asas. Bron propone que esta vasija representa la metamorfosis
de un iniciado, primero con sus amigos, después sentado, aislado, y al final convertido
en satiro.35 Afiadimos el hecho de que, cuando esta ‘con sus amigos’ como marca Bron,
el de la izquierda, también esta desnudo, lo que indicaria que quiza también pasé por el
ritual y, entonces, el gesto del personaje central de la vasija indicaria que va a ‘seguir
Sus pasos’.

No podemos afirmar que los pasos de la iniciacion érfica fueran los mismos que
los de la dionisiaca, ya que los simbolos y concepciones eran distintos. Sin embargo,
ambas tenian en comun pertenecer a religiones mistéricas, esto es, que realizaban sus
rituales apartados de la sociedad, como resultado de una decision personal. Por lo
anterior, no podemos saber con certeza nada de ninguna de las dos sélo lo que a algunos
autores clasicos se les escapa contar o lo que podamos deducir de las representaciones
en vasijas.

Nosotros proponemos, entonces, que las imagenes de los lados opuestos a las de
Orfeo cantando para los hombres tracios pueden ser la representacién de alguna parte de
un ritual, quiza de una iniciacion orfica. Para demostrar esto, tomamos como base el
analisis de Bron y encontramos algunos elementos en nuestras vasijas que nos revelan

gue también son escenas de un ritual:

35 C. Bron, “Porteurs de Thyrse ou bacchants”, p. 152.
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En primer lugar, nos parece importante mencionar el hombre, casi desnudo, de la
vasija 11, el cual podria tener una similitud con el de la vasija 17, de esta forma, su
desnudez marcaria que es la persona que esta a punto de iniciarse.

En la vasija 4, el personaje de en medio esta cubierto con un himation y
Unicamente vemos su cabeza, igual que en la imagen 1 de la vasija 12 en donde la mujer
sentada también estd cubierta. Estos personajes podrian ser, entonces, los que van a
iniciarse.

Por otro lado, la mujer de la imagen 2 en la vasija 12 esta de pie acercandose al
tirso sin su capa pero con la cabeza cubierta de la misma forma que la mujer en la
imagen 2 de la vasija 7. Recordemos gue nosotros establecimos que esta mujer es la
misma que aparece del lado izquierdo, pero que ya ha pasado por algun ritual, lo cual se
marcaria con la cabeza tapada. Ademas, en la imagen 2 de la vasija 11, la mujer que
ofrece algo en una fiale al hombre que estad casi desnudo, también tiene la cabeza
cubierta. Proponemos, entonces, que el tener la cabeza cubierta significa haber pasado
por alguna etapa de la iniciacion. Si esto fuera asi, podriamos afirmar que las mujeres
también eran parte de las iniciaciones y rituales oOrficos, contrariamente a lo que dicen
autores tanto contemporaneos como clasicos, quienes afirman, entre otras cosas, que
Orfeo fue muerto a manos de las mujeres porque no les permitia ser parte de los rituales.

Sigamos con la comparacién. Todos los hombres (no tracios) que aparecen en
las vasijas con representaciones de Orfeo, esto es: 4, 6, 7, 9 y 11, sostienen un baston,
asi como en la vasija 13, el hombre que estad parado frente a la mujer aprendiz. Este
distintivo podria marcar una jerarquia para los hombres dentro del ritual o dentro del
mismo movimiento Orfico, quiza represente a los sacerdotes que predicaban el orfismo

(descritos por Platén). El hecho de que ensefien o muestren algo lo vemos, por ejemplo,
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en la vasija 7 donde, como ya establecimos, el hombre ensefia algo a la mujer, la cual lo
repite inmediatamente (en este caso por medio de una pelota o algun tipo de juego).

En la vasija 11, la mujer que ya mencionamos que tiene el cabello cubierto,
ofrece una fiale (que podria contener alguna ofrenda) al personaje que esta en medio. En
el analisis de Bron, en la imagen 1 de la vasija 16, la sacerdotisa se dispone a hacer una
libacién o una ofrenda, por lo que sostiene unas vasijas en ambas manos. Si bien en las
imagenes orficas mencionadas, las mujeres no sostienen vasijas, si sostienen elementos
rituales, como la misma fiale o la pelota, lo que nos lleva a pensar que estas escenas si
podrian ser parte de un ritual.

Otro aspecto relevante es que en los misterios dionisiacos debia haber un
simbolo del dios que los precede, Dioniso, por ejemplo el satiro o los tirsos de las
imagenes que analiza Bron. En las vasijas oOrficas, por otro lado, también aparecen los
satiros como simbolo de este dios. Asi que este elemento uniria a los dos movimientos
mistéricos.

El ultimo elemento que queremos rescatar a proposito del analisis de Bron es el
gesto de extender la mano, tanto de los satiros y de los hombres tracios, en las escenas
en donde si aparece Orfeo, como de las mujeres y los hombres griegos, en las escenas
en que realizan algin paso de una iniciacion érfica (segun nuestra conclusion), esto es:
en las vasijas 9 y 10, Orfeo canta y los satiros, que forman parte del auditorio que lo
escucha, extienden su brazo hacia él. Por su parte, los hombres tracios tanto de la vasija
10 como de la 11, también en presencia de Orfeo, dirigen la suya, el primero hacia éste
y el segundo hacia una mujer. Por otro lado, en las imagenes de las vasijas donde no
aparece Orfeo, vemos asimismo este gesto: en la vasija 4, por debajo del himation, la
mujer alarga su brazo. En la vasija 6 también la mujer extiende su mano al hombre que

tiene enfrente. En la vasija 7, estiran la mano tanto el hombre de la esquina izquierda
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como la mujer de la derecha. En la vasija 9, la mujer de en medio alarga el brazo, tal
parece que también al aventar una pelota hacia arriba. Y, por ultimo, en la vasija 11, las
dos mujeres que estan sentadas debajo de las asas, dirigen sus manos hacia el frente: la
primera, imagen 3, alarga la derecha mientras reposa la izquierda en sus piernas y la
segunda, imagen 4, si extiende las dos.

Pensamos, como ya habiamos adelantado, que en el caso de las imagenes donde
Orfeo canta, el gesto de los hombres tracios y de los satiros indica una advertencia hacia
éste, ya que, por un lado, las mujeres lo atacaran, como se presagia en la vasija 11, y por
otro, Dioniso estd molesto porque Orfeo lo ha cambiado por Apolo (version que ya
presentamos). Sin embargo, nos queda la duda de si la sefia de los satiros puede indicar
también lo que a continuacion explicamos.

En el caso de las imagenes en donde no aparece Orfeo, este gesto puede ser parte
de un rito, como en las imagenes que representan una iniciacion dionisiaca analizadas
por Bron, por ejemplo en la vasija 12, donde una mujer alarga su mano para alcanzar el
tirso; en la 14, un satiro le extiende las manos a esta misma mujer incitandola a la danza
y al frenesi; en la 13, un hombre le ofrece el tirso a la iniciada, asi como en la 15, lo
hace el hombre que se parece a Dioniso; en la 16, imagen 3, un satiro, en la etapa final
de la iniciacion, tiende su mano derecha hacia la mujer que sostiene un tirso con su
mano izquierda y con la derecha hace una sefial de aprobacion; y finalmente en la 17,
imagen 1, el iniciado extiende su mano a otro joven que, quiza, acaba de iniciarse y, en
la imagen 3, un satiro alarga la suya para tomar el tirso que le ofrece una mujer.

Bron Unicamente coloca estas imagenes en serie y explica que podrian ser, en
conjunto, un rito de iniciacién. Sin embargo, no explica paso por paso, lo cual,
ciertamente es muy dificil dado el hermetismo de las religiones mistéricas. Nosotros

proponemos que este gesto puede aludir a un pacto hecho entre Dioniso y sus iniciados,
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en el caso de los ritos dionisiacos, y entre Orfeo y los suyos, en el caso de los ritos
orficos. A su vez, el primero podria hacer referencia a otro hecho entre Dioniso y
Hades, el cual vemos representado en la siguiente cratera de volutas conservada en el

Museo de Arte de Toledo (Ohio, EUA) (vasija 18):

Vasija 18

Ricardo Olmos explica que esta cratera nos ofrece la Unica representacion
conservada de un pacto en los infiernos entre Dioniso y el dios Hades.3¢ En el interior
del naiskos (vaiokog) estdn los esposos Perséfone y Hades, éste extiende su mano
derecha para darsela a Dioniso, que se encuentra afuera vestido con una piel de gamo y
que sostiene en la izquierda su cetro, el narthex (vapOng) o cafia florida, con las cintas
rituales atadas. Amarrado de una columna del lado derecho esta el Cancerbero, guardian
del inframundo, dos de cuyas cabezas se amansan ante el pacto y la tercera permanece
atenta. También vemos, recargado en la misma columna, al dios psicopompo
(yvyomounds) Hermes, con zapatos alados, caduceo, gorro ancho o pétaso de viajero
y tunica sobre el hombro agitada por el viento. Hermes, mediador entre ambos mundos,

es testigo del pacto. Enfrente del Cancerbero y atras de Dioniso vemos a miembros del

36 Apéndice al libro de A. Bernabé, Instrucciones para el mas alla..., p. 304.
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séquito de éste: un satiro y una ménade. Los demas personajes no tienen relevancia en
este momento.

Ricardo Olmos afirma: “No se trata del mero encuentro de un héroe con Hades y
Perséfone ante el palacio infernal, como Heracles u Orfeo, viajeros ambos del allende.
Se trata de una mediacion de Dioniso en favor de sus adeptos.”3” Sin embargo, cuando
analicemos las vasijas apulias que representan a Orfeo cantando en el Hades
argumentaremos que Orfeo también intercede en favor de sus adeptos.

Por lo tanto, en las vasijas en las que vemos este gesto es posible que se aluda al
pacto que ambos personajes, Dioniso (segun esta vasija) y Orfeo (a través no sélo de la
relacion que tiene con Dioniso sino a través de un posible pacto con el mismo Hades
representado en las vasija apulias) tienen con Hades. Tal vez los satiros, en el caso de
las escenas en donde si aparece Orfeo, también aludan a un pacto: el mismo Dioniso
pactando ya sea con Orfeo o con sus seguidores.

Este pacto, entonces, se repetia o representaba en las iniciaciones y con él no
solo se aceptaba al iniciado, sino que se le prometia lo que él esperaba, lo cual es méas
claro en el caso orfico: una buena existencia en el mas alla y la promesa de unién con la
parte divina.

Quizéa la comparacion entre las vasijas que analiza Bron y las nuestras no resulte
suficiente para argumentar que los lados opuestos de las vasijas que representan a Orfeo
cantando para un auditorio tracio simbolizan algunos pasos de un ritual, probablemente
de una iniciacion. Sin embargo, es claro que estas escenas no estan relacionadas
iconograficamente con el canto de Orfeo, ya que los que lo escuchan estan vestidos de
forma diferente y ponen toda su atencion en el canto que los hechiza, podriamos decir

gue ésta es una escena cerrada. Por su parte, en las representaciones que referimos, cada

37 Ibid, p. 306.
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personaje parece estar realizando su propia actividad, mostrando asi que ninguno esta
escuchando al cantor, es decir, en una sola vasija tenemos dos imagenes que Unicamente
se relacionan entre si a través de Orfeo y el orfismo, pero que representan dos
momentos diferentes. Asi, si bien las imagenes no forman parte de una sola escena,
consideramos que las vasijas eran hechas como un todo, por lo que sus lados estaban
generalmente relacionados. Por lo tanto, puede ser factible que una imagen en la que
aparece un personaje tan conocido como Orfeo se acompafiara de otra que tuviera que

ver con él y qué mejor que relacionarlo con sus propios misterios.
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2. ORFEO ATACADO POR MUJERES

A partir de los afios 480 6 470 a. C., en el ambiente posterior a las Guerras Medicas, la
ceramica atica inicia la representacion del motivo de la muerte de Orfeo a manos de
unas enloguecidas mujeres. A lo largo de dos o tres décadas el tema conocera un raro
éxito, el cual se ha asociado a las Basarides de Esquilo38 puesto que, como ya
mencionamos, en esta obra perdida se relata que Orfeo al final de su vida desdefio el
culto a todos los dioses excepto al sol, a quien Ilamé Apolo, por lo que Dioniso mandé a
sus seguidoras que lo mataran. Sin embargo, dado que la obra se representd entre los
afos 466 y 459, habria que suponer que esa historia ya era muy conocida (como para
representarse en ceramica) unas décadas antes, lo cual nos hace pensar, por un lado, en
la tradicion oral, y por otro, en el orfismo, que para estas fechas ya tenia méas de un siglo
de existencia.

No obstante, tenemos otras versiones de la muerte de Orfeo. Una de ellas,
perteneciente a la teogonia de Eudemo y transmitida por Platon e IsOcrates, relata que
Orfeo, entre otros (tal vez sus seguidores), hablo mal de los dioses, segun palabras de
Isdcrates en el Busiris:

TO100TOVG 8¢ AOYOoLg Tepl aLTAOV TV Oe®V eipfKacLY 0lovg 0LOELS
av mepl TV ExOpOV €imelv TOAUNGELEV: 0L YOp HOVOV KAOTOG Kail
potyeiag kal map avopomolg Onteiog abtols wveidicov, Gird Kol
Toidwv BpOOEIS KOl TATEPOV EKTOUAS KOOI UNTEP®V JEGUOVG Kol
moALAG dAlag avopiag kot abT@v ghoyomoinoav. YREP @V TNV pev
a&lav diknv obk &docav: obunv atipwpntol ye dtépuyov, GAl’ol UEv
[..] Oppedg & 0 HAALOTO TOVTOV TOV AOYOV GWApevoS dloomachelg
OV Plov ETelevtnoey.

(38.5-39.6)

Y acerca de los mismos dioses dijeron tales cosas, las cuales nadie se atreveria a decirlas
acerca de los enemigos; pues no sélo les echaron en cara robo, adulterios y servicios
prestados a los hombres mismos, sino que inventaron contra ellos que devoraban a sus
hijos, castraban a sus padres, encadenaban a sus madres y muchas otras transgresiones de
la ley. Ciertamente no recibieron un castigo justo por eso, pero no escaparon impunes,
sino que unos... Y Orfeo, que en primer lugar atacd con estas palabras, termind su vida

dilapidado.
(Trad.: Juan Manuel Guzman Hermida)

38 R. Olmos, “Las imagenes de un Orfeo fugitivo y ubicuo”, p. 10
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Podemos entender este castigo si recordamos que el proposito de las teogonias
Ilamadas orficas era replantear el origen del hombre y del cosmos, para poder repensar
la existencia en su totalidad, asi que ciertamente se hablaba de manera distinta acerca de
los dioses, lo cual pudo haber molestado a personas ajenas al orfismo.

Tenemos, ademas, la historia de Euridice (sea este el nombre de la mujer u otro),
segun la cual ella fue muerta picada por una serpiente y Orfeo, como esposo, decidio ir
al Hades para regresarla a la vida. Esta historia como tal es relatada en su totalidad
tardiamente por Ovidio y Virgilio, sin embargo algunos autores griegos hacen alusion a
ella, por ejemplo Platon en el Banquete:

"Opoéa 8¢ Tov Oldypov atern) aménepyov &€ “Atdov, pdoua dei&av-
TG TNG YOVOIKOG Q™ v fikev, abtnv 8¢ ob ddvteg, 6Tt porbakileo-
Bat £80KeL, Gte OV KOaAP®IOS, Kol 0L TOAUAV EVEKO TOL £PMTOG
amofvnokelv domep “AAKNOTIC, GALA Stopunyovacbal (AV gictéval
€lg "A100v. TO1YAPTOL d1d. TOLTO diKNV abT® Emédecav, kail emoinoav
TOV 0dvotov abTob LTO YLVULKOV YevESDHL...

(179 d-e)

En cambio, a Orfeo, el hijo de Eagro, lo despidieron del Hades sin que consiguiera su
objeto, después de haberle mostrado el espectro de la mujer en busca de la cual habia
llegado, pero sin entregarsela, porque les parecia que se mostraba cobarde, como buen
citaredo, y no tuvo el arrojo de morir por amor como Alcestis, sino que buscése el medio
de penetrar con vida al Hades. Por esta razén sin duda le impusieron también un castigo e

hicieron que su muerte fuera a mano de mujeres.
(Trad.: L. Gil)

Como vemos, Platén no menciona el nombre de la mujer que Orfeo fue a buscar
al Hades, asi como tampoco lo hace Euripides en el Alcestis en un fragmento que ya
referimos (vv. 357-362). Sin embargo, podemos afirmar que en el siglo V a. C. ya se
sabia que Orfeo habia descendido y, por lo tanto, que conocia el Hades y podia
transmitir ese conocimiento (aunque no estaba claro si habia ido a rescatar a una mujer
y el nombre de ella).

Queremos sefialar, sin embargo, que quizd el hecho de que Orfeo hubiera
descendido al Hades para rescatar a Euridice no era tan importante como el conocer el
inframundo, ya que la historia de esta mujer no se repite en los testimonios escritos

griegos ni se representa en las vasijas. En cambio, es importante que Orfeo conozca el
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Hades ya que asi podria transmitir a sus iniciados lo que van a encontrar alla, lo cual
esta especificado, por ejemplo, en las laminillas doradas.

Existe, finalmente, otra historia acerca del asesinato de Orfeo a manos de las
mujeres, la cual es relatada por Conén:

TELELTAL 8¢ SlaomacuUEVOY abTOV TOV Opaikinv kol Makedovov
YOVaIK®V, 0Tl oD peTedidov abtdlg TOV Opylov, Tdye HEV Kol KoT
arrog mpoedoels: eaci & odv abTOV SLGTLYNCAVTH TEPL YLVALKO TOV
gxOnpat 10 vévoc. ' Egol Tapuév obv TokTolg HUEPULG OTAIGUEVOV
nAn0og Opak®dv kal Maxkedovov v APnopots, €1 olknuo &v Guv-
EPYOUEVOV LEYO T KOL TPOG TEAETAC €D MEMOINUEVOV: OMOTE & Op-
yialewv €16iootl, mpo TAOV TOUADV Gnetifecoyv T0 O0. O Cl1YVLVOIIKES
gmTnpnoacal Kol ta OmAa Gpracdpevol b Opyhg thg d1d TNV ATl
piav To0¢ T€ MPOOTIMTOVTOS KOTELPYAoAVTO, Kaltov ~Opoéa Katd
HEAN Eppryav €1¢ TNV BdAaccov 6mopdony.

(Fragmenta 45)

El mismo (Orfeo) muere habiendo sido despedazado por las mujeres tracias y
macedonias, porque no les comunicaba los ritos secretos y quiza también por otras
excusas; pues dicen que, habiendo tenido mala suerte €l mismo con respecto a su mujer
odiaba a todo el género (femenino). Pues, en dias preestablecidos, una multitud de tracios
y macedonios armados iba periédicamente a Libetra, reuniéndose en una sola
construccion, grande y adecuada para celebrar las iniciaciones; y cuando entraban a
celebrar los misterios, dejaban las armas delante de las puertas. Las mujeres después de
haber acechado y de tomar las armas, debido a la colera que les causo el desprecio,
atacaron a los que se acercaban y arrojaron al mar a Orfeo dispersando sus partes aqui y
alla.

(Trad.: G. Colli / Dionisio Minguez)

En esta cita vemos de nuevo que la muerte de Orfeo esta relacionada con lo que
él ensefiaba, con los ritos secretos o iniciaciones. El hecho de relacionar la historia de la
muerte de Orfeo con el orfismo nos muestra quiza un pensamiento comdn en la época,
puesto que si bien no representaban en las vasijas la razén de la muerte, tal vez no era
necesario, ya que era algo que se sabia.

En las vasijas, entonces, la historia que se cuenta es que Orfeo muere a manos de
unas mujeres, quienes a veces parecen bacantes, otras tracias y otras simplemente
griegas, y si bien la historia de su muerte era especialmente cruel, en las imagenes no se
representaba el momento preciso, sino el anterior a que las mujeres lo alcanzaran. El

hecho de no referir acontecimientos crueles o desagradables, quiza tenga que ver con lo
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que dice Aristételes acerca de las tragedias, en las cuales se evitaba representar en
escena lo tepat®des: lo maravilloso, como explica en la Poética:

"Eotiv pév odv 10 @oPepov kal Erestvov gk thg dyewg yiyveodat,
£0TLv 8¢ Kal £E abTNG NG OLOTACEWS TOV TPUYUdToVY, Onep EOTL
TPOTEPOV KOL TOINTOL Gpeivovog [...] 10 8¢ did the Oyemwe ToLTO
TAPUCKEVALELY ATEYVOTEPOV Kal YOpNYiag SeOUEVOV EGTLV. Ol O& UM
70 QOPePOV d1d. TNG dyemg aALG TO TEPUTMIEG LOVOV TOPUCKEV-
fovteg obdEV TPay®diE KOLV®OVOLGLY: ob Yap macav Ol {nteiv fdo-
VIV 4mo Tpaymdiog aAAa ThVv olkeiav.

(1453b.1-3 / 1453b.7-11)

El temor tragico y la piedad pueden ser provocados por el espectaculo; pero también
pueden surgir de la misma estructura y los incidentes del drama, que es el mejor camino
y muestra al mejor poeta... Sin embargo, aquellos que utilizan el espectidculo para
colocar delante de nosotros lo que es simplemente monstruoso y que no produce temor,
desconocen por completo el sentido de la tragedia; no se debe exigir de la tragedia
cualquier clase de placer, sino s6lo su propio placer.

(Trad.: J. Goya y Muniain)

Han llegado hasta nosotros muchas de estas iméagenes de Orfeo perseguido por
las mujeres, sin embargo, dado que la mayoria de ellas son practicamente iguales,
vamos a presentar Unicamente las que tienen algo diferente que comentar acerca del

orfismo.

VASIJA 19

La primera representacion pertenece a una hidria-kalpis atica datada alrededor del afio

460 a. C. que actualmente se encuentra en Boston, en el Museo de Bellas Artes.
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Vr;lsija 19. Imaen/é

En el centro de la escena (que presentamos desdoblada en la imagen 1) vemos a
Orfeo en quitdn corto, himation y botas, coronado de laurel, elevando la lira con la
mano derecha sobre su cabeza e intentando escapar de dos mujeres, una de cada lado,
quienes lo jalan por los cabellos. Otras tres mujeres también intentan atacarlo, dos a
nuestra izquierda con lanzas y una a nuestra derecha con una hoz. En los extremos de la
vasija vemos a dos hombres: en el izquierdo a un tracio, lo cual sabemos
especificamente por su gorro; ésta parece dirigirse hacia adelante, por la posicion de su
mano derecha y su pie izquierdo ligeramente levantado. En cambio, el hombre que
vemos en el extremo derecho esté totalmente estatico, reposa su mano izquierda en la
cadera y con la derecha sostiene una lanza que apoya en el piso, no podemos asegurar si
este personaje es tracio dado que su vestimenta no tiene ninguna caracteristica que nos
lo pueda indicar, sin embargo, dado que en ninguna vasija con este tema aparece un
hombre que no lo sea, lo suponemos.

En el paisaje vemos dos arboles y, segun el LIMC (nosotros no la distinguimos),

una inscripcion que dice: OP®EYZX.
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Vestimenta y lira de Orfeo

Las botas que lleva Orfeo son una caracteristica que no habiamos visto en otras vasijas,
ya que normalmente son precisamente los tracios los que utilizan este tipo de calzado.
Asi que si este alfarero consideraba a Orfeo como tracio, pondria en duda el hecho de
que hubiera diferencias entre éste y su auditorio, es decir, Orfeo tracio no podria estar
‘calmando’ los animos guerreros de los tracios, sino que quiza ahora si estaria
compartiendo sus misterios, causa por la cual, quiza, fue muerto por las mujeres tracias,
mientras que los hombres, a los que estaba iniciando, observaban su asesinato.

Por otro lado, podemos afirmar que la lira de Orfeo forma parte de su
vestimenta, por lo que en todas las vasijas en que éste se representa aparece con ella.
Especificamente en éstas en que es atacado, aparece casi siempre en la misma posicion,
esto es, a punto de caer al suelo con su lira levantada. Hay dos teorias acerca del uso que
Orfeo le da a su lira en estas imagenes: la primera, transmitida por Beazley, dice que se
esta defendiendo con ella, por eso la sostiene encima de é1.3° La otra teoria dice que no
es que se intente defender con ella, sino que mas bien quiere salvarla, ya que es su
identidad y posesion mas querida, Ricardo Olmos explica: “Prefiere presentar su
cuerpo, a veces desnudo, a las atacantes, lo que alude una vez mas a un sacrificio que
requiere, para ser perfecto, la voluntariedad y aceptacion de la victima”.40 Nos parece
mas probable que Orfeo fuera representado queriendo salvar su lira, ya que ésta seria
muy pequefia y fragil como instrumento de defensa, por lo tanto, hablaremos mas

detalladamente acerca de la posibilidad de que su lira pueda referir a su sacrificio.

39 Citada en R. Olmos, “Imégenes de un Orfeo fugitivo y ubicuo”, p. 10
40 Idem.
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Sacrificio

Nos parece necesario profundizar en el argumento que plantea Olmos, ya que
ciertamente la vida del orfico es de sacrificios, tal vez no al punto de sacrificar la propia
vida pero si eran considerados unos ascetas ya que, debian, ademas de ser iniciados,
llevar una vida ‘orfica’, es decir, seguir ciertas reglas para escapar del circulo de
reencarnaciones, por lo tanto, qué mejor ejemplo que el propio ‘predicador’ o
‘sacerdote’ principal se sacrificara. Por otro lado, si Orfeo se estd sacrificando no es
solo por el valor de la lira, por ser lo que lo caracteriza, sino por el valor de lo que canta
con ella, por lo cual ésta podria ser considerada un simbolo de los textos denominados
‘orficos’. Por consiguiente, si en verdad los artesanos quisieron mostrar a Orfeo
salvando su lira, sacrificAndose por ella, estaban representando al mismo tiempo la
salvacion de la ‘doctrina orfica’, en la que ellos o su auditorio tal vez creian.

Ya mencionamos que Orfeo era considerado un sacerdote que iniciaba en los
misterios, pero, como también especificamos, estar iniciado no era la Unica condicion
para disfrutar de la recompensa orfica en el mas alla, sino que se debian seguir ciertos
preceptos, como el abstenerse de matar, lo cual es mencionado por ejemplo por
Arist6fanes, en Las Ranas: “ Opeedg HEV Yap TeAeTAS 07 MUV KATEdELEE PO-
vov T anéyecbor” (1032): “Orfeo nos ensefidé las iniciaciones y el horror del
homicidio.” (Trad.: F. Baraibar).

Euripides, por su parte, en el Hipdlito menciona no solo la prohibicion de la
carne, sino la doctrina en si: “fén vov adyst kol dtayvyov Bopag 6itolg Komn-
rev’ "Opoéa TAvakT Exov PAKyeve TOAADV YPOUUUATOV TILAOV KOTVOLS”
(952-954): “Continda ufanandote ahora y vendiendo la mercancia de que no comes
carne y, segun tu sefior Orfeo, ponte fuera de ti, honrando el humo de innumerables

libros.” (Trad.: A. Medina Gonzélez).
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Estos testimonios dejan ver el sentido de sacrificio de Orfeo representado en la
ceramica, esto es, por un lado Orfeo predica que no se debe matar y por el otro, en estas
vasijas vemos cOmo sus atacantes contradicen este ‘precepto’, lo que mostraria que ellas
no son ‘orficas’ y que hacen un sacrificio mas parecido a los que realizaba la sociedad
en general de animales principalmente. De hecho, Marcel Detienne afirma que en la
muerte de Orfeo representada en vasijas vemos, al lado de los instrumentos de la vida
del campo, instrumentos de sacrificio sangrante: degolladora, espeton y hachas.4!
Aunque no nos parece clara la diferencia entre los instrumentos del campo y los
llamados de ‘sacrificio sangrante’, sin embargo, lo que este estudioso afirma apoya
nuestra hipdtesis acerca de un sacrificio sangrante por parte de estas mujeres. Por otro
lado, tenemos la comprobacion de que los orficos no hacian sacrificios de animales en
Las leyes de Platén:

kol tobvavtiov akovopev &v dArolc, Ote obOE POOG ETOAUMV UEV
veveaat, OOHATd te obk TV T0lg Oeolol (Do, mELAVOL 8¢ KOl HEALTL
Kapmol dedevpévol kol tolabta GAla ayve OOpata, capK®V & amel-
YOVTO MG oby Oclov OV £c0icty 0LdE TOVG TV Oe®V PoOUOVS aipoTt
puoiverv, aiia "Opoikol tiveg Aeyopevol Bilot Eylyvovto Nudv tolg
TOTE, QYO OV HEV EYOUEVOL TTAVTOV, ELYLYX®OV 0& TOLVOVTIOV TAV-
TOV ATEYOUEVOL.

(6. 782c-d)

Y lo contrario, escuchamos en otros, cuando no osaban ni probar el buey y no tenian las
divinidades ofrendas de animales, sino mezclas liquidas de harina, miel y aceite, frutos
embebidos en miel y otras ofrendas ‘puras’ semejantes, mientras se apartaban de la carne
como si no fuera pio comerla ni manchar los altares de los dioses con sangre, sino que
aquellos de nosotros que vieron entonces llegaron a tener una especie de vida llamada
orfica, puesto que se aferraban a todo lo inanimado, pero se apartaban, por el contrario,

de todo lo animado.
(Trad.: F. Lisi)

Debido a este rechazo hacia los sacrificios de animales, el orfismo fue un grupo
sectario y, quiza (hay autores que asi lo creen) rechazado, ya que los sacrificios eran
parte fundamental de las fiestas de la polis. Marcel Detienne hace una analogia entre el

rechazo al sacrificio y el rechazo a las creencias de la polis:

41 “Les chemins de la déviance: Orphisme, Dionysisme et Pythagorisme” en Orfismo in Magna Grecia, p.
77.
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Asi como el abstenerse de carne equivale a colocarse fuera de la ciudad, dado que el
ejercicio del sacrificio cruento pertenece al entramado mismo de lo politico, el renunciar
a los dioses de los deméas desemboca en el cuestionamiento del edificio entero de la vida
en la ciudad. El politeismo griego estd hecho de tal manera que nuclea lo social y se
integra en lo politico.42

El hecho de que el orfismo tuviera como un ‘precepto de vida’ no derramar
sangre, ni de animal ni de humano, esta asociado con la transmigracion del alma o
metempsicosis, la cual, como ya mencionamos, no pertenece en exclusiva al &mbito
orfico. Esta concepcion implica la creencia de que el alma reencarna varias veces en
cuerpos distintos hasta lograr escapar del circulo. Este proceso es considerado el castigo
que los seres humanos tienen que pagar por lo que los Titanes cometieron contra
Dioniso.43 Algunos autores griegos clasicos nos refieren esta concepcion, sin embargo,
los reproduciremos mas adelante, cuando hablemos de la concepcion de los orficos

sobre el mas alla.

Resumiendo, Orfeo no so6lo intenta salvar su lira debido a que probablemente
representa lo que él canta, es decir, la misma doctrina orfica, sino que, ademas, se
sacrifica a si mismo no sélo como alusion a una vida érfica, en donde no se puede matar
a ningun ser con vida, sino para resaltar de forma negativa el sacrificio sangrante que se

realizaba en la polis y que estas mujeres llevan a cabo con él.

Arbol. Continuacion

En esta vasija es interesante la posicién que ocupa uno de los arboles: entre Orfeo y la
mujer a la que ve de frente. Ademas, el hombre tracio que esta en un extremo, parece
agarrar con su mano derecha otro arbol igual. Debido a que seria dificil asegurar qué

tipo de arbol es, nos queda relacionarlo con el arbol que ya sefialamos representado en

42 M. Detienne, La escritura de Orfeo, p. 98.

43 Para mayor informacién sobre el significado de la muerte de Dioniso a manos de los Titanes, véase:
“Les chémins de la déviance: Orphisme, Dionysisme et Pythagorisme” por M. Detienne en Orfeo in
Magna Grecia, pp. 49-79.
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la pintura de Polignoto, que hace alusion al Hades, a través del bosque de Perséfone.
Asi que, dado que no es posible que la accién se realice en el Hades, porque el que
muere es Orfeo, no las mujeres, suponemos que la relacion entre él y este lugar estaba
presente en la mente de los alfareros y en la de los clientes que compraban las vasijas, 1o
cual apoyaria la idea de que este personaje fue desde muy temprano asociado al méas

alla.

VAsIJA 20
Presentamos una cratera atica de columnas datada entre los afios 500 y 450 a. C. que

actualmente se encuentra en Ferrara, en el Museo Nacional de Spina.
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Vasija 20. Imagen 2

Vemos, en la imagen 1, a Orfeo cayendo al suelo y a algunas mujeres que lo
atacan alrededor. A diferencia de la vasija anterior, en la que las mujeres estaban
peinadas, con el cabello recogido y una diadema, aqui las mujeres tienen el cabello
suelto, como si estuvieran furiosas en un ataque sin control o como si fueran parte del
cortejo dionisiaco o tiaso.

La vasija estd dafiada y no se pueden distinguir las armas con las que lo atacan,
pero parece que una de las mujeres, la que se encuentra detrds de Orfeo, esta a punto de
arrojarle una gran piedra* y la mujer que esta detras de ésta tiene en su mano una
especie de mazo o garrote. Orfeo sostiene la lira sobre su cabeza con la mano derecha.
En esta ocasion lo vemos también con botas y ahora se le afiade un gorro, que pareceria
mas bien tracio.

Del otro lado de la vasija, imagen 2, vemos a tres personajes, dos son hombres
gue miran al centro, el de la derecha esta envuelto en su himation y extiende la mano
derecha hacia el personaje del centro. EI hombre de la izquierda, al que también lo

cubre su himation, sostiene un baston. En medio de ellos, hay una mujer que mira hacia

44 Dado el tamafio de esta piedra, podemos pensar que esta mujer estd poseida por un poder
sobrehumano, el cual relacionamos con Dioniso, ya que, como sabemos, las bacantes realizaban acciones
inusuales.
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este Ultimo hombre. Ella tiene la cabeza cubierta y parece que por debajo de su himation

extiende su mano izquierda hacia el primer hombre.

¢Iniciaciéon?

Como podemos notar, la imagen 2 es muy parecida a las que se encontraban al reverso
de la representacion de Orfeo cantando entre tracios, las cuales analizamos como
momentos de una iniciacion. Asi que nos preguntamos si esta imagen pudiera tener el
mismo sentido, esto es, representar una parte de un rito o iniciacion, lo cual suponemos
debido a que esta escena comparte algunos elementos con las mencionadas, como son:
el hecho de que aparece una mujer en medio de dos hombres; que ella tiene la cabeza
cubierta, como las de las vasijas 7, 11 y 12; que debajo de su himation extiende un
brazo, como las de las vasijas 4, 6, 7, 9 y 11; que el hombre de la izquierda sostiene un
baston, como los de las vasijas 4, 6, 7, 9, 11y 12; y que el hombre de la derecha parece
estar diciéndole algo a la mujer, ya que tiene su brazo derecho extendido hacia ella,
como en la vasija 7.

Si es que los alfareros quisieron plasmar la misma escena que las que ya
mencionamos, significaria que las historias de Orfeo que se representaron en vasijas,
esto es, cantando y siendo atacado por mujeres, estaban estrechamente relacionadas no
solo con el movimiento 6rfico sino especificamente con algdn ritual, el cual quiza era
escondido a través de las imagenes de las aventuras de este héroe. Asi, representando de
un lado una historia conocida de algun héroe, en este caso, Orfeo, la imagen del otro

lado podria pasar inadvertida para los no iniciados en el movimiento mistérico.
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VASIJA 21
La siguiente vasija con la representacion de Orfeo atacado por mujeres es una cratera de
caliz atica que ha sido datada en el 460 a. C. y que actualmente se encuentra en Basilea.

Sélo se conserva un fragmento.

Vasija 21
Orfeo coronado de laurel, levanta la lira con la mano derecha por encima de su
cabeza, parece que esta a punto de caer al suelo (como en las demas representaciones de
esta imagen) ya que es atacado por la izquierda por una mujer que tiene una banda en la
cabeza. En el paisaje vemos un ave, en medio de los personajes, y un arbol a la derecha,

detras de Orfeo.

Aguila / Zeus
En pocas representaciones de Orfeo aparecen animales> y, cuando aparecen, se
relacionan con el poder especial del canto de este personaje quien, como vimos en el

andlisis de la vasija 1, no solo atraia a los hombres sino también a los animales, por ello,

45 Por ejemplo, en nuestras vasijas 1 y 2, asi como en otras que no referimos en esta investigacion puesto
que consideramos que no aportaban ninglin elemento nuevo a nuestro estudio.
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aqui, en una escena en que Orfeo es atacado, nos llama la atencion el ave. EI LIMC
especifica que es un aguila. Si aceptamos esto, podriamos relacionar esta escena con
Zeus, ya que el aguila es el animal caracteristico de este dios. Sin embargo,
especificamente en la historia de Orfeo atacado, no aparece Zeus, por lo que
relacionamos a este dios con el orfismo en general en donde si tiene un papel
importante.

Tenemos varias versiones de un Himno a Zeus, una, quiza la primera, aparece en
el Papiro de Derveni (fr. 14), otra aparece en el tratado pseudoaristotélico De Mundo, y
otra mas en las Rapsodias (Eusebio, Praeparatio Evangelica). En ellas se reconoce a Zeus
como el primero, el creador y el fundamento de todo el universo, por lo que se puede
deducir que Zeus era considerado el dios primordial en el orfismo. Ciertamente se podria
argumentar que este dios también era, en el pantedn olimpico, el mas importante, por lo
que no tendria que ser una caracteristica Gnica del orfismo. Sin embargo, el Zeus
olimpico no es concebido como un ‘creador’. Al respecto, Guthrie explica: “la
concepcion que, a nuestro parecer, mas derecho tiene a ser llamada una idea 6rfica es la
de un creador. El supremo regidor del universo tiene que ser a la vez su creador, un ser
que en su modo de operar se parece mas al Dios del Génesis que a los dioses de
Hesiodo.”46

Pensamos que hubiera sido muy dificil, en una sociedad tan religiosa como la
griega, introducir dioses totalmente nuevos, asi que lo que los drficos cambiaron fue la
concepcién del hombre y su relacion con la divinidad a través de distintos modos de
actuar de los mismos dioses, es decir, se les atribuyd nuevas funciones e historias a los
mismos dioses. Por lo tanto, esta ave si puede aludir al Zeus 6érfico, al supremo creador

gue esta presente en todo momento (incluso cuando matan a Orfeo).

46 W. K. C. Guthrie, Orfeo y la religion griega..., p. 108.
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VASIJA 22
La siguiente vasija es una cratera atica en forma de campana, atribuida al pintor de Curti.
Ha sido datada entre los afios 440 y 430 a. C. Actualmente se encuentra en el Museo de

Arte de la Universidad de Harvard.

Vasija 22. Imagen 2
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De un lado, imagen 1, esta representada la escena que se repite varias veces en
las vasijas: Orfeo en el suelo, herido por una lanza que tiene clavada en el pecho, la cual
es sostenida por la mujer que esta enfrente de él. Este lleva s6lo un himation plegado
que pasa por su nuca, cae por su hombro izquierdo, da una vuelta a su brazo y cae al
suelo, por lo que no le cubre ninguna parte de su cuerpo, ya que lo Unico que le
preocupa es salvar su lira, la cual eleva con su mano derecha hacia atras, mientras que
otra mujer intenta quitarsela con su mano izquierda ya que en la derecha sostiene una
hoz y se dispone a atacarlo. Las dos mujeres estan vestidas igual, esto es, ‘a la manera
griega’, con un quiton y la de la izquierda, ademas, con un himation. Ambas llevan una
diadema que sostiene su cabello.

En el tema de Orfeo asesinado, hemos visto dos opciones para los lados opuestos
a los que aparece este personaje: que la vasija entera sea cubierta por imagenes de
mujeres que atacan a Orfeo o que de un lado esté la imagen del asesinato y del otro
lado, segiin hemos propuesto, una escena que pudiera relacionarse con las iniciaciones o
con algun rito orfico. Esta vasija nos presenta una escena distinta, ya que del otro lado,
imagen 2, vemos a Dioniso coronado de hiedra, con su caracteristica barba y cabellera,
que sostiene su tirso con la mano derecha y con la izquierda un cantaro, vasija distintiva
del dios (esta copa es del mismo tipo que la que sostenia la mujer sacerdotisa en la
vasija 16). Este dios esta viendo a una mujer que se aproxima en reverencia, segin su
leve inclinacion hacia adelante y parece que baila, segun la postura de sus pies. Ella
lleva puesta una corona de la que le salen una especie de cuernos y sostiene con su
mano izquierda un tambor circular que toca con la derecha. La explicacion que
ofrecemos para estos cuernos es su posible relacién con el macho cabrio, el cual era un

animal que caracterizaba a Dioniso. Asi que aqui puede ser signo de que ella es una
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seguidora de éste (papel que en otras representaciones juega el tirso o la corona de
hiedra).

Detras de Dioniso vemos a un satiro también coronado de hiedra tocando la
flauta doble. Esta sentado en una especie de piedra, cruza su pierna derecha por encima
de la izquierda y, ya que esta totalmente desnudo, podemos ver parte de sus genitales.
Es como si este satiro estuviera sustituyendo a Orfeo en su papel de masico.

Probablemente esta escena sea, de nuevo, la representacion de un ritual, en este
caso, dionisiaco. Ya hemos hablado de la relacion que hay entre Orfeo y el orfismo y
Dioniso y el dionisismo, asi que s6lo nos queda colocar esta vasija como una prueba
méas de que la representacion de la escena del asesinato de Orfeo tenia que ver

completamente con ambos misterios: el orfismo y el dionisismo.

Diferencias rituales entre el orfismo y el dionisismo

Debido a que se pudiera pensar que todas las escenas que hemos analizado con algunos
elementos rituales son mas bien dionisiacas, nos parece importante remarcar que si bien
Dioniso fue el dios mas importante en la concepcion orfica, no obstante los ritos y las
concepciones dionisiacos, mas conocidos que los orficos, eran distintos.

Los ritos de Dioniso han llegado a nosotros en buena medida gracias a las
Bacantes de Euripides (vv. 664 y ss.), en donde un mensajero le describe al rey Penteo
que las bacantes realizan acciones portentosas y milagros, como que se cubrian con
moteadas pieles cefiidas con serpientes que les lamian la mejilla; o que amamantaban a
cabras monteses 0 lobeznos salvajes; o que hacian emanar agua de las rocas o vino del
suelo, todo esto gracias a Dioniso. En esta descripcion se menciona cémo lucian
fisicamente las bacantes, lo cual podemos ver en la sacerdotisa de la vasija 16, imagen

1, en el mismo Dioniso, en la vasija 18 y, tal vez, en las mujeres de la vasija 20 que
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atacan a Orfeo. ElI mensajero también nos da cuenta de lo que las caracterizaba: el tirso
y la corona de hiedra. Los pastores (entre los que se encontraba el mensajero que narra
la historia) pretendian cazar a Agave, madre del rey, para entregarsela a éste, pero
fueron descubiertos. Ellos lograron huir, sin embargo las bacantes destazaron al ganado
que ellos traian y posteriormente se dirigieron a las ciudades y robaron nifios, y aunque
no se especifica si también los mataban, lo suponemos. Ademas, aunque ellas eran
atacadas por los habitantes de la ciudad, no eran heridas. Después de esto, ellas
regresaron a las montafias para lavarse. EI mensajero concluye su relato asi:

1OV daipov’ odv Tove, dotig £6T), @ déomorta,

d&xov mOAEL THS™ @G TA T dAA" EOTiV péyag

KOKETVO @aotlv abTov, OC EYD KAV,

TNV Tavciivmov dunelov dovval BpoTolc.

olvov 0¢ UNkéT Ovtog obk €otiv Koumpig

03" GALO TEPTVOV 0DLOEV AVOpOTOLS ETL.

(769-774)

A esta divinidad, pues, sea quien sea, oh sefior, recibelo en esta ciudad, porque por

muchas razones es grande, y dicen de él, segin he oido, que dio a los mortales la vifia

consoladora. Y si desaparece el vino, no hay amor ni ningun otro goce de los humanos.
(Trad.: A. Tovar)

Usando esta narracion, los ritos dionisiacos han sido analizados y, a veces,
criticados. En cambio, no tenemos ninguna obra que hable de los ritos érficos como
tales, por lo que hemos intentado su reconstruccion a través no solo de fragmentos de
textos, sino de vasijas y otros testimonios arqueoldgicos, gracias a los cuales podemos
afirmar que sus ritos eran distintos. Para empezar, como Yya mencionamos
anteriormente, los orficos no comian carne, por lo que, mucho menos, destazarian
animales. No parece, por otro lado, que los seguidores de Orfeo tuvieran un impacto
negativo en la sociedad, a excepcion de las criticas, por ejemplo las de Platon en el
sentido de que eran unos magos charlatanes. Y, por ultimo, tampoco parece que estos
seguidores tuvieran algun poder extrafio como para no salir heridos de algun ataque con
armas (como las bacantes que describe Euripides). Parece que lo que los sacerdotes

orficos ofrecian era Unicamente purificaciones e iniciaciones, pero no habia una
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comunidad reunida (como las bacantes) que viviera aparte. El orfismo, entonces, era
mas bien una forma de ver la vida y la muerte, es decir, era un movimiento mas
espiritual e individual que el dionisismo, por lo que sus ritos eran mas particulares vy,

por tanto, privados, razon por la cual han llegado a nosotros menos testimonios de ellos.
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3. CABEZA DE ORFEO
El siguiente tema que fue representado en las vasijas aticas es la cabeza de Orfeo dando
oraculos, esto es, después de que fue desmembrado por las mujeres que acabamos de
ver, las cuales arrojaron su cabeza al rio. EI elemento de los textos y la escritura en el
orfismo es muy importante no sélo para comprender su funcionamiento, sino para
definir otro elemento que lo separ6 de la polis griega en general. Sin embargo, ese tema
lo trataremos detalladamente mas adelante, por el momento s6lo mencionamos que lo
que dicta Orfeo puede ser lo mismo que cantaba en las vasijas donde aparecia rodeado
por los tracios, esto es: la cosmogonia, la teogonia, los himnos o los preceptos oOrficos.
Ademés, el hecho de que en el Atica se representara este tema es una muestra mas de
que las vasijas con la figura de Orfeo si tenian relacion con el orfismo.

El LIMC refiere dos vasijas aticas que muestran una mujer que sostiene con la
mano izquierda la cabeza de Orfeo y con la derecha un pufial, es decir, el momento en
que le arranca la cabeza,*” pero dado que estas vasijas estan en muy mal estado, no es

posible distinguir las figuras, asi que sélo las mencionamos pero no las reproducimos.

VASIJA 23
La primera imagen que analizaremos con este tema es de una hidria atica que se
encuentra en el Museo de Otago, procedente de Dunedin y que ha sido datada en el 420

a. C.

47exicon Iconographicum Mythologiae Classicae (LIMC), t. VII 1-2, s.v.: “Orphée”, fig. 66 y 67.
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Vasija 23

Vemos a Apolo, o un efebo de Apolo, en el centro de la escena de pie. Este
sostiene con la mano izquierda una lira y con la derecha su rama de laurel que sefala la
cabeza de Orfeo. Esta se encuentra en el piso, parece que ha llegado a través de la
corriente, y se eleva al cielo abriendo los labios, en el gesto oracular. Atrds de Apoloy
de la cabeza de Orfeo vemos a dos Musas, la de la izquierda puede ser Caliope, su
madre, quien se encuentra en un estado de afliccion, esto es, envuelta en su himation

viendo hacia abajo (quiza por la muerte de su hijo).

Momento preciso
Aunque parece que Orfeo esta dictando oraculos, nadie escribe lo que dice, asi que
quiza podemos hablar del momento preciso en que la cabeza es encontrada, por lo que
nadie ha llegado aun que se dé a la tarea de escribir.

Por otro lado, podemos también pensar en el momento en que Apolo le otorga el

don profético a Orfeo, don que hasta ese momento habia estado dominado por aquel
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dios, a través, por ejemplo, del oraculo de Delfos, es decir, la figura de Orfeo pasa de
ser un sacerdote a un profeta oracular, por lo que este momento tendria gran

importancia en el orfismo.

VASIJA 24
La siguiente vasija es una hidria atica de Basilea que se encuentra en el Antikenmuseum

y que ha sido datada entre 440 y 430 a. C.

Un hombre con barba, coronado, desnudo y con su himation colgando de su
hombro derecho, dirige su brazo izquierdo a la cabeza de Orfeo que se encuentra en una
cavidad rocosa. Su pie estd apoyado en una roca que sobresale y sostiene con la mano
derecha, dos objetos largos y delgados, parecidos a unos bastones, con los que parece
apoyarse. Esta rodeado de mujeres que tienen instrumentos musicales. La mujer a la
izquierda de la cabeza, que sostiene una lira parece ser Caliope, la madre de Orfeo,
encima de ella estan inscritas las palabras: xkaidg, kaAn (hermoso, hermosa). La

cabeza ha llegado, suponemos que a través del rio, cantando, acerca de esto Olmos
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especifica: “La cabeza de Orfeo, transfigurada, es sobremanera hermosa y de un tamafio
superior al humano.”48

Por otro lado, segun este mismo autor, lo que sostiene el varon son largas cintas y
no dos bastones o lanzas como propuso Fritz Graf. Explica que son cabrestantes para
izar la cabeza o, mejor, para depositarla en la oquedad oracular, el lugar consagrado y
afiade: “Las cintas mantendran un sentido simbdlico; son el vinculo que transmite el
poder profético del canto a su descubridor. El varon ha de ser el poeta lirico Terpandro
de Mitilene, que recibe en Lesbos la inspiracion de la cabeza viva de Orfeo.”#° Esto
apoyaria el hecho de que es el momento en que Orfeo pasa de ser un sacerdote a un

profeta.

VASIJA 25
La siguiente vasija es una kylix atica que procede de Napoles, en el Sur de Italia. Se
encuentra en el Fitzwilliam Museum de Cambridge y ha sido datada alrededor del afio

410 a. C. De la parte de atras contamos Unicamente con un dibujo:

Vasija 25. Image

48 R. Olmos, “Las imagenes de un Orfeo fugitivo y ubicuo”, p. 13.
49 Idem.
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Vasija 25. Imagen 2

De un lado, imagen 1, un efebo sentado en una roca con sandalias y pétaso,
inscribe en un diptico con un punzén o stylus (6TOLoG) las palabras inspiradas por la
cabeza oracular de Orfeo esto es, el joven toma nota de la escritura orfica. Apolo esta a
la derecha de la cabeza, que se encuentra en el suelo, y sostiene la rama de laurel con su
mano izquierda mientras con la derecha parece que ordena y propicia la transmision del
oraculo.

En la otra cara, imagen 2, vemos a dos mujeres, la de la derecha sostiene una lira
con su mano derecha y la de la izquierda una banda con ambas manos. Tal vez estas dos
mujeres son las Musas que aparecen en las vasijas anteriores en el momento del

descubrimiento de la cabeza de Orfeo.

Joven que escribe

Después de que la cabeza llega por las corrientes y es depositada, quiza por Apolo, en el
lugar adecuado, empieza a dictarle a un joven. Este joven que anota lo que la cabeza de
Orfeo le dicta no es un joven cualquiera sino que seguramente, dado todo lo que hemos

analizado, es un iniciado para el que la escritura tiene un sentido o significado especial y
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esencial. Adolf Furtwéngler propuso en 1900 la identificacion con Museo del joven que
escribe y que se inicia.50
Asi que se puede decir que el joven iniciado esta poniendo por escrito las

palabras de Orfeo, lo cual daria a los textos llamados orficos la suficiente validez ya que
procederian directamente de su sacerdote o profeta. Tal vez Orfeo mismo no los
escribio, pero si se pensaba que eran sus palabras. De acuerdo con esta imagen, explica
Bernabé, cada uno de los poetas posteriores no seria mas que un médium de la voz
inspiradora de Orfeo.5! Euripides, en el Alcestis, menciona estas tablillas dictadas por
Orfeo:

{Xo0.} Ey® xoi 610 povoag

Kol petdpotog Mi&a, Kol

nieloTOV OYALEVOG AOY®V

Kpelocov obdev ~Avaykog

nupov 0LOE TL PAPULAKOV

Opniocalc &v caviotly, Tag

"Opoeia Katéypayev

TNPYE...

(vv. 962-972)

{Coro} Yo, por medio de las Musas, llegué a las alturas celestiales, y, después de
aferrarme a innumerables doctrinas, nada hallé mas poderoso que la Necesidad. Contra
ella no hay remedio alguno en las tablillas tracias en las que se encuentra incisa la
palabra de Orfeo...

(Trad.: A. Medina Gonzalez)

Por lo tanto, podemos comprender que el proceso de escritura de este joven que
pone por escrito lo que Orfeo le esta dictando es sumamente importante para los 6rficos,
ya que se podria considerar que es el origen de sus textos. Mas adelante hablaremos con

mas detalle acerca del papel que la escritura tuvo en el orfismo.

Banda
En la imagen 2, una Musa sostiene una banda que veremos en varias imagenes y

analizaremos mas adelante. Aunque aqui puede referir a la inspiracion poética, como las

50 Citado en R. Olmos, “Las iméagenes de un Orfeo fugitivo y ubicuo”, pp. 13-14.
ST A. Bernabé, Hieros logos...., p. 12.
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que sostiene el hombre de la vasija anterior, no queda fuera la posibilidad de que
también pueda referir a los misterios, los cuales estdn tomando forma del otro lado de la

vasija, gracias a la escritura dictada por Orfeo.
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VI. 3. CERAMICA APULIA
(FIGURAS ROJAS)
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1. ORFEO ENTRE TRACIOS
El tema de Orfeo cantando Unicamente para hombres tracios se representd muy poco en las
vasijas de produccién apulia, lo cual nos muestra que, como tal, no tuvo el éxito que vio en

el Atica. Presentaremos, entonces, las dos Unicas que pudimos encontrar con esta imagen.

VASIIA 26
Enrique Panyagua! refiere el dibujo de una créatera que ha sido datada en el siglo IV a. C. y

que actualmente se encuentra en Atenas, en el Museo Nacional.

Vasija 26

Este autor dice que el musico puede ser tanto Orfeo como Tamiris,2 la decision

depende de si los personajes que le escuchan son hombres tracios 0 amazonas. Aunque es

I E. Panyagua, Enrique, “Catilogo de representaciones de Orfeo en el arte antiguo” parte I, fig. 67.

2 Téamiris tocaba la lira admirablemente, pues habia sido alumno de Lino. Sin embargo, dado que pretendi6
vencer a las Musas en el canto, éstas, enojadas, lo cegaron, enmudecieron e hicieron perder la memoria.
Desesperado, Tamiris arrojo la lira a un rio del Peloponeso (cf. C. Falcon Martinez et al, Diccionario de la
mitologia clasica).
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enorme el parecido que tiene esta imagen con el esquema iconografico de las vasijas en
donde veiamos a Orfeo tocar para un auditorio tracio, parece que los personajes que le
escuchan son mas bien las amazonas por lo que el cantor, entonces, seria Tamiris, no Orfeo.
Esta conclusion contradiria parcialmente la conclusion de Panyagua quien, en su catalogo,

Unicamente insinda (escribe ‘Orfeo’ entre signos de interrogacion) que es este Gltimo.

VASIIA 27
La segunda vasija es una cratera de volutas que se encuentra en el Museo Nacional de

Népoles, datada en la segunda mitad del siglo IV a. C.

176



Vasija 27. Imagen 2

Vemos, en la imagen 1, a Orfeo en medio de la escena tocando la lira. Su posicion
es practicamente la misma que la que veiamos en las vasijas aticas, esto es, sentado de
perfil hacia la derecha, quiza sobre una roca, tocando la lira. Ademas, cruza el pie derecho
delante del izquierdo. Lo que cambia en esta imagen es su vestimenta, ya que es igual que
la de los tracios, incluso lleva también el gorro que en vasijas aticas identificaba al
auditorio tracio que escuchaba a Orfeo.

Debajo de donde esta sentado Orfeo vemos un gamo como el que vimos en la vasija
16 y veremos méas adelante en una escena en donde unas mujeres atacan a Orfeo.
Recordemos que en el andlisis de la vasija mencionada, propusimos que este gamo tiene
una relacién directa con la religién dionisiaca, ya que su piel identifica a las sacerdotisas de
Dioniso. Debido a que este dios es relevante en el orfismo, en esta imagen el gamo también

pudiera relacionarse con el movimiento o6rfico, haciendo alusion al dios.
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Seguimos con la descripcion de la imagen. Enfrente de Orfeo vemos a dos hombres
tracios. El de adelante se acerca a éste con la mano derecha flexionada hacia si mismo
mientras sostiene con la otra mano dos lanzas; el otro, detras, parece que se quiere retirar,
ya que su pie derecho apunta hacia adelante y el izquierdo hacia fuera de la escena, como si
algo lo hubiera detenido en su ida. Como vemos en la imagen 2, este ultimo personaje
sostiene en su mano izquierda un caracol, del cual hablaremos més adelante. Detras de
Orfeo vemos a dos mujeres. La primera, que estd mas cerca de é€l, flexiona su mano
izquierda hacia si misma (como el tracio de enfrente) y la segunda, detras, parece decirle
algo a ésta, ya que se acerca a su oido derecho como si fuera a murmurarle algo que no
debe ser escuchado por los demas.

Margot Schmidt3 dice que la escena que esta en la parte de atras de esta vasija es
dionisiaca, sin embargo no la reproduce en su texto, por lo que no la podemos analizar. Ella
dice que este hecho no debe relacionar al orfismo con el dionisismo, ya que Dioniso y su
cortejo eran los personajes predilectos de los ceramistas. Sin embargo, como se ha
mostrado a lo largo de este trabajo, a nosotros nos parece que las dos escenas si tendrian

relacion.

El papel de las mujeres

Como vemos, en esta vasija apulia las mujeres forman parte del auditorio que escucha a
Orfeo, ya que no parece que quieran atacarlo. Esto nos muestra que la concepcion de la
mujer en Magna Grecia era distinta que en Atica ya que, aunque vimos en las vasijas aticas
que éstas si eran parte de las iniciaciones, es decir, que si podian pertenecer al orfismo,

nunca las habiamos visto formando parte del auditorio que escucha a Orfeo, es decir, tal

3 “Orfeo e orfismo nella pittura vascolare italiota” en Orfismo in Magna Grecia, p. 109.
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vez en el Atica las mujeres que asistian a las iniciaciones no eran bien vistas, por tanto los
ceramistas no las representaron en la imagen en donde se les podia relacionar directamente
con Orfeo, pero si en las que s6lo comprenderian los iniciados, como ellas. Esta explicacion
nos habla de un pensamiento especifico entre los alfareros aticos, quienes tenian que seguir
las necesidades y pedidos de la sociedad a la cual pertenecian, asi que si ésta veia con
malos ojos la relacién de la mujer con el orfismo, entonces ellos no las plasmaban con
Orfeo. En cambio, los alfareros de Magna Grecia sabian que en su sociedad no se veia mal
a las mujeres seguidoras de Orfeo por lo que, sin ningun problema, las representaron con él.

Esta imagen tiene algunos elementos que encontraremos en las siguientes vasijas
apulias, los cuales analizaremos posteriormente. Por el momento, lo Gnico que remarcamos
es que el esquema éatico de Orfeo entre los hombres tracios que escuchan su canto ha
cambiado, lo cual no es raro si pensamos que esta vasija fue fabricada casi un siglo
después, es decir, las influencias e incluso las concepciones en el orfismo ya no son las

mismas.
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2. ORFEO ATACADO POR MUJERES

En este tema también hay diferencias en el tratamiento entre las vasijas apulias y las aticas.
Esto lo notamos particularmente en el hecho de que parece que las figuras vuelan, ademas,
las vestimentas reflejan una influencia oriental. Dado que no contamos con muchas

imagenes con este tema, referimos todas las que pudimos encontrar.

VASIJA 28
La primera que presentaremos fue datada a principios del siglo 1V a. C., se trata de una
cratera de caliz que actualmente se encuentra en Amsterdam. Esta dafiada y contamos

Unicamente con un fragmento.

Vasija 28
Las figuras que distinguimos estan vestidas a la manera oriental, unas con botas y

otras sin ellas. Una de ellas, la méas completa, en el centro, sostiene un cuchillo en la mano

derecha. No habiamos visto este tipo de arma en las representaciones aticas del asesinato de
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Orfeo, lo cual nos muestra un cambio en el contexto ya que, quiza, las armas que se
representaron en las vasijas aticas ya no eran comunes aqui. Vemos también una lira, en la
parte derecha del fragmento, que es sostenida por una mano, suponemos que es Orfeo que
huye de sus atacantes. Ademas vemos muchas ramas en toda la escena y un gamo en medio

de ella.

Gamo o venado

Nos parece relevante el gamo que vemos en el paisaje al lado de varias ramas, el cual ya
habia aparecido en vasijas anteriores (16 y 27). El hecho de que aparezca un gamo en la
iniciacién y también aparezca en una escena en que estan matando a Orfeo no nos parece
casual ya que, si bien en esta vasija pudiera ser un simbolo del bosque o de un ambiente
salvaje,* junto con los arboles, no creemos que un gamo pudiera estar en medio de una
matanza tan cruel como la de Orfeo (dado que todas las figuras son volatiles, no sabemos si
el ciervo esta huyendo). Ademas, en la vasija 16, el ciervo esta en relacion directa con la
sacerdotisa ya que ella porta una piel como la de éste. Por lo tanto, podemos pensar que
esta imagen de Orfeo atacado por unas mujeres esta relacionada con Dioniso y, por

consiguiente, con el orfismo.

VASIJA 29

La siguiente vasija fue datada a principios del siglo 1V, se trata de un skyphos. Solo llego

hasta nosotros un fragmento que actualmente se encuentra en la Universidad de Heidelberg.

4 Como asegura C. Bron en “Porteurs de Thyrse ou bacchants”.
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Vasua 29

En este fragmento s6lo vemos a Orfeo que sostiene su lira con la mano izquierda
intentando defenderla de alguien que la sostiene por el otro extremo. Unicamente se ve la
mano de este Gltimo personaje y la de otro mas, debajo. En el paisaje hay una planta, la
cual, quiz4, podriamos seguir relacionando (como en las demaés vasijas en donde aparecen
arboles) con el sauce que representd Polignoto en su mural, el cual aludia al bosque de

Perséfone.

VASIJA 30

La siguiente imagen es de una cratera de caliz de principios del siglo IV a. C. que

actualmente se encuentra en el Museo Nacional de Tarento.

182



Vasija 30. Imagen 2

En esta vasija apulia, Orfeo estd vestido a la manera oriental y parte de su
vestimenta es moteada, como la piel del gamo que veiamos en la vasija 28 y que recuerda a

la sacerdotisa de la vasija 16 y, por tanto, a las iniciaciones. Orfeo se defiende de las
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mujeres que lo atacan con una piedra que eleva con su mano derecha, mientras con la
izquierda sostiene su lira, ya no por encima de su cabeza, sino detras de él, como si
intentara ocultarla. Alrededor de éste podemos ver a cinco mujeres que lo atacan con lanzas
y cuchillos.

Aqui notamos que el tratamiento de la escena del asesinato de Orfeo es diferente al
tratamiento atico, ya que éste no esté en el suelo defendiéndose o defendiendo lo Gltimo que
le queda, su lira (como en las representaciones aticas). Aqui estd apoyado en su rodilla
derecha en una especie de monticulo hecho de piedras (del cual vemos Unicamente el
contorno), éste nos recuerda la piedra en la que los aticos representaron a Orfeo tocando la
lira. Esto nos muestra que tal vez para los ceramistas de Magna Grecia éste no habia sido
derrotado por las mujeres tan facilmente, ya que sigue de pie. Esta escena volatil podria
considerarse el preambulo de las que representan a Orfeo en el Hades, en donde veremos
varios planos diferenciados, incluso con distintas escenas.

Estas tres vasijas (28, 29 y 30) y una méas mencionada por el LIMC, son las Unicas
que han llegado hasta nosotros con el tema de Orfeo atacado por unas mujeres. A diferencia
de lo que pas6 en Atica, donde se representd muchas veces casi con el mismo esquema
iconografico. Esto nos muestra que quizad en Magna Grecia se empez0 a representar esta
escena Unicamente por influencia atica, pero que no era la favorita de los alfareros apulios
y, por lo tanto, tampoco de la sociedad en general, la cual, como veremos, tenia preferencia

por las imagenes que representaban el mas alla.
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3. ORFEO TOCANDO LA LIRA (NO UNICAMENTE PARA LOS TRACIOS)
Aunque ya presentamos una vasija apulia con el tema de Orfeo entre tracios, ahora
analizaremos otro tipo que parece mas caracteristico de Magna Grecia.

Como vimos, el tema de Orfeo tocando la lira para un auditorio tracio fue muy
representado en Atica, sin embargo las vasijas apulias que ahora analizaremos introducen
nuevos elementos que hacen que el tema central (aparte de Orfeo) ya no sean los tracios,

sino otros temas mas que, segun nuestro andlisis, tienen relacion con los misterios.

VAsIJA 31
La primera vasija es una cratera de caliz que ha sido datada alrededor del afio 340 a. C. y

gue actualmente se encuentra en Basilea, Suiza, en el Antikenmuseum.
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Aunque todavia Orfeo toca la lira y hay un tracio detras de él, como en las vasijas
aticas, hay elementos nuevos. Orfeo esta sentado de perfil hacia la derecha, con vestidos
orientales, esto es quiton largo y gorro frigio. Enfrente de él, hay un hombre desnudo que
sostiene unas lanzas con su mano izquierda y que con la derecha echa incienso a un
thymiaterion (Bupiatr)prov: incensario) que se encuentra entre Orfeo y él. Este personaje
desnudo, esta recargado en una especie de fuente, en un louterion (Aovtr)ptov: bafiera).

Como mencionamos, atras de Orfeo hay un hombre tracio que sostiene una lanza
con su mano derecha mientras que su escudo esta en el suelo, recargado en el banco en que
estd sentado Orfeo. La actitud de este tracio, a diferencia de los tracios que aparecian en las
vasijas aticas, parece mas relajada, ya que su pie derecho toca el suelo Unicamente con la
punta y, ademas, con su mano izquierda levanta un poco su quitén, ambos gestos pueden
significar un movimiento de baile. En cambio, en las vasijas aticas, los tracios que
escuchaban a Orfeo parecian totalmente hipnotizados y no realizaban ningin movimiento.

En un segundo plano, superior, hay dos personajes, Eros y Afrodita. EI primero del
lado derecho, alado, esta volando y sostiene una banda larga con ambas manos, como si la
fuera a depositar en algin lado. Este personaje se dirige a Afrodita, quien tiene su cuerpo
girado hacia la izquierda pero ve hacia la derecha, hacia Eros. Ella sostiene en su mano
izquierda una charola o fiale en donde lleva unas espigas de trigo y en su derecha un gran
abanico tipo oriental.

Entre Eros y Afrodita, colgada del techo, hay otra banda como la que sostiene el
primero. También flotando del lado superior derecho y en una franja en la parte inferior de

la vasija vemos pifias de pino, simbolos de Dioniso. Finalmente, en el extremo superior
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izquierdo hay una especie de cadena flotando que forma un mofio, del centro de ésta parece

que cuelga un cencerro y del extremo de la derecha quiza un craneo de algin animal.

Thymiaterion

En las vasijas aticas no aparecian estos objetos que fueron muy representados en las
apulias. El thymiaterion es un quemador de perfumes utilizado especialmente para
ofrecérselos a los dioses.> Herodoto (1VV.162.7-10) menciona un incensario como elemento
importante del santuario de Delfos. Tucidides (V1.46.3.4-8) también habla de incensarios
pero del santuario de Afrodita en Erice. Asimismo, vemos estos objetos en vasijas no

orficas, como por ejemplo en el siguiente dinos (Vasija 32):

Vasija 32

Tenemos aqui un contexto dionisiaco, donde el dios con cuernos de cabrero en la
cabeza esté sentado en el centro, sosteniendo su cetro con la mano izquierda. A la derecha,
vemos un thymiaterion en donde una mujer, que sostiene una fiale con su mano izquierda y
que tiene una piel de pantera colgando de este brazo, echa incienso. Aunque en este caso el

personaje central es Dioniso, no Orfeo, de igual manera nos remite a un contexto ritual e,

5 En latin se conocia como turibulum.
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incluso, mistérico. Por lo tanto, podemos sostener que, en efecto, el thymiaterion era usado
en ceremonias rituales. En la siguiente cratera es todavia mas claro que se trata de un

contexto ritual (vasija 33):

Vasija 33

Vemos a Dioniso sentado con el torso desnudo, sosteniendo con su brazo izquierdo
el tirso y con la mano derecha una fiale. Esta entre una mujer, a la izquierda, que toca la
flauta doble, y un sileno, a la derecha, que sostiene un cuerno para beber en la mano
derecha, el cual parece extender hacia Dioniso y una situlaé en la izquierda. Entre la mujer
y el dios hay un thymiaterion, del cual parece que sale humo, y a la derecha hay una banda
flotando, doblada a la mitad. Del otro lado, entre el dios y el sileno, un anfora y un gran
tazon estdn en el suelo. Encima de esta escena vemos a Eros sentado, sosteniendo un
pandero con su mano derecha y encima del sileno una banda mas. Todos estos elementos,

como explicaremos, pertenecen al ambito de los misterios.

6 La palabra es una formacion propiamente latina. El griego tenia distintas palabras para designar ese objeto,
como: QAVTAELOV, YODAOG, kddoc. La arqueologia ha designado el término situla para nombrarlo (cf.
Dictionnaire des antiquités, s.v.: “Situla”).
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Por lo tanto, podemos afirmar que el thymiaterion, en la vasija que estamos
analizando (la 31) tiene una funcion purificatoria, como lo tenia en otros misterios, como en

los dionisiacos.

Louterion
En la vasija que estamos analizando (la 31), ademas del thymiaterion, aparece un louterion
en el cual se recarga el hombre desnudo. Se llamaba asi a los vasos grandes, generalmente
montados sobre un pie alto, que se utilizaban para las abluciones en los bafios y en las
palestras griegas. Asi que pensamos que el papel de esta fuente en la vasija puede ser
también purificatorio, sin embargo podria asimismo referir a la fuente que se menciona en
las laminillas doradas, la cual indica dos vias posibles en el camino que el alma de la
persona fallecida debe seguir para encontrar la felicidad 6rfica prometida. Por ejemplo, una
laminilla descubierta en Hiponio, dice:

Mvapooivag 10de Epyov. Emel dy pEAANIOL Boveiohat

€15 " A1da0 d6povg ebnpeag: €0t T EML deEla KpNva,

map &~ abTAV EGTOKLO AEVKO KLTAPLEGOG:

Evla KatepyOpeval yoyol vekbmv YyoyxovTaL.

TOOTOG TOG Kpdvag unde oyedov Evyvhev EAONIC

npocbev 8¢ gbpnoelg 10 Mvapoohvag amo AUvog...

(L1, wv.1-6)

Esto es obra de Mnemosine. Cuando esté en trance de morirse

hacia la bien construida morada de Hades, hay a la diestra una fuente

y cerca de ella, erguido, un albo ciprés.

Alli, al bajar, las animas de los muertos se refrescan.

iA esa fuente no te allegues de cerca ni un poco!

Pero mas adelante hallaras, de la laguna de Mnemosine...
(Trad.: A. Bernabé)

La fuente ‘correcta’ esta después de la que se debe evitar, asi también se describe en
la laminilla de Farsalo. No obstante, una tablilla descubierta en Petelia dice que esta del
otro lado:

Evprio{cleig & Ald0o d0pmV ET GploTtepa KpMvny,
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nop & abTIL AELVKNV EGTNKULOY KLTEPIOGOV:
TOOTNG TG KPNVNG UNOE OYedOV EUTELIOELOG.
ebpnoelg 8 Etépav, ThHg Mvnuocvvng amo AUvng...
(L3, w.1-4)

Hallaras, a la izquierda de la mansién de Hades, una fuente,

y junto a ella, un albo ciprés erguido.

iA esa fuente no deberias aproximarte ni un poco!

Pero hallaras al otro lado, de la laguna de Mnemosine,...

(Trad.: A. Bernabé)

Por el momento no nos interesa especialmente la ubicacion de esta fuente, sino su
importancia en el pensamiento 6rfico, ya que el alma debe de beber el agua de la laguna de
Mnemosine, esto es, de la Memoria, para recordar que ya ha sido iniciado y ha seguido los
preceptos requeridos para poder disfrutar de la vida 6rfica prometida.

Aunque es dificil asegurar que en la vasija que ahora analizamos esta fuente refiera
precisamente a la de Mnemosine, nos parece que si puede referirse a una utilizada en las
iniciaciones, las cuales, recordemos, eran un ensayo del camino que el alma debia seguir
cuando muriera, por lo que no seria descabellado pensar que hubiera habido, como parte del
escenario, una fuente.

Asi que no parece haber duda que la escena de la vasija que estamos analizando
represente una iniciacion, de hecho Walter Burkert dice: “las jofainas de agua y soportes
para incienso constituyen una extrafia presencia entre barbaros. No se puede hablar mas que

de una ‘purificacion orfica’.””’

Fiale
En un inicio, este recipiente o charola aparece como consagrado a usos religiosos, de

hecho, es el vaso para la libacion por excelencia.8 En todos los sacrificios, en todos los

TW. Burkert, De Homero a los magos..., pp. 106-107.
8 Cf. Darembers-Saglio, Dictionnaire des antiquités grecques et romaines, s. v.: “Phiale”.
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banquetes, en todas las ceremonias funerarias, en ocasion de cualquier fiesta o de cualquier
despedida, se hacia una libacion a los dioses con la fiale. Los mismos dioses y los muertos
son representados frecuentemente sosteniendo una, emblema de su propia felicidad y
recuerdo de las ofrendas de vino, de leche o de agua mezclada que les llevaban. El liquido
se encontraba en las crateras y de ahi se pasaba a las fiales, ya sea directamente o con la
ayuda de un endcoe o un ciato (k0abog: cuchardn).

Segun esta descripcion del objeto, podemos decir que en la vasija 31 la fiale que
sostiene Afrodita alude a varios aspectos importantes: a la divinidad, a la muerte y a las

ofrendas como tales. Hablaremos mas adelante acerca de lo que contienen estas fiales.

Cadena

Como mencionamos, del lado izquierdo de la vasija que estamos analizando, en el plano
superior, vemos colgada una especie de cadena. Es dificil especificar su funcion, sin
embargo la podemos relacionar con la que aparece en las Rapsodias, donde Zeus le pide
consejo a Noche para la disposicion del mundo y ésta le aconseja, segun Proclo en el
Comentario al Timeo de Platon:

ABépL mavTa mEPLE apdTm AdPe, T & EVi HEGO® OLPAVOV, EV OE TE
yvalov aneipttov, &v 8¢ Odrlacoav, v 08 Ta Teipea mAvTa, Td T obLpa-
VOG £0TEPAVMTAL. Kol O Kal mepl TV dAA@V andvimv brobepévn om-
HIOVPYMUAT®V ETAVEYKEV: ALTAP EMNV SEOUOV KPATEPOV EML TOOL TOVV-
oo1G [..] oelpnv ypuoeinved aibépog aptnoavra,

(1.314.6-13, 17)

Sujétalo todo en derredor con éter inefable. Y en el medio, queden el cielo, la tierra sin
limites, el mar, y las constelaciones que coronan el cielo. Mas cuando en torno a todo hayas
tendido el poderoso vinculo, suspende del éter la durea cadena.

(Trad.: A. Bernabé)
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Bernabé explica que la cadena mencionada en este pasaje se convierte en una
especie de simbolo de la unidad del cosmos.® Asi que si los alfareros quisieron representar
esto, podria ser una referencia a la cosmogonia orfica y a la cohesion que habia en ella, lo
cual reforzaria la hipotesis de que estas imagenes, en Magna Grecia, representaban no
Unicamente el canto de Orfeo entre un auditorio tracio, sino un ritual especifico relacionado

con el orfismo, tal vez una iniciacion.

Banda iniciatica
En la vasija 31 tenemos dos bandas, una que sostiene Eros y otra que parece flotar.
Ademas, en las vasijas en las que analizamos el thymiaterion, las cuales representaban
contextos dionisiacos, también vimos varias de ellas. Asimismo, en las vasijas (24 e imagen
2 de la 25) que representaban la cabeza de Orfeo profetizando, también vimos unas bandas.
Si bien es dificil asegurar que la cadena, como vimos, tenga que ver con los
misterios, con esta banda no sucede asi. Veremos varias imagenes en las que ésta tiene una
funcién ritual y aunque en estas vasijas se representen distintos contextos, la mayoria tiene
que ver con los misterios. En primer lugar tenemos un dibujo de un vaso que actualmente
se encuentra en el Museo Nacional de Atenas y que fue datado a mediados del siglo V a. C.

(vasija 34):

Vasija 34

9 A. Bernabé, Hieros logos..., p. 160.
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En este vaso vemos que la segunda mujer de la derecha, que tiene casi todo el
cuerpo cubierto y se dirige a otra igualmente cubierta, sostiene una banda con ambas
manos, Bianchi asegura que se trata de una banda para el candidato a la iniciacion.10
Ademas, la figura de en medio, que esta desnuda y tiene un gran vientre, realiza una danza
con antorchas y lleva en su cabeza otra banda y dos ramas. Le sigue un personaje, coronado
con pequefias ramas, que sostiene un cantaro en la mano izquierda y un lecito en la derecha.
Atrés de él hay otro hombre también coronado pero que sostiene con su mano izquierda
més ramas y con la derecha un bastdn de peregrino. Finalmente, en el extremo izquierdo
vemos una figura completamente cubierta que también tiene una corona encima del manto,
Bianchi explica que esta figura es el candidato a la iniciacion. Como nos podemos dar
cuenta, en esta vasija tenemos muchos elementos del ritual de iniciacion, uno de los cuales
es la banda que también aparece en la que estamos analizando (la 31).

El siguiente vaso, en donde veremos varias bandas, fue datado también en el siglo V

a. C. y representa una iniciacion mitolégica (vasija 35):

Vasija 35

En medio, vemos que Hermes barbado le coloca al joven Pan las alas y la banda
inicidticas. Atras de Pan, hasta la izquierda, vemos a una mujer cuya cabeza esta

parcialmente cubierta que asiste a la ceremonia. Otros personajes, del lado derecho, estan

10 U. Bianchi, “The Greek Mysteries”, p. 30.
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bailando y también tienen bandas, lo cual nos podria indicar que ya han sido iniciados. En

el siguiente dinos esta también representada la iniciacion de Pan (vasija 36):

o7, ,7/0,”

Vasija 36. Imagen 1

-

Vasija 36.

De un lado, imagen 1, vemos a una ménade que sostiene con su brazo izquierdo un
tirso y con la mano derecha una banda. Ella se acerca a un sileno anciano, con barba y
cabello blanco que sostiene con su mano derecha igualmente una banda, esta sentado y
parece estar instruyendo a un joven Pan, que se encuentra de pie sobre una plataforma
circular. Encima de estos dos personajes cuelgan racimos de uvas. Atras de Pan vemos a
una ménade que estd recargada en un louterion y que sostiene con su mano derecha una
antorcha, la cual parece alumbrar a Pan, mientras que con la izquierda, toca un pandero

atras de ella.
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Detras del louterion, imagen 2, esta sentado Dioniso quien sostiene un cantaro con
su mano derecha colgada y con la izquierda un tirso, erguido frente a él. Entre este dios y el
louterion vemos una banda colgada en forma de mofio, como suspendida en la parte
superior de la vasija. Del tirso de Dioniso cuelga, de nuevo, una banda, la cual parece ser
una separacion de la escena, ya que el dios voltea hacia atras (hacia la escena de la
ménade). La mujer que estd enfrente de él (dandole la espalda) es otra ménade, quien ve
hacia el otro lado, hacia la derecha, dejando aislada la banda. Esta ultima ménade sostiene
con su mano derecha, cerca de su cuerpo, un tirso y con la izquierda una caja que mantiene
a la altura de su pecho. Enfrente de ella vemos a un joven satiro que sostiene con su mano
derecha una situla y con la izquierda, detras de él, una antorcha.

En esta escena que es una sola distribuida alrededor de toda la vasija, vemos la
importancia y el papel que la banda juega en los misterios, en este caso, en la iniciacion
mitoldgica de Pan. El sileno, por una parte sostiene firmemente su banda, como si ella le
diera fuerzas y, quiza, el conocimiento de lo que le esta ensefiando al iniciado. Ademas, el
dios de estos misterios, Dioniso, tiene también su banda, la cual es mas visible, ya que
cuelga de su tirso, mostrando asi, que él es quien manda ahi. Vemos otras bandas mas que
parecen flotar del techo, lo cual puede significar el contexto del ritual, es decir, toda la
escena parece ser parte de la iniciacion.

La postura del personaje iniciado, Pan, nos recuerda a las figuras de las vasijas
aticas que, segun nuestra hipétesis, estaban siendo iniciadas en los misterios y que doblaban
un brazo hacia el frente. Vemos una banda anudada al tirso de Dioniso también en el
siguiente dibujo de un anfora de vidrio encontrada cerca de Torrita, Val de Chiana y que

actualmente se encuentra en el Museo Arqueoldgico Nacional de Florencia (vasija 37):
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Vasija 37

Un nifio con la cara cubierta soporta sobre su cabeza una cuna y sostiene con su
mano derecha una rama grande que tiene anudada una banda alrededor. Atras del nifio
vemos una estatua de Priapo sobre una columna atravesada por una banda. Finalmente, del
lado derecho vemos una cara de Sileno encima de la cual hay un baston que también tiene
una banda anudada alrededor. Esta escena representa igualmente una iniciacion y, de
acuerdo al nimero de bandas representadas en ella, podemos deducir que tenian una gran
relevancia en el ritual.

En la siguiente hidria proveniente de Capua y que actualmente se encuentra en el
Museo de Lyon vemos no solo la banda en el tirso dionisiaco sino a las protagonistas de los

misterios eleusinos (vasija 38):

Vasija 38
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En esta vasija 38 vemos a dos personajes sentados, el de la derecha, en un omphalos

(Opparog: ombligo, centro),lt es Dioniso quien sostiene con su mano izquierda el tirso en

el que vemos la banda; la de la izquierda, en un trono con bandas horizontales (quiza sea
una cesta), es Deméter quien sostiene su cetro. En medio de ellos estd Perséfone,
sosteniendo dos antorchas. A la izquierda de Deméter esta el rey de Eleusis y a los dos
extremos dos ménades, la de la derecha bailando y la de la izquierda sentada tocando un
tambor. Entonces, como vemos, la banda era usada en varios tipos de ceremonias de
iniciacion: orficas, dionisiacas y eleusinas. Ademas, tenemos otros testimonios que nos
muestran que eran usadas también en otros contextos, por ejemplo en el siguiente dinos

(vasija 39):

NI

Vasija 39. Imagen 1

Il Pjedra sagrada que referia a una tumba o a un lugar de culto (Cf. Dictionnaire des antiquités, s.v.:
“Omphalos”).
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Vasija 39. Imagen 2

Vemos, en la imagen 1 de esta vasija 39, un banquete o simposio, donde esta Eros
de pie en la mesa con bandas en sus manos, ademas hay mascaras suspendidas y personajes
que tocan la flauta y la citara. Al reverso, imagen 2, Nike le entrega una banda a un joven
guerrero que va a partir y que se despide de su padre.

Si bien en la imagen 2 la banda no es usada para distinguir al personaje como
iniciado, el contexto de la escena si parece referir a los misterios, por ejemplo las mujeres
detrés del anciano, una de las cuales sostiene un cantaro y una situla y la otra, en el plano
superior, una caja. Asi que aungue aqui se refiera especificamente a la partida del guerrero,
quiza también hace referencia a la iniciacion dionisiaca, ya que del otro lado de la vasija
vemos un simposio. Por otro lado, puede ser que la partida hacia la guerra se considerara
también como una iniciacion.

Resumimos, parece que la banda tenia distintos significados y se utilizaba en varios
contextos, sin embargo todo indica que en la vasija que estamos analizando (la 31) remite a
una iniciacion, es decir, forma parte de los elementos que hacen que la imagen pueda

considerarse parte de un ambiente orfico.
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Afrodita

Regresando al andlisis de la vasija 31, vemos que Afrodita es introducida como personaje
relevante en el contexto orfico. Hesiodo (Teogonia, 188-196) cuenta la historia del
nacimiento de esta diosa. Proclo, por su parte, en el Comentario al Cratilo de Platén,
retoma Unicamente la primera parte:

nopdyst odv abTy 0 ObLPAVOC EK TODL GEPOL TOV Yovipwv EGLTOL pHO-
plov plLeévtog €ig v Bdraccav, g enotv ~ Opeevg:
unodea & &c mEAUYOg mEGEV LYOBeV, GUEl O TOToL
AEVKOG ETITAMOLGLY EAIGOETO TTAVTOOEV APPOS:
EV 8¢ TEPIMAOUEVALS DOPULS EVIOVTOG ETIKTEV
napdEvov aidoinv, fiv o1 mordpolg LNESEKTO
YEWOUEVNV TO TPAOTOV Opov ZNAdg T Amdtn Te.
(183.22-29)
Cielo la engendra (sc. a Afrodita) de la espuma producida por sus propios érganos genitales
arrojados al mar, segun dice Orfeo:
Sus genitales cayeron al mar desde lo alto. En torno de ellos,
que quedaron flotando, se arremoliné por doquier la blanca espuma.
Luego, cumplido el ciclo de las estaciones, Afio engendrd
una doncella venerable, a la que en sus manos acogieron a una,
tan pronto hubo nacido, Emulacion y Engafio.
(Trad.: A. Bernabe)

Aqui termina la historia de Hesiodo (que retoma Prolco). Sin embargo, Proclo no
acaba ahi ya que posteriormente, como parte de la ‘reordenacion’ que Zeus realiza,
Afrodita vuelve a nacer, de nuevo a partir de la espuma del mar:

TV 8¢ devtépav ’A(ppOSiInv napdwst uév 0 Zsbg EK TOV EQLTOL YEV-
vnrucoav Sovauswv counapaya 0 abt® Kal M Awovn npodeotL o n Be0g
EK TOL QQPOL K(Ma TOV abTOV T0) npaoBurspa TPOTOV: AEYEL & 0LTMC
Kol mepl TOVTNG O abTOg BeorOYOC

OV 8¢ mdhoc mAéov €I\, amo § Exbope maTpl peyioT®

aldolmv aepoio yovr), LTESEKTO O TOVTOG

OTEPUA ALOG UEYAAOV: TEPLTEAALOUEVOL & EVINLTOD

OPALG KOAAPOTOLG TEK EYEPOLYEAMT ~A@poditnv

aPPOYEVI).
(183.30-39)
En cuanto a la segunda Afrodita, Zeus la engendra de sus propias potencias generatrices, y
recibe la ayuda de Dione. La diosa procede de la espuma, del mismo modo que la mas
antigua. Y el propio tedlogo dice lo siguiente acerca de ella:

Un mayor deseo se apodero de él. Y al padre supremo se le escap6

de sus verglienzas la simiente de la espuma, y la mar acogié

el semen del gran Zeus y, al transcurrir un afio,

en las estaciones engendradoras de belleza engendré a Afrodita,
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la que suscita sonrisa, nacida de la espuma.
(Trad.: A. Bernabé)

Dado que Hesiodo no presenta un segundo nacimiento de Afrodita, parece que esta
diosa tiene un papel mas importante en la cosmogonia orfica, como lo muestra el testimonio
del papiro de Derveni en donde ella es el principio generador femenino:

"Appoditn obpavio

Kol Zevg xal appodiotdlely kai 00pvouchat kol ITedm

Kol “Appovia tdl abtdl Bedl Ovopoe Keltat. Gvnp

YOVOLIKL HIGYOUEVOS APPOSIGLALELY AEYETQL KATA

QaTLV.

(col. XXI. 5-9)

Afrodita Urania, Zeus, acto sexual, eyacular, Persuasion y Harmonia son nombres que se le
han puesto al mismo dios. Cuando un vardn se une a una mujer se dice que ‘hace el amor’

(aphrodisiazein) en el lenguaje vulgar.
(Trad.: A. Bernabé)

Alberto Bernabé explica que en el papiro de Derveni, Afrodita es, como Eros en
Hesiodo, garante, en el principio de los tiempos, de la continuacion de los nacimientos y en
general de la fecundidad de la tierra.12 Entonces, acerca de nuestra vasija 31, podemos decir
que la presencia de Afrodita recuerda la doble creacion érfica del universo, lo cual estaba
relacionado con la importancia de Dioniso y con la creacion de los hombres. Por otro lado,
el hecho de representar a Afrodita deja entrever como se modifico el antiguo mito de Orfeo
entre los tracios, ya que el caracter tradicionalmente antifeminista de Orfeo, tan tipico en

este episodio en las vasijas aticas desaparece en estas vasijas apulias.

Eros
Como veremos, Eros estara representado casi siempre acompafiando a Afrodita. Hesiodo

refiere que es su acompafante (Teogonia, 201), sin embargo, en las cosmogonias érficas

12 A. Bernabé, Hieros logos..., p. 45.
200



Eros tiene mas importancia. Para Proclo el papel de Eros es central, lo cual vemos en sus
Comentarios al Timeo de Platon:

€l 8¢ Kal PO TOLT®V TNV LREPKOGUIOV aitiav TNg euiiag EBELOIC OKO-
nelv, eLPNOELS Kal TP TOIG BEOAOYOLS ATV DUVNUEVTIV: TNV YOP
"Agpoditnv mapnyayev 0 dMUovpyos, tva kdAAOG EMAGUTY Kal TAELV
Kal appoviov kol Kolvoviav maot Tolg £ykoouiols, kai t0ov "Epota
OmadovV abthg, Evomolov dvia @V Orwv.

(2.54.19-24)

Mas si deseas conocer la causa de la amistad, la encontraras celebrada en los te6logos. Pues
el demiurgo cre6 a Afrodita para que hiciera brillar para todos los seres que estan en el
mundo belleza, orden, armonia y comunidad, y a Eros, como su acompafiante y unificador
del universo.

(Trad.: A. Bernabe)

Para Aristofanes, por otro lado, Eros surgié de un huevo cosmico, el cual es lo
primero que se engendro y que servira de vivificador del universo. Lo relata en Las aves:

Xdog v kal NOg "EpsBég T8 uékow TPOTOV Kol powpog eLPVG-
n 0 obd’ anp oo’ oopavog v EpaBoug o &v anetpom KOATOLG

TIKTEL TPOTIGTOV mmvapuov NOE 1 uskavomspog OOV,

EE oL mepttedhopévalg dpatg Epractev "Epwg 0 no@swog,

oTiABoV VOTOV TTTEPOYOLV YPLOATY, EIKMG AVEUDKESL divals.

Obtoc 8¢ Xdel mtepdevtt piyeic voylog kotd Tdptapov ebpov

EveldTTELOEV YEVOG TUETEPOV, KO1 TTPOTOV AVNYAYEV €1 OOG.

(vv. 693 — 699)

El Caos, la Noche, el negro Erebo y el ancho Tartaro existieron

y alin no habia tierra, aire ni cielo, cuando del Erebo en el seno

puso la Noche de alas negras, antes de nada, un huevo huero.

De éste naci6, pasando el tiempo, Amor, objeto de deseo,

brillante el torso con sus alas, turbién mas rapido que el viento.

Se uni6 en Amor al Caos alado en el Tartaro vasto y negro,

y asi dio el ser a nuestra raza y la sac6 a la luz primero.

(Trad.: F. Rodriguez Adrados)

La referencia de Aristofanes es la mas antigua (en pleno siglo V a. C.) a una
tradicion orfica (diferente de la del papiro de Derveni) y que encontramos en la Teogonia
de Jerénimo y Heléanico y en las Rapsodias. En ambas versiones, casi al principio de la
cosmogonia, se forma un huevo césmico dentro del cual se gesta Eros.

No tenemos mas descripciones de la forma que tenia este Eros Primogénito,

Gnicamente que tenia alas de oro, lo cual podria estar plasmado en la vasija que estamos
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analizando, sin embargo, no habria diferencia con el Eros hesiddico, representado también
con alas en multiples ocasiones.

Dentro de las cosmogonias orficas, el ser nacido del huevo recibe varios nombres,
Bernabé explica que es debido al “afan orfico de que varios dioses sean uno y de que las
diferencias entre ellos sean una pura cuestion de nombres”.13 Algunos de estos nombres
son: Fanes, Primogénito, Metis y Amor o Eros. Este elemento, el huevo, es representado en

algunas vasijas como en el siguiente vaso tarantino (vasija 40):

Vasja 40

Vemos un huevo en una mesa y a los lados unos céntaros. Fuera de la mesa,
apoyadas en el piso hay antorchas con bandas anudadas a ellas. Parece que esta
‘instalaciéon’ se encuentra dentro de un espacio cuadrado delimitado por racimos de uvas.
Estos racimos nos podrian indicar que se trata de un contexto dionisiaco y, ciertamente, el
motivo de un huevo como origen de todas las cosas es compartido por diferentes
tradiciones. Sin embargo, recordemos que el orfismo aunque toma elementos de varias
partes, especialmente de los misterios, crea su propia cosmogonia. Por otro lado, el

movimiento dionisiaco no tenia una cosmogonia particular propiamente dicha, asi que no

13 Ibid, p. 127.
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nos resulta ilégico relacionar esta vasija con el orfismo. Esta importancia del huevo
cosmico se ve reflejada, tal vez, en la prohibicién orfica de comer huevos, como lo
testimonia Plutarco en sus Quaestiones convivales:
"E& Evunviov TIvOg ame<iyO>pUny @OV ... HITOVOLOV UEVTOL TUPECYOV ...
gvéyeobat doypaoty "Opoeikolg N TTvbayopikoig kal 10 @OV, dhomep
Eviol kapdiav kol eyképarov.
(635.6.1-6)
A consecuencia de un suefio, me abstuve de comer huevos. Y me gané la sospecha de ser
adepto a las doctrinas orficas o pitagdricas, que evitaban el huevo, como otros hacen con el

cerebro o el corazon.
(Trad.: A. Bernabé)

Hay que recordar que los preceptos Orficos y pitagoricos muchas veces se
confundian, de hecho, Guthrie explica que no sélo ciertos principios del universo pitagorico
pueden identificarse con los respectivos del sistema orfico (por ejemplo, la Monada
primordial con el Huevo cdsmico), sino que ademas, cosa aun de mayor importancia, la
cosmogonia pitagorica esta compenetrada de ese dualismo moral que es también base de la
religion orfica.14

Entonces, podemos pensar que las dos tradiciones, la de Hesiodo y la orfica, se
mezclaron iconograficamente en las vasijas en que aparece Eros relacionado con Orfeo. Sin
embargo, el contexto érfico le agregaba la cualidad de creador y unificador, lo que hacia
que tuviera mas justificacion para representarse al lado de Orfeo, como en la vasija que

ahora analizamos, la 31.

Los tracios
Otro elemento de la vasija 31 que queremos analizar es el papel de los tracios. En estas

escenas apulias, los tracios tienen un papel distinto del que tenian en las vasijas aticas, en

14 W_K. C. Guthrie, Orfeo y la religion griega..., p. 222.
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donde aparecian Unicamente ellos escuchando a Orfeo y donde su importancia radicaba en
reflejar el poder que éste tenia para apaciguar sus &nimos guerreros.

En la vasija 31 aparecen otros personajes, como Afrodita y Eros que, se podria
decir, desplazan a los tracios a un segundo plano. Tal vez a la gente que vivia en Magna
Grecia ya no le importaba marcar esa distincion entre un Orfeo ‘civilizado’ y unos tracios
‘barbaros’ porque ya estaban convencidos de todo lo que implicaba el orfismo. Por otro
lado, quiza se quisiera representar a los tracios, que ahora estan vestidos igual que Orfeo, ya
‘pacificados’, es decir, siendo ya parte de la comunidad religiosa 6rfica, iniciados, como
dice Schmidt: “Podria considerarse que tenemos de algin modo el caracter de una
comunidad religiosa.”?> La posibilidad de que se quisiera representar a estos personajes ya
iniciados en el orfismo, reflejaria la decision de los alfareros apulios de plasmar un
contexto orfico, contrario a las vasijas aticas, en donde solo se sugiere que los tracios

escuchan las ensefianzas de Orfeo, no que sean parte de las iniciaciones.

Hombre desnudo, ¢rito de iniciacion?

El dltimo elemento que resaltaremos de la vasija 31 es el hombre desnudo, el cual, podria
pensarse, es un tracio, ya que sostiene también unas lanzas, como las que sostiene el del
extremo izquierdo. Sin embargo, hasta ahora ningln tracio habia aparecido desnudo en las
vasijas en las que Orfeo toca para ellos, por lo que seguramente este personaje representa
alguna otra cosa. Si pensamos como contexto los elementos que ya analizamos: el incienso,
el louterion, el thymiaterion, la banda iniciatica, Afrodita y Eros, podemos decir que este
personaje, tal vez tracio, es parte de una iniciacion o purificacion. Explicaremos esta escena

en la vasija 43, ya que también aparece un hombre deshudo y, ademas, tenemos mas

I5 M. Schmidt, “Orfeo e orfismo nella pittura vascolare italiota” en Orfismo in Magna Grecia, p. 111.
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elementos que nos ayudan a comprender el papel de este personaje. Aqui, Unicamente
queremos traer a la memoria la imagen 2 de la vasija 11 en donde aparece un joven

semidesnudo quien, segun nuestro analisis, se esta iniciando en los misterios.

VAsIIA 41
La siguiente vasija, que nos muestra una imagen semejante a la de la 31, es una crétera de

volutas que proviene de Milén. Es atribuida por Smith al pintor de Licurgo.
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De un lado, imagen 1, vemos a Orfeo como figura central tocando la lira, sus pies
tocan el suelo s6lo con las puntas, lo cual podria indicar un baile, que a su vez podria aludir
a una ceremonia. Estd vestido practicamente igual que los hombres que lo escuchan, sélo
que €l esta descalzo y ellos tienen botas. Lo que en realidad lo diferencia de ellos es la lira
de la que cuelgan unos listones como en la vasija 6. Alrededor de Orfeo se encuentran seis
hombres tracios que parecen estar escuchandolo.

Uno de los hombres tracios esta sentado a la derecha, en el suelo, en un plano un
poco mas abajo que él, mira hacia Orfeo y parece que éste también lo mira a él. Del mismo
lado (en planos un poco mas altos que el de Orfeo) vemos a otros dos tracios que se miran
entre si como si estuvieran platicando. El del extremo derecho sostiene con su brazo
izquierdo dos lanzas y esté recargado de pie en un louterion, debajo de este objeto, como
flotando, vemos un caracol, que bien pudo haber caido de la mano del tracio recargado o
bien haber sido afadido por el pintor para especificar que la fuente tenia un uso ritual. El
tracio con el que habla, que esta en un plano superior, esta sentado y hace un ademéan con
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su brazo derecho, sefialandose a si mismo, como en la vasija 27, también sostiene dos
lanzas con su brazo izquierdo, pero parece que ninguno de los dos las fuera a utilizar por el
momento.

Del lado izquierdo de la escena vemos a tres tracios mas, uno de ellos esta sentado
en el suelo, en el mismo plano inferior que el primer tracio mencionado. Recarga su mano
derecha y su codo izquierdo cobre su escudo que reposa en el suelo y parece que estad muy
atento escuchando a Orfeo. Sus lanzas estan recargadas en una roca, pero él no les pone
atencion, olvidando asi, por este instante, los impulsos guerreros. En un plano un poco méas
arriba, esta el segundo tracio de ese lado, el cual apoya su pie derecho sobre una especie de
roca circular con un hoyo en medio, como una dona, que estd encima de otra igual
ligeramente desacomodada. Este tracio apoya su lanza en el suelo y la sostiene con la mano
derecha mientras que con la mano izquierda hace un movimiento hacia Orfeo. En el plano
superior vemos al Gltimo de los seis tracios de la escena. El esta sentado y recarga su
cabeza en su hombro izquierdo, como si se hubiera rendido ante lo que Orfeo dice o canta,
de hecho, ha dejado ya su lanza reposada en el piso a su lado derecho.

Exactamente encima de Orfeo estan Afrodita y Eros. Este Gltimo, por la posicién de
sus pies, parece que acaba de llegar y que le dice algo a Afrodita tomandola del brazo. Ella
voltea su cara hacia él para escucharlo, pero su cuerpo sigue dirigido hacia el otro lado. En
su mano derecha sostiene una fiale de la cual sobresalen unas protuberancias. Finalmente,
en la escena vemos dos craneos de buey suspendidos en el aire, uno en el extremo superior
derecho y otro entre Afrodita y el tracio del lado izquierdo.

Del otro lado de la vasija, imagen 2, vemos una escena baquica. En el centro, con su
tirso y coronado de mirto, esta el joven Dioniso, imberbe, sosteniendo con su mano derecha

un cantaro y con la izquierda un tirso que esta apoyado en el suelo. Parece que le esta

207



entregando el cantaro a un satiro que se encuentra de pie enfrente de él y que tiene una
situla en su mano derecha. Detras de Dioniso hay una mujer que tiene en su mano izquierda
una fiale que parece, a simple vista, no contener nada, mientras que con su mano derecha
toca un pandero, lo que podria indicar que es una ménade, sin embargo, Smith dice que
podria ser Ariadna.

Encima de esta escena, en otro plano, vemos a tres personajes, el del centro es una
mujer que esta en la misma posicion que Afrodita en la escena de atras, imagen 1, es decir,
volteando la cabeza hacia la derecha pero girando su cuerpo hacia la izquierda. Ella es
diferente a la mujer del plano de Dioniso, ya que esta Gltima no lleva nada en la cabeza y
aquélla si, una corona y una especie de diadema que le sobresale de la cabeza. Esto nos
remite a las vasijas 15 y 16 en donde veiamos a mujeres coronadas (o con algo cubriéndoles
la cabeza) y explicamos que se trataba de mujeres sacerdotisas o aprendices de ménades.
Esto no seria descabellado si pensamos que es el mismo contexto ritual o iniciatico. Esta
mujer sostiene con su mano izquierda un tambor y con la derecha una parte del cuello de su
vestimenta (gesto que veremos de nuevo en la vasija 64), voltea a ver al personaje que esta
detras de ella, un satiro que sostiene con su mano izquierda una fiale, con protuberancias
iguales a las de Afrodita en el otro lado de la vasija; con la derecha, este satiro sostiene una
corona que parece entregarle a la mujer. El tercer personaje de este plano es también un
satiro, que se encuentra del lado izquierdo, éste se inclina ofreciéndole a la mujer una fiale
que parece estar vacia. Los tres satiros estan coronados, lo que fortalece mas su relacién

con Dioniso.
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Craneos de buey

En la vasija anterior (31) vimos un craneo de buey colgado de una cadena y en esta ocasion
tenemos dos que parecen estar suspendidos en la pared, lo cual nos hace pensar que son un
elemento importante en este tipo de escenas. Estos craneos, por un lado, contradicen la
prohibicién de Orfeo de matar animales o de derramar sangre y, por lo tanto, de comer su
carne, incluso si son para sacrificios, como pareceria ser aqui. Sin embargo, dice Schmidt
que se trata de una simple formula figurativa para indicar el lugar sagrado, la esfera del
rito,16 lo cual fortalece la tesis de que no es una escena mitolégica de Orfeo tocando entre
los tracios, sino una escena de un rito, seguramente una iniciacion. Tenemos un testimonio
iconografico muy relevante que podria apoyar esta hipotesis. Se trata de un triglifo de un
marmol que es parte de la ornamentacion externa de la pequefia catedral metropolitana de

Atenas (figura 42):

Figura 42

Bianchi especifica que las figuras que vemos aqui son simbolos del culto eleusino y
que probablemente vengan del eleusinion (EAgvciviov) ateniense: dos manojos cruzados,

cabezas de amapola, un kernos (KE€pvog)? visto desde arriba, una patera (copa utilizada

16 M. Schmidt ,“Orfeo e orfismo nella pittura vascolare italiota”, p. 112.

17 Vaso que jugaba un papel importante en las ceremonias de ciertos cultos, en especial en el de Eleusis.
Servia para portar las primicias de los frutos del sol. A veces se llevaba en la cabeza (Cf. Dictionnaire des
antiquités, s.v.:“Kernos”).
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para libaciones) y un craneo de buey.'® Aunque el cuerno de buey nos remita a un contexto
ritual especificamente eleusino, bien podria remitirnos también al 6rfico, ya que como

hemos visto, los elementos iconograficos no pertenecen en exclusiva a uno u otro misterio.

Caracol

En esta vasija y en la siguiente que vamos a analizar, tenemos una imagen de un caracol
que sirve de complemento al louterion como recipiente destinado a tomar agua. Este objeto
aparecié en la vasija 27, la cual representaba el tema de Orfeo tocando para tracios, en ésta
también un tracio sostenia el caracol, lo cual nos indica que aungue esta vasija no tiene
muchos elementos de los misterios como estas dos que analizamos ahora, si alude a un
contexto ritual.

En la vasija que estamos analizando el caracol parece estar flotando cerca de la
fuente, sin embargo en la siguiente vasija veremos que un hombre lo utiliza para tomar
agua, lo que nos podria indicar que ya esta en el ritual. No creemos que ‘normalmente’,
esto es, fuera de ciertos rituales, se usara un caracol para beber agua de las fuentes, por lo

que no podria ser un simple recipiente sino que, en efecto, aludiria a un contexto ritual.

Situla

Hemos visto que en varias vasijas algunos satiros sostienen una situla, como el que se
encuentra en la imagen 2 de la vasija que estamos analizando (la 41). Se trata de un vaso
que servia principalmente para transportar agua o diferentes liquidos, de hecho, el utensilio
que utilizaban los griegos para realizar esta funcion era metalico y parece ser una creacion

oriental. Este vaso se usaba también para hacer libaciones y es, en las escenas baquicas, un

I8 U. Bianchi, “The Greek Mysteries”, p. 26.
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atributo frecuente de los satiros y de las ménades. En la religion oficial o de la polis,
ademas, era el vaso mas utilizado para contener el agua lustral, por lo que debio haber
estado en la mayoria de las ceremonias tanto de culto privado como publico. También es
uno de los accesorios habituales del sacrificio. El hecho de que tuviera esa presencia tan
importante en distintas ceremonias nos reafirma que la imagen 2 de la vasija 41 muestra, en
efecto, un ritual baquico, el cual debié haber estado unido a Orfeo en la mente de los

alfareros que crearon esta vasija.

VASIJA 43
La siguiente vasija que analizaremos es un anfora que se encuentra en el Museo de Bari,

Italia.

ey i
Vasija 43. Imagen 1

211



La escena esta dividida en dos planos, superior e inferior, en medio de ellos hay una

franja decorada con flores geométricas. En el plano superior vemos a Orfeo tocando la lira,
imagen 2, sentado en la misma posicion, en el mismo tipo de silla y con las mismas
vestimentas que en la vasija 31. Enfrente de él hay un hombre, imagen 3, que echa incienso

en un thymiaterion, como en la misma vasija 31. Este hombre, si bien no esta
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completamente desnudo como en aquélla, su himation cuelga de su hombro izquierdo y éste
no le cubre practicamente ninguna parte del cuerpo, por lo que pensamos que podria
representar el mismo personaje que se esta iniciando; con su mano izquierda sostiene una
fiale en la que probablemente esta el incienso que esta esparciendo, ademas, dado que tiene
este brazo izquierdo flexionado, puede sostener un baston (no es lanza porque no acaba en
punta como las otras que hemos visto).

Detras de este personaje hay un louterion, al cual se inclina por detras un hombre
vestido como los tracios que sostiene con su mano derecha un caracol y parece acercarlo a
la fuente para llenarlo de agua, con su brazo izquierdo sostiene unas lanzas y pone su pie
derecho sobre una especie de roca para poder inclinarse mas facilmente a la fuente por el
agua.

Atras de Orfeo, del lado izquierdo, imagen 2, hay un hombre que también sostiene
una lanza con su mano izquierda y con la derecha las riendas de un caballo que esta detras
de él. Este hombre cruza su pierna izquierda encima de la derecha para estar mas comodo,
lo cual nos podria mostrar que ya lleva algun tiempo ahi parado, escuchando a Orfeo. En el
extremo izquierdo, imagen 4, vemos a un tracio mas, sentado, sosteniendo con la mano
derecha unas lanzas y con la izquierda su escudo, que recarga en el piso.

La imagen inferior, imagen 1, esta dividida por una estela, tal vez funeraria, rodeada
por una banda, encima de la cual hay una gran copa o kylix. Del lado derecho, hay un
personaje femenino viendo hacia la estela aunque su cuerpo estd volteado hacia el otro
lado, tal vez se trata de Afrodita porque tiene los mismos atributos iconograficos que en la
vasija 31, esto es, un abanico que sostiene aqui con su mano izquierda, una fiale, en su
mano derecha y una banda que parece colgar de ésta, pero su identificacion no es segura, ya

que esta imagen, segun nuestro analisis, representa el &mbito de los mortales.
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Del lado izquierdo de la estela vemos a un hombre que aunque estd desnudo, un
himation le cubre parte de su cuerpo. Este hombre esta inclinado hacia la estela y sostiene
con su mano derecha un gran espejo y con la izquierda una corona. Los dos personajes
parecen estar coronados. Desgraciadamente no contamos con esta parte de la vasija
completa, pero parece que en los extremos hay dos mujeres, la de la derecha sostiene una
banda y la de la izquierda un pandero y otra banda méas ancha, las dos estan de pie y puede

ser que estén bailando.

Hombre desnudo (continuacidn)
En esta vasija y en la 31 hay un hombre desnudo que llama la mirada y atencion de Orfeo.
Haiganuch Sarian dice que estos personajes no son figuras mitoldgicas y que practican un
acto ritual al echar incienso en el thymiaterion, cuyo sentido religioso es reforzado por la
banda, suspendida encima. Sarian explica que Orfeo y el joven son las figuras principales
de la escena y los tracios son sélo acompariantes. El joven es probablemente un difunto v,
sin duda, un iniciado en los misterios oOrficos. La representacion de la parte inferior es una
referencia clara al mundo sepulcral, esto es, ofrendas hechas a un lado de una estela
funeraria. Quizéa el joven desnudo de la parte superior es el muerto a quien se refiere esta
estela funeraria.19

Por su parte, Schmidt dice que el hombre desnudo esta ocupado en una accion ritual
y aunque acepta que puede ser un iniciado en los misterios, no especifica que sea en los

orficos.20

19 H. Sarian, “Escatologia orfica na pintura dos vasos funérarios da Apulia (Magna Grecia)” en Orfeu,
orfismo e viagens a mundos paralelos, p. 37.
20 M. Schmidt, “Orfeo e orfismo nella pittura vascolare italiota”, p. 111.
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Entonces hay dos posibilidades de identificacion de este personaje desnudo: una que
esté realizando su iniciacion, el primer paso de ella, como en las vasijas aticas en las que
analizamos este ritual, y otra que ya esté muerto. Estas dos posibilidades no son
antagonicas ya que recordemos que en las iniciaciones Orficas se ‘ensayaba’ lo que le
pasaria al alma después de la muerte, asi que podriamos hablar de un mismo momento. En
los dos casos, ademas, se justifican las ofrendas depositadas por mortales en la estela ya
que al iniciarse, los orficos se aseguraban una vida bienaventurada en el mas alla y, si
rompian el circulo de reencarnaciones, podian volver a un origen divino por tanto, podian
recibir ofrendas. Por otro lado, es probable que los que depositan las ofrendas sean también
iniciados (si es que la mujer no es Afrodita) los cuales sabian el destino feliz que podria
alcanzar el difunto, por lo que quiza las dos mujeres que, en los extremos, parecen bailar,
estén festejando la nueva condicion de su compafiero iniciado.

Si el hombre desnudo refiere especificamente a un tracio, como lo expusimos en la
vasija 31, 0 no, es impreciso en las dos vasijas, pero pensamos que si porque de esa manera
los demas tracios tendrian también una funcion en las vasijas, como lo parecen tener todos
los elementos que en ellas aparecen, esto es, estarian ‘esperando’ el momento de su propia
iniciacion. Por otro lado, dentro del orfismo lo importante era remarcar la relacion que

tenian la iniciacion y la muerte, no quién era el iniciado.

Estela funeraria

En la parte inferior de la vasija, como ya mencionamos, vemos una estela funeraria y dos
personas, una de cada lado, que parece que depositan ofrendas. EIl hecho de que la persona
muerta pudiera ser considerada un dios o un héroe, para realizarle ofrendas, era un

pensamiento comun en el orfismo, tal como afirma Bernabé: “el resultado para el iniciado,
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tanto en la iniciacion, como en la muerte, es el transito a un estado de felicidad, coincidente
con la identificacion con el dios.”?! Por su parte, Diez de Velasco explica que en la via del
iniciado que transmiten las ldAminas aureas, la muerte no tiene sentido y queda aniquilada lo
mismo que le ocurre a la esencia humana, especifica: “Se trata de un paso significativo de
extraordinaria importancia que abre al iniciado el medio de romper las ataduras terrestres y
acceder a un estatus sobrehumano. Morir seria por lo tanto cumplir un rito de paso que abre
la via hacia la divinidad. EI camino de la muerte desembocaria, por lo tanto, en la
‘verdadera’ vida.”?22

Asi, la muerte no s6lo es importante porque los seres humanos se deshacen de su
parte material, sino porque es la posibilidad de romper el circulo de reencarnaciones y de
regresar a su origen divino. De esto hablaremos mas adelante, después de explicar la
concepcidn que los orficos tenian acerca del alma. Por lo pronto, vemos, entonces, cdmo si
puede ser posible que la estela remita al personaje que, en la parte superior de la vasija, esta

pasando por un rito de iniciacion en los misterios.

Espejo

El hombre que se inclina hacia la estela sostiene un espejo con su mano derecha, sin
embargo, no es claro si lo va a ofrendar o si se refleja en él. Varios testimonios relacionan
los espejos con Dioniso, por ejemplo, Plotino en las Eneadas (4.3.12.1-4) explica que
cuando las almas ven su imagen reflejada en el espejo de Dioniso llegan al inframundo sin
quedar separadas de su principio ni de su capacidad intuitiva. Por su parte, Olimpiodoro, en

su Comentario al Feddn de Platon (67e) cuenta que Dioniso, al perseguir su imagen

21 A. Alberto y A. 1. Jiménez, Instrucciones para el mds alld..., p. 239.
22 F Diez de Velasco, Los caminos de la muerte..., p- 99.
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reflejada en el espejo, se hizo pedazos, pero que Apolo le devolvid la vida. Proclo, en el
Comentario al Timeo de Platon, relaciona el espejo tanto con Orfeo como con Dioniso:
Kaddnep odv ~Opeevg £idmAa TAGTTEL TOD ALOVOOOL TG TNV YEVEGLY
EMLTPOTELOVTA K01 TO €160G OOV LMOJEEAEVO TOV TOPUSELYHLATOS ...
(1.336.29-337.1)
Pues igual que Orfeo plasma como iméagenes de Dioniso todo lo que preside la generacion y

reproduce la forma total del paradigma...
(Trad.: G. Colli / Dionisio Minguez)

Y mas adelante (2.80.19-24) aclara que el espejo, en la antigiiedad, era simbolo de
adecuacion a la perfeccion intuitiva del universo y que cuando Dioniso se reflejo en el que
le habia hecho Hefesto, se decidié a crear toda la pluralidad. Este mismo autor, en su
Comentario a la Republica de Platon refiere que tal vez esos espejos sirvieron como
instrumento adivinatorio en un contexto érfico:

womep N kol Opeedg T0l¢ AlOVUOLOKOIG EWBMAOLS TAG GLUVOESELS Kal
TG SlAPECELS KOl TOVG OPNVOLEC TPOCTIWEV A0 TMV TPOVOOLUEVOV
amovta TovTe Exeivolg avodeic.
(1.94.5-8)

. como también Orfeo vinculd a las imagenes dionisiacas las reuniones, dispersiones y

lamentos relacionando todo con esas imagenes por medio de la intuicion adivinatoria.
(Trad.: G. Colli / Dionisio Minguez)

Guthrie explica que cuando Proclo ve en la escena de Dioniso mirandose al espejo
una imagen de la oposicion entre el eterno mundo inteligible y el mundo irreal del
nacimiento y la muerte, introduce nociones platonicas que no podian haber estado en la
intencién de los creadores de la historia, sin embargo, agrega “éstos también tenian una
doctrina religiosa que proponer, y bien puede ser que en esa misma escena se intentara
ofrecer un preanuncio de la doble naturaleza del hombre: su naturaleza celeste, que es su
ser real, y su naturaleza humana o titanica, que no es sino su sombra.”2® Por Gltimo,
tenemos el testimonio de Nono que refiere que los Titanes mataron a Dioniso mientras éste

contemplaba su imagen falaz en el espejo deformante (Dionisiacas, 6.172-173).

23 W. K. C. Guthrie, Orfeo y la religion griega..., pp. 124-125.
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Asi que tenemos varias posibles justificaciones para representar un espejo en una
ofrenda, todas relacionadas con Dioniso, por lo tanto, también con Orfeo. De cualquier
forma, en la imagen, el espejo pudiera ser una ofrenda o un recordatorio del contexto

dionisiaco.

VASIIA 44

La siguiente vasija representa también el tema de Orfeo que canta para los tracios pero,
ademas, contiene elementos que veremos en el inframundo en imégenes que analizaremos
més adelante. Esta anfora, datada entre los afios 340 y 330 a. C., es atribuida al pintor de

Dario y se encuentra en el Museo de Bari.

Vasija 44. Imagn 1
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Imagen 2

Vasija 44.

Imagen 3

Vasija 44.
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Tenemos, de nuevo, dos planos, superior e inferior. En el superior, imagen 1, Orfeo
esta tocando la lira al mismo tiempo que parece bailar (mucho mas claro aqui que en
ninguna otra vasija) y su vestimenta se ve muy ligera (da la idea de que flota). Esta siendo
coronado por un pequefio personaje alado, Nike, que se encuentra en un segundo plano,
superior. Orfeo dirige su canto a quien esta sentado viendo hacia €l, que parece ser el otro
personaje principal, Hades, dios del inframundo, que veremos en muchas de las siguientes
vasijas, en las cuales se representa su reino. Este dios, sentado en su trono, sostiene un cetro
detras de €l con su mano derecha mientras que extiende su mano izquierda hacia Orfeo.
Entre estos dos personajes vemos un thymiaterion que parece ocupar el centro de la
imagen.

Detras de Hades, imagen 2, vemos a dos hombres, quizé tracios, el primero esté de
pie, tiene amarrado su escudo en su brazo izquierdo y parece sefialar algo con dos dedos de
la mano derecha, con la cual sostiene su lanza. El segundo tracio se encuentra en el extremo
izquierdo, sentado en una silla con forma de X en la cual sélo habiamos visto sentarse a

Orfeo. Este personaje no sélo sostiene con su mano y brazo derechos unas lanzas, sino que
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en la izquierda tiene una especie de pufial dentro de su funda que recarga en su pierna
derecha. A diferencia de los demas tracios, €l esta descalzo y cruza su pierna derecha por
encima de la izquierda, lo cual le impediria cualquier movilidad.

Detras de Orfeo vemos a dos personajes mas, imagen 3, el primero, de pie, sostiene
con su mano izquierda elevada una fiale que no contiene nada que podamos ver, tal vez
incienso, y cruza su pierna derecha enfrente de la izquierda recargandose ligeramente en
dos lanzas apoyadas en el suelo. Parece que este personaje no es un tracio (o, por lo menos,
no tiene las caracteristicas distintivas), ya que aparte de sostener una fiale, tiene un gorro
distinto, aplanado, como el pétaso de viajero. En el extremo derecho, vemos al Gltimo
personaje de este plano: también esta descalzo, como el personaje del otro extremo y
también sostiene con su mano izquierda un pufial, con la diferencia de que parece querer
esconderlo detréds de él. Se ha quitado su gorro tracio y lo recarga en su rodilla derecha.
Debajo de él, en el suelo, esta su escudo.

En el plano inferior de esta vasija, imagen 4, vemos de nuevo una escena alrededor
de una estela funeraria, la cual esta rodeada por una banda y encima de ella vemos una gran
copa, una kylix. En esta imagen parece méas claro que los diversos personajes (cuatro
mujeres) le llevan ofrendas a la persona enterrada ahi. Del lado derecho se acerca una mujer
que lleva en su mano derecha a la altura de su pecho una fiale que contiene una rama de
trigo mientras que en la izquierda, por detras, sostiene una corona. Esta mujer, igual que las
otras tres, lleva puesta una corona de la cual esta sujeta una hoja grande de mirto. Detras de
ésta se acerca otra mujer que sostiene con su mano derecha, también a la altura del pecho,
una caja abierta. Del otro lado de la estela se acerca la tercera mujer quien se inclina hacia

ésta para ofrecer un espejo, parece que de su mano izquierda cuelga una pifia. Atras de ella
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se acerca la Gltima mujer que sostiene con su mano izquierda una caja cerrada, mientras que

trae en su mano derecha, por detras, una corona.

Los tracios. Continuacion

Queremos sefialar el hombre que se encuentra hasta la derecha de la parte superior de la
vasija, imagen 3. Se trata, dada su vestimenta y especificamente por el gorro, de un tracio.
Lo que diferencia a este personaje de los que se encuentran del lado izquierdo, también
tracios, es que se esta despojando de los objetos que lo caracterizan como tal, esto es: el
gorro, su escudo, que ha dejado en el suelo y, lo mas importante, su pufial, que parece
esconder detras de €l. Asi que, quiza, este hombre fue o esta a punto de ser iniciado en los
misterios y por eso esta pasando por una transformacion. Entonces, podemos afirmar que
tenemos dos momentos distintos: el primero, detras de Hades, en el que vemos a dos
tracios, con todas sus caracteristicas guerreras, y el segundo, detras de Orfeo, en el que los
dos personajes se estan despojando de esas caracteristicas.

Lo mas interesante en esta escena es que probablemente estos dos guerreros (0
cuatro) estén muertos, ya que estan en el dominio de Hades, lo cual nos hace pensar en el
papel de Orfeo, quien tal vez esta intercediendo por ellos argumentando que son iniciados,
por lo que, para indicar que en efecto lo son, deben mostrar que han seguido los preceptos
orficos, uno de los cuales prohibe el derramamiento de sangre, es decir, prohibe su
condicidn tracia guerrera, por lo cual deben despojarse de todo lo que los relacione con
ésta. Si esto fuera asi, esta escena podria relacionarse con el plano inferior en el que vemos
que cuatro mujeres llevan ofrendas a una tumba, las cuales, seguramente, estan dirigidas a

los iniciados muertos.
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Orfeo y Hades
Como mencionamos, es la primera vez que vemos a Hades en una imagen en donde aparece
Orfeo cantando, sin embargo veremos muchas mas, ya que la presencia de este dios es el
motivo que indica que la escena se desarrolla en el inframundo. Lo que tiene de especial
esta imagen de Hades es que parece que éste le extiende su mano izquierda a Orfeo, lo cual
nos recuerda el pacto que realiza este dios del inframundo con Dioniso, el cual explicamos
paginas arriba (en la vasija 18).

Este simple gesto podria reforzar la teoria defendida cuando presentamos esa vasija
18 que afirma que algunos gestos de personajes de las vasijas refieren a este pacto. Asi que
ahora ya no so6lo reafirmamos esto, sino que podemos confirmar la existencia de un pacto
entre el mismo Orfeo y Hades, lo que daria a sus seguidores mucha mas certeza de que
dentro del orfismo podrian conocer el mas alla incluso antes de la muerte, a través de las
iniciaciones. Por lo que una vez mas, podriamos estar ante una representacion tanto de la

muerte como de una iniciacion.

Peces

No sélo hay una relacion directa entre las escenas de los diferentes planos, sino que la
franja que divide a éstos también se puede relacionar, en ella vemos varias especies de
peces que pudieran aludir al inframundo. Podemos afirmar esto si comparamos la escena
con la que analiza J. Chamay?4 la cual esta representada en una gran copa, tan poco
profunda que seria mejor hablar de un plato, que probablemente es obra del Pintor de los

Infiernos (330-310 a. C.). En ella aparecen Heracles y Atenea en un carro y una Victoria

24 J. Chamay, “Images de I’au dela” en Images et société en Gréce ancienne. L iconographie comme méthode
d’analyse, p. 222.
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volando al lado que sostiene una fiale y una banda, ademas, hay un craneo de buey
suspendido encima. Alrededor de la escena principal estan las Nereidas, las cuales montan
animales marinos o se acercan simplemente a ellos. Las Nereidas sostienen distintos

objetos: fiale, xil6fono, caja, espejo y una bola (vasija 45):

Vasija 45

Chamay explica que el decorador de este plato yuxtapone dos escenas: la apoteosis
de Heracles y el tiaso marino. EI motivo de los peces y criaturas marinas —explica este
autor— no es un simple ornamento, sino que sirve para evocar la vida después de la muerte
que se desarrolla méas alla del océano, méas alla de los confines del mundo. Ademas, este
autor menciona que habia ‘platos con pescados’, los cuales eran decorados con mucho
realismo, que fueron producidos en gran nimero por todas las fabricas italiotas, sobre todo
la apulia, por lo que es probable que estos platos sirvieran en la comida fanebre celebrada

en el mismo lugar de la sepultura. Por lo tanto, nosotros suponemos que la franja que divide
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las dos escenas de la vasija que estamos analizando, la 44, remite también al mas alla, lo
cual reafirma, ademas, que el plano superior definitivamente ocurre en el inframundo.

Por otro lado, la imagen que analiza Chamay nos ayuda también a confirmar que
ciertos elementos que han aparecido en vasijas que hemos analizado, remiten al mas alla,
por lo que, al mismo tiempo, remiten a los misterios, por ejemplo el crdneo de buey y los

objetos que portan aqui las nereidas, especialmente el espejo, la fiale, la caja y la bola.
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4. ORFEO EN EL INFRAMUNDO

Presentaremos ahora las vasijas apulias que representan la imagen de Orfeo en el
inframundo, tema que, como vimos, no se representd en el Atica, por lo que intentaremos
analizar el porqué de estas preferencias.

Los vasos que representan el inframundo, segin Haiganuch Sarian, se produjeron a
partir del afio 360 a. C. y son todos de grandes dimensiones, sobre todo las crateras de
volutas y las anforas.2> El primer vaso donde figura un naiskos, esto es, el monumento
funerario al difunto, donde también veremos a Hades y a Perséfone, es una cratera
conservada en el British Museum (F 238) atribuida al Pintor de Illioupersis y datada
alrededor del 360 a. C. Smith26, por su parte, resalta que todos los vasos apulios de figuras
rojas son funerarios, incluso la mayoria de vasos aparentemente festivos cuya decoracion
no incluye lapidas, héroes y paisajes del inframundo.

También de mediados del siglo 1V son los dos primeros vasos con escenas oOrficas
(donde aparecen los iniciados), los cuales pueden ser situados estilisticamente entre los

pintores de Licurgo y de Dario.

Pocos clientes

Se conocen, en total, veinticinco ejemplares con escenas infernales privilegiando la
presencia de Orfeo, contra centenas de otros vasos con representaciones genéricas. A partir
de este dato, Sarian dice que se puede llegar a la conclusion de que el grupo social
responsable de los vasos apulios con escenas del mas alla era bastante restringido, “la

difusion, por tanto, de las creencias orficas no estaba al alcance de una mayoria, sino al

25H. Sarian, “Escatologia 6rfica na pintura dos vasos funérarios da Apulia (Magna Grecia)”, p. 43.
26 H. R. W. Smith, Funerary Symbolism in Apulian Vase-Painting, p. 3.
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contrario.”?” Aunque, ciertamente son pocos vasos con la representacion de Orfeo en el
inframundo, nos parece que lo que estaba restringido a la mayoria era Unicamente la
compra de estos vasos, los cuales se realizaban por pedido, dadas las medidas tan grandes
y, por tanto, el precio elevado. Sin embargo, esto no indica que no hubiera mas gente, que
no tuviera la posibilidad de ser ‘cliente’ de esos alfareros, pero que también creia en la
doctrina orfica y en su escatologia.28

Ademas, aunque, en efecto, estos vasos fueron encontrados en tumbas, por lo que
eran pedidos especialmente para ser enterrados, igual que el papiro de Derveni y las
laminillas doradas, pensamos que seguramente habria mas gente ‘6rfica’ que decidia (por
razones econdémicas 0 por otras) que no era necesario ser enterrada con objetos precisos si
las ensefianzas las habian aprendido adecuadamente en vida. Por otro lado, ningun
testimonio nos refiere una posible distincion de clases sociales dentro del orfismo.

Por otro lado, aunque las vasijas que analizaremos fueron encontradas
especificamente en Tarento, regién de Apulia, esto no significa que Unicamente ahi
existieran los cultos orficos ya que tal vez si existieron las vasijas en otros lados pero no

Ilegaron a nosotros o no se tenia esa costumbre especifica fuera de esas regiones..

Iméagenes
Las pinturas de los vasos funerarios apulios reflejan, a través de una concepcion particular
del mas alla, los sentimientos del grupo social que era al mismo tiempo medio y fin de la

expresion imaginaria. Los aspectos de la escatologia orfica fueron transportados a la

27 H. Sarian, Idem.

28 Esto sigue sucediendo en la actualidad, por ejemplo, en el ambito catélico, se entierra a la gente que tiene
dinero en tumbas muy lujosas con grandes imdgenes y motivos varios, y a la que no lo tiene, en unas
modestas sin gran decoracion. No obstante, esto no implica que sus creencias sean distintas.
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superficie ceramica de los vasos, sin duda alguna, porque la sociedad generadora de esas
manifestaciones estaba impregnada de esas creencias.

Queremos remarcar, de nuevo, que los elementos que aparecen en las vasijas apulias
no son exclusivamente del &mbito oOrfico, sino que son el resultado de la fusion de creencias
de distintos misterios y de algunas creencias de la polis. Sin embargo, como explicamos,
hemos decidido realizar el andlisis a partir del movimiento orfico porque, por un lado, la
figura de Orfeo es central en estas imagenes y, por otro, los textos con los que contamos
permiten afirmar y diferenciar a un grupo con creencias y concepciones especificas, esto es,
los denominados orficos.

El conjunto de la representacion de estas vasijas es complicado y por grupos, con
frecuencia bastante inconexos, dispuestos en distintos niveles. Enrique Panyagua dice que
esta clase de composiciones tiene como modelo lejano la nékia de Polignoto, que ya
mostramos, y que probablemente hubo un modelo intermedio.2°

El hecho de que no encontraramos escenas de este tipo en el Atica, nos muestra que
el orfismo paso por distintas etapas, es decir, tal vez en Atica la presencia de una imagen
del inframundo no era tan clara como para representarla en vasijas, sin embargo en Magna
Grecia si lo era, lo cual se podria explicar siguiendo lo que Ugo Bianchi explica:
“ciertamente el orfismo surgié en Atenas, en el siglo VI a. C., pero encontré un terreno
fertil para expandirse en Magna Grecia y Sicilia.”30

Varios investigadores han hablado de estas vasijas que representan el inframundo
(ninguno de ellos las habia puesto en relacion con las de Atica ni con el orfismo en

general), por ejemplo, Enrique Panyagua explica que estas composiciones son reflejo de

29 E. Panyagua, La figura de Orfeo en el arte griego y romano, pp. 42-43.
30 U. Bianchi, “The Greek mysteries”, p. 1.

228



como la épica de Homero y la mitologia popular imaginaba el inframundo, sin embargo,
nosotros proponemos que, a diferencia de la época arcaica y de lo que se pensaba en la
polis en general en la época clasica, el orfismo introdujo nuevos elementos a esta
concepcion del més alla, especialmente en Magna Grecia en el siglo 1V, época de
fabricacién de estas vasijas.

Ricardo Olmos, por su parte, afirma que las escenas de Orfeo tocando en el
inframundo son una produccion tarentina de pintores, como el de Ganimedes, el de
Baltimore o el de Ultratumba, que se especializaron en la geografia infernal, especifica:
“Son vasos excepcionales del tercer cuarto del siglo IV a. C., monumentos de alto
contenido simbolico y escatoldgico, concebidos al modo de un microcosmos. Ademas de
ser recipientes para mezclas y libaciones, sirven de comunicacion con el reino inferior,
cuando el fondo esta perforado.”3!

Antes de comenzar el analisis de estas vasijas, nos parece necesario hacer una
introduccion acerca de la imagen del inframundo que los griegos tenian, ya que, como
sabemos, la muerte y el mas alla eran importantes para la sociedad griega en general, sin
embargo, podemos observar diferentes concepciones de lo que sucedia después de la

muerte entre la polis y los movimientos mistéricos, como los orficos.

Distintas concepciones del alma
Para poder comprender las diferentes concepciones acerca de la muerte, debemos
especificar las caracteristicas de la idea que tenian acerca del alma, es decir, de la parte

inmaterial o incorporea del ser humano que iba al Hades cuando éste moria.

31 R. Olmos, “Las imagenes de un Orfeo fugitivo y ubicuo”, pp. 22-23.
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Homero refiere, principalmente en la Iliada, distintos sustantivos que nombran a
partes inmateriales del ser humano. Una de estas palabras es yuyn (psique) que menciona
Aquiles, cuando se queja con la embajada griega que le suplica reprimir su colera, como lo
que constantemente arriesga (lliada, 1X.321-322). Con esto, podemos ver que la psique es
parte de una persona viva y es nombrada cuando ésta es amenazada, es decir, cuando se
esta en peligro de muerte o ya se estd muerto. Esto es, cuando la persona fallece, la psique
deja el cuerpo y va al Hades.

Ademas de la psique, los personajes de Homero cuentan con otros tipos de fuerzas,
como el Bupdc (thymos) que vemos activo solo cuando el cuerpo lo esta también. Este
puede impulsar a alguien a actuar, por ejemplo cuando Aquiles va a atacar a los troyanos
(11.XX.174-175). Otra fuerza que se nombra es el vooc (n6os), que es mas intelectual, es la
mente o el acto de la mente, un pensamiento o un proposito (11.XV1.688). Y finalmente esta
el pévog (menos) que puede representar también el furor de un guerrero, por ejemplo, en el
calor de la batalla (11.\VV1.100-101).

Como vemos, Homero habla de varias partes de lo que nosotros conocemos como
‘espiritu’ o ‘alma’. En efecto, posteriormente los conceptos mencionados se vuelven partes
del ser humano, y la psique queda como el elemento sin el cual se muere.

Acerca de las representaciones de la psique en el arte griego, especificamente en la
ceramica, Emily Vermeule dice que en la Grecia arcaica el alma era pensada de una forma
bastante pobre y movediza, pero que no es imposible que hubieran existido imagenes
comunes del alma en la Edad de Bronce, como la mariposa, el alma-ave o la aparicién alada

en forma humana.32 Estas Gltimas representaciones permaneceran durante siglos, como

32 E. Vermeule, La muerte en la poesia y en el arte de Grecia, p. 33.
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vemos en la siguiente cratera del siglo V a. C. en donde el alma-ave de Procris se aleja de

su cuerpo cuando éste muere (vasija 46):

Vasija 46

El alma tiene, como podemos ver, la misma cara que tenia en vida, pero con cuerpo
de ave. La psique —sefiala esta misma autora— es real, no una ficcion. Cuando alguien
fallece, algo activador, halito o fuerza de concentracion, inteligencia y sentimiento, ha
desaparecido.33

Debemos aclarar que el hecho de que las personas siguieran existiendo en el Hades
(sea con forma de pajaro o humana) no implicaba una inmortalidad. De hecho, Erwin
Rohde explica por qué el alma no podia considerarse inmortal entre los griegos (fuera de
los misterios): “Si el alma es considerada ‘inmortal’, es, por su cualidad mas esencial, igual
a Dios, un ser divino. Aquél que, entre los griegos, dice ‘inmortal’, dice Dios, éstos son
conceptos equivalentes.”34 Como mencionamos en el capitulo cuarto, para la religion de la
polis griega estaba claro que la humanidad y la divinidad estaban, y debian permanecer,

separadas, por lo que no es posible hablar de una ‘inmortalidad’ del alma.

33 Ibid, p. 35.
34 E. Rohde, Psique: la idea del alma y la inmortalidad entre los griegos, pp. 264-266
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Emily Vermeule dice que las almas perdian su identidad al llegar al Hades y que se
movian en grupos anénimamente, sin embargo tanto el hecho de que los pajaros, como el
que vimos en la vasija anterior, tuvieran rostros como que se pudiera consultar a las almas
en el inframundo (por ejemplo cuando Odiseo consulta al alma de Tiresias en la Odisea),
son muestras de que las personas conservaban los atributos que tenian cuando estaban
vivos. Contamos con una vasija de finales del siglo VI a. C. que es una base cilindrica de

figuras negras de un pintor no identificado, procedente de Atenas (vasija 47):

-\-/asija 47

Esta vasija representa a Caronte anciano (lo sabemos por la barba), embarcado en
medio del Aqueronte y rodeado de eidola o psiques voladoras. Podemos ver que las almas
siguen conservando sus caracteristicas fisicas, ya que tienen cuerpo humano. De esta forma,
rodeando a Caronte, se siguieron representando mucho tiempo. Las vemos también en los
vasos de fondo blanco del siglo V a. C., como en el siguiente lecito blanco en donde se
representa a muchas almas que llegan junto con Caronte a recibir al nuevo muerto,

conducido por Hermes psicopompo (vasija 48):
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asij48
Puesto que en esta imagen se quiere remarcar la llegada de un difunto al

inframundo, no se le dio importancia a las almas que rodeaban a Caronte, por lo que no se
pueden distinguir los rostros y vemos, mas bien, a un conjunto sin caracteristicas
particulares. En el siguiente lecito blanco, también del siglo V a. C., vemos a un hombre y

encima de él una pequefia figura alada (vasija 49).

Vasija 49

Este tipo de vasos era usado para ofrendas funerarias, por lo que cominmente se
representaba a la persona muerta junto a su tumba, como en esta vasija., donde el alma
puede estar saliendo de la cabeza del difunto, lo cual representaria el momento preciso de

su muerte, 0 bien podria estar, como dice Emily Vermeule, extrayendo sus futuras

233



cualidades, lo cual implicaria un momento en el que el alma permanecia con el cuerpo ya
muerto.

Entonces, el alma para estos alfareros (quiza para toda la sociedad de los siglos VI 'y
V a. C.) era una prolongacion del ser humano vivo pero con alas, lo cual parece bastante
I6gico si pensamos en la imposibilidad de representar en el arte o en la literatura misma un
alma incorpérea.

No obstante, existian otras concepciones acerca del alma, las cuales se fueron
desarrollando a partir del siglo V particularmente, por ejemplo, el estudioso Omar Alvarez
explica que segln una concepcién, que alcanz6 una enorme difusién en la Antiguedad, el

alma o yvyn tendria la misma naturaleza del mvedua (pneuma) que es por cierto el

término empleado para designar el aire dotado de movimiento, como lo seria justamente el
alma vital .35

Esto es, existia una concepcién distinta acerca del alma, ya que era considerada
inmortal. Esta idea se desarrolld en el ambiente de los misterios, principalmente entre los
pitagdricos y los orficos, en donde, como ya explicamos, el mas alla tenia un papel
fundamental. Seguramente la imagen de una pequefia persona alada que iba al Hades ya no
les satisfizo, asi que crearon toda una nueva idea acerca del alma.

Podemos hablar de dos caracteristicas que diferencian a estos misterios de la
creencia ‘general’ o de la polis, la primera es que, segun las representaciones en vasijas que
analizaremos, era la persona misma (sélo gue sin cuerpo material) la que iniciaba el viaje al
mas alla, de hecho, como veremos, debia recordar ciertas formulas aprendidas en vida para
lograr la existencia anhelada. La segunda era la creencia en la metempsicosis, esto es, la

transmigracion del alma de un cuerpo a otro, la cual se realizaba a través del aire.

35 0. Alvarez, “Alma, cosmos e intelecto en el pensamiento presocratico: de Tales a Heraclito”, p. 29.
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Omar Alvarez especifica que entre los griegos italicos tenia arraigo una concepcion
de que habia un alma cosmica, difundida por todo el universo,36 como menciona Sexto
Empirico:

ol pev obv mept tov ITvbaydpav kai tov " Eunedokiéa kol 10 Aotmov
TOV " Itah@dv TANOOC eact pr povov HLiv mpog aAANAovs Kol mpog
TOUG 0e0vg €1val Tiva Kovoviav, aAld kol mpog ta droya TdV (dlwv,
gV yap LAPYELY TVELUO TO d10, TAVTOS TOL KOGHOL dNKOV Yoy
TPOTOV TO Kai EVOLV fUOG TPOG EVEIKA.

(adv. math. 1X.127)

Los seguidores de Pitagoras y Empédocles, asi como la restante multitud de italicos, afirman
que hay un lazo comin que nos vincula no sélo unos con otros y también con los dioses, sino
ademas con los animales desprovistos de palabras. Dicen que existe un espiritu que se
difunde por todo el universo a la manera de un alma, que también nos une con aquéllos.
(Trad.: O. Alvarez)

Ademas, segun un A0yo¢ orfico que sirve de fuente a Aristoteles, dicha doctrina

haria referencia a la naturaleza aérea del alma estableciendo un paralelo directo entre su
entrada en los cuerpos de los animales y el mecanismo de la respiracion, como explica en
Acerca del alma:

T0VTO 8¢ mEmovhe kol O &V 1Ol OpeLKOIC KOAOLEVOLS ETEGL AOYOG:
eNol yap TNV Yuxny &k ToL OA0L €161EVaL AVATVEOVTMOV, PEPOUEVIV
OO TAV AVEPWOV, KTA.

(A5,410b 28)

Esto fue lo que sucedi6 también con el discurso transmitido en la llamada epopeya orfica:
dice, en efecto, que el alma de los seres que respiran penetra desde el universo, transportada
por los vientos, etc.

(Trad.: O. Alvarez)

Es justamente dicha naturaleza de las almas la base de su transmisibilidad de un
cuerpo a otro, ya que segun una idea tipica del orfismo y del pitagorismo, el alma fue
concebida como un espiritu rarefacto llegado al cuerpo desde lo alto con el viento, vision

que acabo cristalizandose en la muy famosa dicotomia fundamental alma/cuerpo, la cual

36 0. Alvarez, op. cit., p. 30.
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fue caracteristica no solo del helenismo clasico y posterior, sino dejé ademas una impronta
conceptual muy fuerte sobre el cristianismo judaico.37

La concepcion del cuerpo como una carcel es desarrollada a partir de este principio
por los pitagoricos y por los érficos, como menciona Platén, en el Cratilo:

T1G TapakAivy, kol mdvv. kol Yap ofud Tivég eacty abtd elvatl Thg
yoyfg, ®g teapupuévng v 1@ vov mopdvtr kal d1dtt ad TovTm onuaivet
a av onuoivn N wouyn, Kol tavtn "ohua" 0pdids Karelohul. d0KOVLGL
pHéVTOL ot paitoto 0660l ol apel "Opeéa ToLTO TO dVopd, MG diknV
d18ovong Thc Yyuync Gv 3N Eveko didwoty, TobToV 88 mepiforov Exelv,
iva olntat, deopumtnpiov eikova: €ival odbv ThHg Youxhg ToLTO, MOTEP
abTO Ovopdietal, émg av gxteion ta Oeelldueva, [10] "odpa," Kol ob-
0V Oelv mapdyelv obd €V YPALLLLL.

(400c)

En efecto, hay quienes dicen que es la ‘tumba’ (séma38) del alma, como si ésta estuviera
enterrada en la actualidad. Y, dado que, a su vez, el alma manifiesta a través de éste, también
se la llama justamente ‘signo’ (séma). Sin embargo, creo que fueron Orfeo y los suyos
quienes pusieron este nombre, sobre todo en la idea de que el alma expia y de que tiene al
cuerpo como recinto en el que ‘resguardarse’ (séizétai) bajo la forma de prision. Asi pues,
éste es el sbma (prisién) del alma, tal como se le nombra, mientras ésta expia sus culpas; y no
hay que cambiar ni una letra.

(Trad.: J. Calonge Riuz)

En el Gorgias (493a) también habla de esta teoria (el cuerpo es la tumba del alma)
diciendo que lo escuché de un ‘sabio’, forma que utiliza en varias ocasiones para referirse a
Orfeo. La idea de que el cuerpo es la tumba o carcel del alma viene, en la concepcion
orfica, del crimen cometido por los Titanes. Dado que ya explicamos esta relacion,
referimos aqui Unicamente un testimonio de Didn Cris6stomo, de sus Oraciones:

0Tl 100 @V Tutdvov aipatdg sopev NUelg amovieg ol AvOpmTOL. ™G
obv kkelvov Exfpdv Oviov 1olc 0e0lc kol ToAepNodvTov obdE Huelg
oihol EGUEV, GALG KOAALOWEDD Te LI abTOV Kol EML TiHoplg yeYOVa-
HEV, &V (ppoup& oM Ovieg &V T® Bi(o TOGOVTOV Y POVOV OOV £KAGTOL
COuev. roog 08 omoevncmovwg NUGOV KeKokacpavoug n6n lKOW(Dg L0EC-
0oi te Kal GmoAAGTTEGOAL. €lval 8¢ TOV PEV TOTOV TOLTOV, OV KOGLOV
OVOUALOUEV, JEGUMTNPLOV DO TOV 0DV KOTECKELAGUEVOV YOAETOV T€
Kol duodepov.

(30.10.4-11.3)

37.0. Alvarez, op. cit., p. 35.
38 En griego, hay un juego de palabras, entre ‘sepultura’: oTjuo y prision: oduo. Ademas, el primer término
significa también signo.
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Todos los hombres somos de la sangre de los Titanes, asi que, como aquéllos son enemigos
de los dioses y lucharon contra ellos, tampoco nosotros Somos amigos suyos, Sino que Somos
mortificados por ellos y nacemos para ser castigados, permaneciendo bajo custodia en la vida
durante tanto tiempo como cada uno vive, y los que morimos tras haber sido ya
suficientemente castigados nos vemos liberados y escapamos. El lugar que llamamos mundo
es una carcel penosa y sofocante preparada por los dioses.

(Trad.: A. Bernabé)

Entonces, el alma para los érficos era claramente inmortal, por lo que podia
reencarnar en otro cuerpo, como explica el mismo Platon en el Fedén:

Zxeyouedo 8¢ abto THoE mn, it dpa Ev "Aidov €161V al yuyoi tereL-
TNoAVTIOV TOV GvipoOnov &ite kol ob. malaldg uev odv €0t T1g Adyog
ob pepvnueda, g eioiv EvOEVSE Gpikdueval EKeT, Kol TAAY Y€ deDPO
AEIKVOLVTOL KOl YiyvOoVTal EK TOV TEOVEDT®V

(70c. 4-8)

Y consideremos la cuestion de este modo: ¢tienen una existencia en el Hades las almas de los
finados o no? Pues existe una antigua tradiciéon, que hemos mencionado, que dice que,
Ilegadas de este mundo al otro las almas, existen alli y de nuevo vuelven ac, naciendo de los
muertos.

(Trad.: L. Gil)

Platon especifica que esta idea procede de una ‘tradicién antigua’ lo que muestra
que ya se conocia en el siglo IV a. C., lo que nos lleva al menos, en torno a finales del VI o
principios del V a. C. Proclo, en su Comentario a la Republica de Platon, también habla de
la transmigracion de las almas, refiriendo la idea directamente a Orfeo:

N obyl xai *Opeevs 10 ToLTA CUPAS ToPadidmoty, dTav..AEYT TPOTOV
HEV, 0Tt Tovg Bilovg Gueifovoty at yuyal Kot o1 TvOG TEPLOSOVG....

ol 0 abTol MOTEPES TE KOl LIEES EV HEYAPOIGLY

eUKOGHOL T'dLoyol kol Untépeg NoE OVYATPES

yivovt aAMAov petapelPopévnot YeEVEOLULS...

obvek  apelfopévn yoymn kotd KOKAQ ypovolo

avipoOToV (Molol petépyetal GAlobev dALOLG

driote pév 0 inmog, t6te yivetat ..
(2.338.11-19, 2.339.4-6)
¢No es verdad que también Orfeo transmite esas mismas cosas, cuando... dice, en primer
lugar, que las almas cambian de vida segin determinados periodos...?

En casa, son iguales padres e hijos,

esposas agraciadas, madres e hijas

nacen unos de otros en el curso de las generaciones...

Por eso, el alma humana, cambiando segun el ciclo del tiempo

transmigra a los animales, de una manera o de otra

unas veces se transforma en caballo otras, otras en ...
(Trad.: A. Bernabé)
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Entonces, esta metempsicosis asume la idea de que las almas deberan ser tratadas
individualmente después de la muerte porque renaceran en otro cuerpo, por lo que el alma
retiene sus rasgos que la caracterizan. De hecho, los orficos creian que cuando una persona
moria debia seguir ciertos pasos, los cuales explicaremos mas adelante, por el momento
solo queremos destacar que para este movimiento mistérico era importante la persona como
individuo, ya que como tal debia seguir, ya muerto, las indicaciones mencionadas.

Por otro lado, siendo el alma la parte esencial del ser humano, ésta sufria algun tipo
de transformacion al momento de que la persona era iniciada en los misterios, es decir,
estando viva la persona.3® De hecho, se cree, como hemos mencionado, que los ritos
propuestos por los misterios eran una clase de ‘ensayo’ para estar preparados para la
muerte, asi, los cambios que modificaran el alma durante la vida estarian presentes en ella
también después de la muerte. Por ejemplo, era prometido a los iniciados de Eleusis que
podrian disfrutar de una ‘vida’ real en el mas alla y para los que no fueran iniciados todo
iria mal, como dice Pindaro:

OABLog HoTIc 13V KTV €16’ Lo YOGV™

01de p&v Biov terevtdy, oldev 8¢ 810680TOV APy AV.
(fr. 137.1-3)

iFeliz el que, después de haberlos visto, desciende a la tierra;

Feliz el que conoce el fin de la vida, y conoce el comienzo que otorgan los dioses!
(Trad.: A. Ortega)

Aunque esta cita no refiere especificamente a los misterios orficos, podemos creer
que se pensaba lo mismo acerca de un iniciado en ellos.
Resumimos, la idea que los orficos (y otros misterios) tenian acerca del alma es que

vivia encerrada en el cuerpo hasta el momento de la muerte, en el cual ésta reencarnaba en

39 W. Burkert, Les cultes a mystéres dans I’antiquité, p. 85.
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otro cuerpo. Sin embargo, si se era iniciado en el orfismo, se podia romper este circulo y

volver a la divinidad, que era de donde el alma provenia.

Romper el circulo de reencarnaciones, objetivo final

Como acabamos de mencionar, el alma del ser humano, segun los érficos, no sélo era
inmortal y reencarnaba, sino que su meta final era regresar al origen divino del cual
provenia. Por ejemplo, quien habla en la laminillas de Pelina esta convencido de que el
difunto no ha sufrido simplemente una muerte de la que ha renacido a una nueva vida
humana, sino que ha abandonado definitivamente esta esfera para acceder al lugar de los
bienaventurados, junto con los dioses:40

Nov £0aveg kal vov Eyévov, TplodAfie, dupott TMSE.
gumely Pepoepoval 6 0TL B<dk>y10g abTtog ELvos.
Ta{1}pog €1¢ ydra EOopec.

alya €1¢ y<d>ha £0opeg.

KPLOG €1¢ YAl EMEc<E>C.

olvov Eyelg ebd<a>1pova TIUN<V>

Kol GO pev €1¢ bmo YNV teréoag dmep OABLol GALOL.
(L7, wv.1-7)

Acabas de morir y acabas de nacer, tres veces venturoso en este dia.
Di a Perséfone que el propio Baco te libero.

Toro, te precipitaste en la leche.

Raudo te precipitaste en la leche.

Carnero, caiste en la leche.

Tienes vino, dichoso privilegio

y th irds bajo tierra, cumplidos los mismos ritos que los deméas venturosos.
(Trad.: A. Bernabé)

Bernabé aclara que la tercera, cuarta y quinta frase no estan en verso, sino en una
especie de prosa ritmica, por lo que muy probablemente son expresiones pronunciadas en el
ritual, el cual puede ser la iniciacion o la muerte misma. El inicio de esta laminilla,
entonces, indica el nacimiento a una nueva vida tras la muerte. Tenemos también un

testimonio de Empeédocles que refiere la palabra ‘venturoso’:

40 Utilizaremos la numeracion de A. Bernabé y A. 1. Jiménez en Instrucciones para el mds alld...
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OABLog, O¢ belmv mpamidmv EKTHCATO TAOLTOV,

de1h0g &, Ol 6K0TOEOOH DMV TEPL SOEA PEUNAEV.

(fr. 132.2-3)

Venturoso el que logré un tesoro de pensamientos divinos

e infortunado aquel a quien solo le interesa una oscura opinién sobre los dioses.
(Trad.: A. Bernabé)

Explica también Bernabé que tanto la palabra ‘venturoso’ (OAPLoc) como ‘tres
veces venturoso’ (tpltoOAPie) se usa para referirse a quien ha alcanzado un saber
particular, generalmente procedente de una iniciacion.4! En este testimonio de Empédocles
entendemos que el difunto es bienaventurado por su saber, procedente de la iniciacién, pero
también por haber cumplido el ciclo completo de renacimientos mortales y alcanzado asi la
felicidad eterna. Otro ejemplo es una tablilla descubierta en Turios que menciona que por lo
que el difunto esta pasando en este momento no lo habia sufrido antes, lo cual puede
indicar el rompimiento de ese circulo de renacimientos:

xoipe madOV 10 TAONHo TO § 0Dt MPdoh {e} EmenMOVOELS:
0e0c EyEvou EE avOpwTOL: EPLOOC EC YAAO ETETEG.

(L 8, wv. 3-4)

Salve, tras haber tenido la experiencia que nunca tuviste.

Dios has nacido, de hombre que eras. Cabrito caiste en la leche.
(Trad.: A. Bernabé)

‘La experiencia’, nunca antes vivida, la conversion en dios y la caida en leche como
cabrito evocan el renacimiento del alma y la felicidad de una nueva vida en la que se
identifica con el dios, aclara Bernabé.#2 Esta experiencia podria ser la muerte o la iniciacion
0 ambas a la vez.

Cabe resaltar que todas las laminillas de oro (hoy son conocidas 16) fueron
descubiertas en contextos funerarios, acompafando al muerto, de hecho, Haiganuch Sarian
relata que las de Turios, fueron encontradas en una tumba que poco a poco se fue

modificando, lo que indica que el muerto fue heroizado o divinizado y se le hacian tanto

41A. Bernabé y A. I. Jiménez, Instrucciones para el mds alld..., pp. 91-92.
42 Ibid, p. 239.
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sacrificios como ofrendas.43 Ademas, tanto en la tablilla de Turios (L 9) como en la de
Roma (L 11) se refiere que el alma pertenece a la estirpe de los inmortales

El siguiente pasaje es también de Empédocles y Bernabé aclara que el propio poeta
se nos presenta como un sanador, intérprete de oraculos y poseedor de ciertos poderes
magicos que anda errante de ciudad en ciudad prometiendo curacién y salvacion, lo cual lo
hace totalmente asimilable a un sacerdote orfico u orfeotelesta:44

® ¢ilot, ol péya dotv katd Eavood Akpdyavtog
vailet v’ axpo mOAEOS, (yabdV LEAESNUOVES EPY®V,
Eelvov aidolotl ApEVES, KOKOTNTOG GMELPOL,
xoipet™ £yw & LUIV 0e0g AUPPOTOS, OLKETL BVNTOG
TOAEDOL LETO TOCL TETIUEVOG, MOTEP E01KA,
Toviolg € MEPIGTENTOG GTEPEGLY 1€ BOAELOLC.
tolowv 1 ap’ 1 av ixopal doteo tnieddovra,
avopaolv noe yovaiéi, oepilopat ol & G Emovial
popilot E&epéovteg, OMNL TPOS KEPSOG ATUPTOG,

Ol HEV HOVTOOLVE®MV KEXPMUEVOL, Ol & EML VOUCMV
TavTol®mV EMVOOVTO KALELY ebnkéa Bagiv,

dNPOV M YOAETNIOL TEMAPUEVOL <GP’ OSOVIIOLY>.
(fr. 112.7-18)

Amigos, que en la gran urbe a orillas del leonado Acragante
moradis, en lo mas alto de la villa, ocupados en nobles acciones,
puertos vergonzosos de los extranjeros, infinitos de maldad,
salve. Yo, un dios inmortal entre vosotros, que no mortal,

VoY Yy vengo, entre todos honrado al parecer,

y cefiido con cintas y floridas coronas.

Por todos, cuando llego a las présperas ciudades

—por hombres y mujeres— me veo reverenciado. Y me siguen

a millares, para tratar de averiguar dénde se halla la senda del provecho;
por consultar or&culos los unos; otros, contra los males

de toda condicion tratan de oir una respuesta que los cure,

por largo tiempo ya se hallan transidos por acerbos dolores.
(Trad.: A. Bernabg)

La condicion de ‘inmortalidad’ en la Tierra que se menciona en el pasaje puede ser
resultado de una iniciacion, maxime si es un sacerdote orfico. En el siguiente fragmento el
mismo Empédocles ubica a los que gozan de la inmortalidad junto con los demas dioses:

€lg 0¢ TELOG HAVTELS T€ KOl DEvOTOAOL Kal intpol

43 H. Sarian, op. cit., p. 46
44 A. Bernabé, Hieros logos..., p. 246.
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Kal Tpopotl avlpomololy mtydoviolct mElovIat,
gvlev avofractovol Oeol TIuNIol PéploTol.
00vATOlC GAAOLGLY OHEGTIOL, aDTOTPATELOL

EOVTEG, avipelv ayéwv AmMOKANPOL, ATELPETS.

(fr. 146.4-6, 147.6-7)

Y al final, augures, poetas, médicos

y dirigentes son entre los hombres terrenales,

y de ahi retofian como dioses, excelsos por las honras que reciben.
Su hogar comparten con los otros inmortales, a su mesa se sientan,
sin tener parte en las miserias de los hombres incansables.

(Trad.: A. Bernabg)

Entonces, el hecho de romper el circulo de reencarnaciones, es decir, de no volver
mas a habitar en un cuerpo, da como resultado una existencia en el mas alla compartida con
los dioses, bienaventurada, como cuenta Platon en el Fedon:

Kol Kuvdvuvebovol kai ol To¢ Tteretdg Huiv oLTOl KATUOTNOAVTES O
eavrol Tiveg glvatl, aArd T® OvTL mdlot aivitteshatl 6Tl Og GV GAUOTTOG
Kol atéleotog €ig "Awdov apikntal v PopPopw keioetal, O 3¢ KeK-
Bappévos Te Kal TETELECUEVOC EKEICE APLKOUEVOS LETA Be®V OLKMOEL.
(69.¢.3-7)

Y puede ser que los que instituyeron las iniciaciones no sean gente inepta, sino que en
realidad se indique de forma simbélica desde antafio que quien llegue al Hades no iniciado y
sin haber cumplido los ritos “yacera en el fango” pero el que llega purificado y cumplidos los

ritos, habitara alli con los dioses.
(Trad.: A. Bernabé)

Entonces, el objetivo ultimo de los iniciados orficos (y también de los pitagoricos)
era deshacerse del cuerpo y del circulo de reencarnaciones para poder asi reunirse con su

parte inmortal que era la realmente importante.

El mas alla. Distintas concepciones de la muerte y los muertos

Ya que anotamos algunas caracteristicas de como era considerada el alma y las
consecuencias de ello, podemos hablar concretamente del més alla, asi que en un primer
momento hablaremos de la concepcion ‘general’ o de la polis y posteriormente de la de los

misterios, especificamente de la orfica.
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En el libro XI de la Odisea, Odiseo viaja a la entrada del inframundo a consultar a
Tiresias y Homero representa aqui a todas las almas juntas, sin otra opcién a donde ir. Estas
almas son descritas como criaturas debiles, fantasmas vacilantes e incapaces de hablar sin
antes beber la sangre del animal sacrificado por Odiseo (Odisea, XI. 29, 36-37, 42-43).
Ademas, la madre muerta de Odiseo le explica a éste que cuando se muere los nervios ya
no unen la carne y los huesos (Odisea, XI. 218-222), es decir, los difuntos ya no tienen
fuerza.

El sentimiento de que todos vamos al Hades, sin excepcion al mismo lugar, esta
descrito en los liricos de los siglos posteriores: Semonides de Amorgos (siglos VII-VI a.
C.) nos dice que el hombre no conoce el fin, ya que eso le corresponde a los dioses y que
nada tiene que ver la conducta que se lleve en esta vida (fr. 1.1-5). Simonides de Ceos
(siglo VI a. C.), por su parte, afirma que la vida es transitoria y que la muerte es inminente
(fr. 15.1.1-6). Entonces, la muerte para estos poetas es generalmente solo una ausencia de
vida, como lo vemos en la poetisa Safo de Mitilene, a principios del siglo VII-VI a. C.,
quien explica que no hay identidad en el mas alla (fr. 55.1-4), sin embargo, ella misma
anhela la muerte en otro fragmento (fr. 95.11-13).

Estos testimonios muestran no solamente que los liricos piensan que lo que les
sucedera después de la muerte no esta relacionado con las decisiones que se tomen en vida
(lo cual les causa impotencia), sino también que lo que se pensaba acerca de la muerte no
estaba claro y muchas veces era contradictorio. Posteriormente, Pindaro, en el siglo V a. C.,
también se refiere a la muerte, pero menciona otra posibilidad en el mas all, en la Nemea
VII:

GALG KOOV Yap Epyetat KO ~Aida, méoe & GdOKMNTOV EV KOL dOKEOV-

To TIHO 08 yivetal v Be0g appov avéel Adyov 1ebvakoOTOV.
(V11.30-32)
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Mas a todos alcanza el oleaje de Hades y cae por igual en quien lo espera y en quien no lo
espera, mientras que el honor so6lo alcanza a aquellos a quienes, una vez muertos, el dios les
acrecienta, favorable, su fama.

(Trad.: A. Ortega)

Por su parte, los dramaturgos del siglo V a. C. hablan frecuentemente de la muerte,
poniendo énfasis en sus consecuencias dentro de la vida cotidiana en la polis. Por ejemplo,
el centro de la Antigona de Sofocles es el entierro de Polinices, el cual habia sido prohibido
por el rey Credn. Por otro lado, Esquilo, en las Coéforas, cuenta la venganza de Orestes
contra su propia madre quien habia matado a su padre, Agamenon. Ademas, el Alcestis de
Euripides nos ofrece el testimonio de amor de esta mujer hacia su esposo Admeto, ya que
ella esté lista para morir por él, sin embargo, podemos notar el sufrimiento que el morir le
provoca. Asi que, la vida es, todavia, lo mas preciado. Finalmente, dos tragedias son
introducidas por alguien ya muerto, un fantasma o espectro: Polidoro en la Hécuba de
Euripides y Aquiles en Polixena de Séfocles.

Con estos ejemplos podemos ver en este siglo no s6lo un acercamiento entre los dos
mundos, el de los vivos y el de los muertos, sino la idea de que la muerte no es un fin, sino
mas bien el comienzo de un nuevo género de existencia en el cual (a diferencia de Homero)
se mantienen las mismas cualidades que tenia la persona en vida, aunque todavia no se
delimitan caracteristicas especificas de la muerte o del mas alla. Por otro lado, en este siglo
vemos de nuevo la idea del anhelo por la muerte, por ejemplo en Euripides, en su tragedia
perdida Cresfonte, referida por Cicerdn en las Discusiones Tusculanas:

Qua est sententia in Cresphonte usus Euripides:
Nam nos decebat coetus celebrantes domum
Lugere, ubi esset aliquis in lucem editus,
Humanae vitae varia reputantes mala:

At, qui labores norte finisset graves,
Hunc omni amicos laude et laetitia exsequi.

(1.48.115)

Euripides utiliz6 esta sentencia en ‘Cresfonte’:
Pues llorar deberiamos al asistir en grupos
a una casa en donde dado a luz alguien fuera,
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pensando de la humana vida en los varios males;
mas a quien con la muerte penas graves termina
a éste enterrar amigos, con toda loa y jabilo.
(Trad.: J. Pimentel Alvarez)

En esta cita encontramos una vision de la vida y la muerte en consonancia con el
pesimismo de que hacen gala algunos autores como Teognis, en el siglo VI a. C. (Eleg.
1.425-428) o Sofocles en Edipo en Colono (1225-1227). Sin embargo, el temor de morir es
una realidad, podriamos decir, general, por ejemplo, Platon en la Republica refiere, a
finales del siglo V a. C., lo que Céfalo piensa acerca de la muerte (y Socrates esta de
acuerdo con él):

‘0, 7| & d¢, iomg obk Gv moAroVg meloalput Aéywv. €0 yap ic0t, Epn, @
Zokpotes, Ot1, EMEWBGV TIg EYYUG 1) ToL oiecbal tedevtnocly, eloépyeTal
abt® 860g kol PPOVTiG TEPL OV EUmpocbev obk €loTEL. Of 1€ Yap AEYO-
pevol pvbot mepl TOV Ev "Atdov, ¢ TOV EvOGde adiknoavta del kel
d136vaL diknV, KATAYEADUEVOL TEMG, TOTE 1) GTPEPOVSLY ALTOL THV
Yoynv un aandelc dotv: kol abtdg frol bnd Thg ToL yHpog dodeveiag
N Kol é'acnsp ﬁSn EYYVTEP® AV TOV EKET u&kkc’)v Tl kafopq abtd HIo-
yiag & odv kai deipotog uscsrog ywvswl Kol avakoyt@arat nSn Kol
okomel €1 Tvd T1 nSLKncsv 0 usv odv aopthcov gavtol &V 1@ Plo
TOALOQ GOIKNHATO KOl EK TOV DIVOV, OOTEP Ol TAldeS, Bapd Eysipdpe-
vog detpoivel kol () petd kakfg EATISOS T@ 8¢ UNdEV £avTd Ad1KOV
ovveldOTl Ndela EATIG el mapeoTt Kol Gyadn ynpotpdeog, g kol ITiv-
dupog AEYEL. YuPlEVIMC YAp TOl, ® ZOKPUTES, TOVT EKEIVOC €imev, 0Tt
0g av dikaimg kal dcimg tov Plov draydyn,

YAVKETH Ol Kapdiav

ATAAAOLG0 YNPOTPOPOS GLVAOPET

EATTLG G pdAloTA OVATOV TOAVGTPOQOV

YVOUAV KUBEPVAL.
(330d.4-331a.9)
Porque has de saber, Sdcrates, que cuando un hombre empieza a pensar en que va a morir, le
entra miedo y preocupacién por cosas por las que antes no le entraban, y las fabulas que se
cuentan acerca del Hades, de que el que ha delinquido aqui, tiene que pagar alli la pena,
fabulas hasta entonces tomadas a risa, le trastornan el alma con miedo de que sean
verdaderas; ya por la debilidad de la vejez, ya en razon de estar mas cerca del mundo de allg,
empieza a verlas con mayor luz, y se llena con ello de recelo y temor y repasa y examina si
ha ofendido a alguien en algo y el que halla que ha pecado largamente en su vida, se
despierta frecuentemente del suefio lleno de pavor, como los nifios, y vive en una desgraciada
expectacién. Pero al que no tiene conciencia de ninguna injusticia le asiste constantemente
una grata y perpetua esperanza, bienhechora “nodriza de la vejez”, segun frase de Pindaro,
donosamente en efecto, dijo aquél, joh Sécrates!, que al que pasa la vida en justicia y piedad:

le acomparfia una dulce esperanza

animadora del corazon, nodriza de la vejez

que rige, soberana,
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la mente tornadiza de los mortales.
(Trad.: M. Ferndndez-Galiano)

Por otro lado, nos parece también necesario considerar la actitud que los griegos
tenian ante un cadaver, ya que era costumbre de los parientes del difunto bafiarse cuando
regresaban a sus casas después de los funerales, como forma de purificacion. Ademas, la
misma casa debia ser limpiada minuciosamente, de hecho, Robert Parker dice que las dos
contaminaciones naturales mas frecuentemente referidas en las fuentes griegas son el
nacimiento y la muerte,% lo cual podemos constatar, por ejemplo, en el Hipdlito de
Euripides ya que para evitar la contaminacion, Artemisa abandona a su muerto favorito
(vv.1437-9) o en la Antigona de Sofocles, donde la contaminacion de la muerte es usada
dramaticamente o en el Alcestis de Euripides, cuando Apolo, introduciendo la tragedia, dice
que el cadaver le causa impureza (19-23). Debido a esta contaminacién, la polis instituyd
distintas acciones, como colocar un balde con agua en la puerta de la casa donde estaba el
muerto para que la gente se lavara y ‘limpiara’. Asi, todo lo que se hacia alrededor de la
muerte era Unicamente para evitar esa impureza, Diez de Velasco explica que la polis
termind desdotando de significado a los funerales y agrega: “En esta forma socialmente
reducida de muerte se fragud progresivamente una nueva sensibilidad frente al destino post
mortem, esto es, los misterios.”’46

Los movimientos mistéricos, especificamente los pitagéricos y los érficos, llevaron
mas lejos estas purificaciones, ya que debido a que partian del hecho de que el cuerpo era
una parte impura en la cual el alma estaba obligada a habitar, todo el tiempo que estuvieran

en él, ellos debian purificarse, asi, esta ‘purificacion’ era requisito indispensable para poder

45 R. Parker, Miasma. Pollution and Purification in early Greek Religion, p. 33.
46 F. Diez de Velasco, Los caminos de la muerte. Religion, rito e imdgenes del paso al mds alld en la Grecia
antigua, p. 58.
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disfrutar de lo prometido en el més alla. Es decir, ellos consideraban que no sé6lo la muerte
era algo impuro, sino la vida misma, pero que si seguian ciertos preceptos y rituales, podian
llegar ‘puros’ al méas alla. Por lo tanto, la purificacion aqui tiene miras mas bien
escatologicas.

La representacion del louterion en las vasijas que hemos analizado es una muestra
de que utilizaban el agua como medio de purificacién, pero ésta no era la Unica forma, ya
que existian otros preceptos. La vida orfica (y la pitagérica) incluia el vegetarianismo,
abstenerse de los huevos, de las habas y de enterrar con ropa de lino, asi como una cierta
abstinencia sexual. Entonces, si esta vida (y mas aun, la muerte) estaba llena de impurezas e
inciertos, los misterios daban alternativas a sus iniciados, los cuales, si seguian los
preceptos mencionados, podrian disfrutar de una buena vida en el mas alla.

No obstante, los orficos y los pitagoricos no son los Unicos misterios que se
desarrollaron en el mundo griego, por ejemplo, en los documentos concernientes a los
llamados ‘cultos orientales’, la dimension del ‘mas alla’ es mucho menos evidente que en
los demas misterios, por ejemplo, la forma helenizada del culto de la Gran Madre, se
combind parcialmente muy temprano con el de Dioniso.4” El culto de Isis, por su parte, esta
relacionado fuertemente al culto de los muertos en Egipto. Contamos con una descripcion
Unica de una iniciacion en los misterios de Isis en un pasaje de las Metamorfosis de
Apuleyo donde cuenta que se ha acercado a los confines de la muerte y ha vuelto tras ver y
adorar a Proserpina (XI. XXIII. 6-8). En el culto a Mitra, casi no hay testimonios sobre el
maés alla. Sin embargo, se admite generalmente el hecho de que Mitra debia garantizar a sus
adeptos alguna forma de salud trascendental o inmortalidad. Por su parte, ya mencionamos

que los seguidores de Dioniso no tenian, o no ha llegado hasta nosotros, una idea clara del

47 W. Burkert, Les cultes a mystéres dans ['antiquité, p. 29.
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mas alld o un interés por una escatologia especifica. Acerca de Eleusis, lo unico claro es
que en el mas alla gobernaba Perséfone, quien habia sido raptada por Hades y era a ella (y a
su madre Demeter) a la que habia que hacer ofrendas.

Asi, vemos que si bien los deméas misterios también tenian, en menor o mayor
medida, la concepcion de un mas alla especifico, los orficos, como hemos visto, se
centraban casi exclusivamente en ello. Diez de Velasco explica que los drficos concibieron
una imagen del més allda que no necesariamente les pertenecia en exclusiva, ya que
probablemente estaba también en la base de los misterios de Eleusis y de otros cultos
mistéricos, pero que desde luego era el background sobre el que se movian sus creencias
sobre el particular, dice: “El resultado es una sintesis original, y como tal, profundamente
griega, un modelo que tuvo una vigencia larga, aun cuando estuviera siempre relegado a
grupos méas o menos aislados de fieles, que nunca llegaron a configurar una iglesia.”8

Dado que rebasa los objetivos de esta investigacion, no hablaremos de las posibles
influencias que la concepcién orfica del mas alld pudo haber recogido. Analizaremos mas
bien los elementos que, segun vasijas y textos presentados aqui, pueden pertenecer al
ambito orfico, aunque no lo sean ‘exclusivamente’.

Contamos con otro tipo de testimonios que nos muestran el sentir de los griegos
frente a la muerte, esto es, los epigramas funerarios. En la recopilacién de ellos que realiz6
Maria Luisa del Barrio Vega (desde el siglo VI a. C. hasta el V d. C.) podemos notar que la
mayoria de los atenienses hace alusion al sufrimiento que causa la muerte de un ser
querido, lo cual nos muestra que no creia en una existencia mejor después de la muerte.
Uno de estos epigramas, del siglo IV proveniente de Amorgos, dice asi: “Este es el sepulcro

de Cleomandro, a quien el Destino alcanzé en el mar. Su muerte fue para su ciudad motivo

48 F. Diez de Velasco, Los caminos de la muerte..., p- 11
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de lagrimas y duelo.”49 Los que nos muestran ideas especificas acerca de una creencia en el
mas alla, son posteriores, por ejemplo, la alusion a Baco o a Osiris en epigramas de los

sigloslylld.C.

¢ Qué pensaban que ocurria justo después de la muerte?
La concepcion de lo que ocurria cuando alguien moria es importante para los orficos puesto
que debian seguir algunos pasos muy concretos, los cuales revelaban que habian sido
iniciados, asi que haremos también una comparacion entre esta concepcion y la de la polis.

Segun Robert Garland®, la muerte en las creencias griegas no era percibida como
un fendmeno instantaneo e incluso si la psique se desprendia del cuerpo al momento de la
muerte, ésta se quedaba algunos instantes en un estado de transferencia o de perturbacion
hasta el momento de su llegada al Hades, como lo vemos en la vasija 49. Esto lo podemos
comprender mejor si pensamos en los ritos de pasaje, los cuales, como Ugo Bianchi
explica, tienen tres etapas: un primer momento de separacion de un estatus precedente,
condicion o grupo, un segundo momento en un estado ‘marginal’ o intermedio, en el que el
candidato no pertenece a ninguno de los dos estatus, es una condicion temporal, andnima,
dolorosa y excepcional y, finalmente, un tercero, la agregacion o el logro del nuevo
estatus.5! Entonces, la muerte, como rito de pasaje, no era un evento simple, sino un
proceso que requeria una implicacion enérgica de parte de los vivos (y en otras visiones,
también de los muertos) a fin de completarlo con éxito.

En los lecitos blancos, el alma estaba representada cerca del ataid o de la tumba del

individuo, como vimos en la vasija 46, aunque no se pueda saber si el alma esta

49 Epigramas funerarios, ed. M. L. del barrios Vega, p. 54.
50 R. Garland, The Greek way of death, p. 20.
51 U. Bianchi, “The Greek mysteries”, pp. 3-4.
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representada ahi para ilustrar su partida o su breve estancia entre los vivos. Esta breve
estancia del alma representaba un consuelo para los familiares y amigos quienes, como se
puede entender, buscaban el retraso de esa separacion.’2 Un texto de Plutarco es
particularmente impresionante ya que encontramos ahi una comparacion entre el proceso de
su propia muerte real y una iniciacién en los misterios, se trata de un fragmento que debe
corresponder a un tratado perdido “Sobre el alma”, dentro de sus Moralia:

"TAGVOL TO TPDTO Kol TEPLIPOUAT KOTMIELS KAl d10. OKOTOVG TLVEG
brontol mopelot kal atéreotol, eita PO TOL TEAOVE ODTOL T4 de1va.
Tavto, epikn Kol TPOHOg Kal Wpmg Kal 0appog £k 8¢ TOOTOL EMOG TL
favpdotlov annvinosv kol TOmol kobapol kol Asiudveg £6EEAVTO, Q-
VO Kal yopelog Kal GEUVOTNTOS AKOLCUATOV 1Ep®V Kol QUOUATOV
aylov &xovieg v alg 0 mavieAng 1HdN kol peponuévog erebdepog ve-
YOVOS KOl GPETOS TEPUWDV ECTEPAVOUEVOS OPYLALEL KO GLVEGTLV OG1-
01¢ kal Kafapolg avdpdotl, TOV auinToV Eviavda TOV (OVToOV Kal 0Kd-
BapTov EPopv OxAov &V BopBOpw TMOAAD Kol OpiyAn motodpevov be’
EOLTOL KOl cuvelavvopevov, eOP® 8¢ BavdaTtov Tolg KaKOI1G GmoTig TV
ekel ayobov gppévovra....”.

(Fragmenta 178.7-21)

“Al principio esté perdido y corre de un lado para otro de un modo agotador, en la oscuridad,
con la sospecha de no llegar a ninguna parte; y antes de alcanzar la meta soporta todo el
terror posible, el escalofrio, el miedo, sudor y estupor. Pero después una luz maravillosa le
alcanza y le dan la bienvenida lugares de pureza y praderas en los que le rodean sonidos y
danzas y la solemnidad de musicas sagradas y visiones santas. Y después, el que ha
completado lo anterior, a partir de ese momento convertido en un ser libre y liberado,
coronado de guirnaldas, celebra los misterios acompafiado de los hombres puros y santos y
contempla a los no iniciados, la masa impura de seres vivientes que se revuelcan en el fango
y sufren aplastandose entre ellos en la oscuridad, aterrados por la muerte, incrédulos ante la
posibilidad de la bienaventuranza en el mas alla.”

(Trad.: A. Bernabé)

Es probable que cuando Plutarco habla de los ‘Misterios’, se esté refiriendo a
Eleusis, pero Walter Burkert refuta esto sefialando que no se cita aqui el edificio del
telesterion (teheotnprov) de los Misterios de Eleusis y que, ademas, los hechos rituales se
mezclan con reminiscencias platénicas y con una libre especulacion,>3 asi que bien podria

referirse también a creencias oOrficas. Se trata, claro esta, de un testimonio tardio (siglo I-11

52 Como sucede hoy con la funcién de los velorios en la religion catélica.
33 W. Burkert, Les cultes a mystéres dans [ antiquité, pp. 87-88.
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d. C.) pero dado que los misterios no se revelaban mas que a los iniciados, pudo haberse
transmitido sin alteraciones por muchos afios.

Se puede entender, tomando en cuenta este texto, la razon por la que los misterios
parecen destinados a superar el miedo ante la muerte, ya que a través de las iniciaciones se
aprendia lo que pasaria en el mas alla. En cambio, en la Odisea de Homero, lo Unico que se
menciona de este viaje en el més alla es la presencia de Hermes como conductor de almas.
Siglos més tarde, en el V a. C., el viaje es un poco mas complicado y el alma necesitaba de
ayudantes como Caronte y el mismo Hermes (quien también controlaba el acceso de las
almas al mundo superior). Esta transicién podia incluir a veces a Tanatos, quien ya estaba
presente en la lliada. Caronte fue incluido en la etapa final. Estas tres figuras aparecen ya
bien diferenciadas en el Alcestis de Euripides.>* Vemos entonces que lo Gnico que se fue
‘complicando’ es el viaje inicial, pero no lo que sucederia posteriormente, ademas, en
ningin momento se introdujo la voluntad del ser humano.

Por otro lado, era importante la forma en la que una persona moria. Asi
encontramos desde Homero descripciones de la apariencia del alma de un individuo
mostrando heridas idénticas a las que habia recibido al momento de morir (Odisea X1.36-
41). Esta idea puede mostrarnos que las almas si llevaban al més alla lo que habian vivido,
especialmente lo Gltimo, sin embargo, como hemos mencionado, esto no implicaba una
inmortalidad. Encontramos también descripciones parecidas después de Homero, por
ejemplo, Esquilo describe que el eiddlon o psique de Clitemnestra muestra heridas de

muerte (Euménides 103-6).

54 para mas informacion del papel de estos tres personajes, ver F. Diez de Velasco, “Implicaciones
socioldgicas en el surgimiento y desarrollo del Caronte griego: apuntes de metodologia™.
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Las tablillas o laminillas orficas que ya hemos mencionado fueron encontradas en
tumbas, al lado de la mano del esqueleto o dobladas cerca de la cabeza, lo cual muestra que
era algo que el muerto necesitaba llevarse al mas alla. Quiza servian Unicamente como un
recordatorio (dada su extensién minima) de que en vida la persona habian sido iniciada y
que, por lo tanto, debia actuar de una cierta forma durante su pasaje al otro mundo.

Las laminillas indican el camino que el difunto debe tomar y las palabras que debe
pronunciar; se le ensefia también la respuesta favorable que obtendra de las divinidades del
inframundo, lo cual, si bien pudiera parecer un poco pretencioso (el hecho de predecir lo
que una divinidad dird), puede significar un recordatorio para estos mismos dioses de lo
que se espera de ellos.>> El tono general de este texto indica que el objetivo principal de
esta prevision de la respuesta divina es tranquilizar y dar valor al alma en su viaje. De todas
formas, los difuntos conocian ya estas indicaciones debido a que habian sido iniciados, de
lo contrario no las llevarian con ellos. Aunque ya hemos usado algunas partes de estas
laminillas, transcribimos dos de ellas para mostrar un panorama de lo que, segin los
orficos, debia suceder justo después de que el cuerpo moria.>6 La primera fue descubierta
en Hiponio (L 1) datada alrededor del 400 a. C. y actualmente se encuentra en el Museo
Arqueologico Estatal de Vibo:

Mvapochvag 100 Epyov. gmel dv pEAANIoL Oaveichat
€1¢ ~ A1dao dOpovg ebmpeag €0t T EML defla kpnva,
map & abTAV E0TOKLO AEVKO KLTAPLOGOG:

Evlo katepYOUEVAL YLYOL VEKVOV YOYXOVTAL.

TaOTOG TOG KpAvag unde oyedov Evyvhev ELOMIG:
npochev 8¢ gbpnoelg 10 Mvapoodvag amo Auvog
Yuypov DO®P TPOPEOV: POANKES 0 EMLTEPBEV £0.01,
T0l 0¢ o€ €1PNOOVTAL EVI> PPACL TELVKAAILALGL

OtTL On E&epéelc “ A0g 0KATOLVG OPP<V>NEVTOG.
gimov: “bog Tag €yt kol Obpavod GeTEPOEVTOC,

55 W. K. C. Guthrie, Orfeo y la religién griega..., pp. 192-193.
56 Seguimos la numeracion de A. Bernabé y A. 1. Jiménez en Instrucciones del mds alld...
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dlyatl & i adog kail amdiivpar di<A>a 30T ° d[Ka].
Yoypov Hdmp mEVAL ThHg Myvnpooshvng and Alpfvng].
Kal 81 tol Eleovolv {1} bmoyboviot Pacirei<or>:

Kal {81 Tol} dwoovot MV Tag Mvapochvag an[o] Aluvag,
Kol 01 Kal oL Ty 030V Epyea<t> (v 1€ Kol GAAOL
pootal Kal PBaxyot 1Epav oTeL)0VoL KAESESLVOL.

(vv. 1-16)

Esto es obra de Mnemdsine. Cuando esté en trance de morirse

hacia la bien construida morada de Hades, hay a la diestra una fuente
y cerca de ella, erguido, un albo ciprés.

Alli, al bajar, las animas de los muertos se refrescan.

iA esa fuente no te allegues de cerca ni un poco!

Pero mas adelante hallaras, de la laguna de Mnemasice

agua que fluye fresca. Y a su orilla hay unos guardianes.

Ellos te preguntaran, con sagaz discernimiento,

por qué investigas las tinieblas del Hades sombrio.

Di: “Hijo de Tierra soy y de Cielo estrellado;

de sed estoy seco y me muero. Dadme, pues, enseguida,

a beber agua fresca de la laguna de Mnemdsine”.

Y de cierto que consultaran con la reina subterranea,

y te daran a beber de la laguna de Mnemdsine.

Asi que, una vez que hayas bebido, también td te iras por la sagrada via
por la que los demas iniciados y bacos avanzan, gloriosos

(Trad.: A. Bernabé)

La segunda fue descubierta en Turios (L 10) y actualmente se encuentra en el
Museo de Napoles:

"Epyopacts E<k> Ka<huzpdy) [oyovovikadopd, y<dzoviov Baci)i{nlels
oz,

Ebkie xoi EbBovred {i}kai Oeol <kai> daipo<v>e<c» Aot

Kol Yap Eyov DHAV Yévo<g> ebyopatl OAPLoy €1vat

TO<I>VAY O AVTATE({1}TE{CEN<G> EPYOY EVEKO ODTL OKO<I>MV.
€lte pe Mod>pa E3aG0<0> {010} €11 UOTEPOTNTA K<E>PAVVAV.
VOV § KETLLG> KO Ta<po>l ayvievs Pecp>Gepove<i>ay,

MG Hefl} TPOQ<p>m<V> TEPYN<L> £0pas EC ebayE{Limy.

(vv. 1-7)

Vengo de entre puros, pura, reina de los seres subterraneos,

Euclo, Euboleo, dioses y demas seres sobrehumanos,

pues también yo me precio de pertenecer a vuestra estirpe bienaventurada,

y he pagado el castigo que corresponde a acciones impias.

O bien me ha sometido el hado, o bien el que hace relampaguear los rayos.

Ahora vengo como suplicante junto a la casta Perséfone,

por ver si, benévola, me envia a la morada de los limpidos.

(Trad.: A. Bernabé)

Como vemos, segun estas laminillas no hay ningun ente divino que ayude a las

almas a llegar al Hades, asi, aungue los orficos probablemente creian en su existencia (dado
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que no rechazaban a los dioses de la polis), el hecho de no mencionarlo refleja su poca
importancia. Es Gnicamente la psique (por eso se habla en femenino en algunas laminillas)
del individuo la que se enfrenta a la muerte y debera poner en practica lo que aprendio en
los misterios.

Por otro lado, contamos con un testimonio de una Catabasis que aparece en el
papiro de Bolonia, lugar al norte de Italia. El papiro parece datar de los siglos 11 o 111 d. C.
“No contiene nombres mitologicos sino que parece un poema teoldgico y probablemente
orfico”, afirma Alberto Bernabé.5” Este autor explica también que contiene muchos rasgos
comunes con el libro VI de la Eneida de Virgilio, lo cual pone en duda qué autor se inspird
en el otro o si ambos se basaron en una fuente comun anterior. “En mi opinién”, concluye
Bernabé, “todo lo que en el papiro se dice es congruente con el orfismo tardio.”s8

El poema es narrado en primera persona por alguien que esta en el mas alla quiza
acompariado de un guia. Empieza con la mencion de las almas castigadas por pecados de
sexo (vv. 1-10). Posteriormente, a partir del verso 25 (lo anterior estd muy deteriorado)
continta con otros castigos y especifica quién los lleva a cabo. Referimos este pasaje

puesto que veremos a algunos de estos castigadores en las vasijas (vv. 25-39):59

]y lo aborrecia mas al oir
] las Erinias, unas de un lado, otras de otro,
]y [...] encomendd a cada una
que lo(s) azotara(n) con sangr]ientos azotes.
] antros de noche tenebrosa
] de uno y otro lado toda
] arrojando una lamentable putrefaccion
...al prado] lleno de gemidos donde moraban
(las Harpias) comensales de corvas garras
] en pie
] los incitantes Amores
] apartan del lecho de Cipris.
] recién tendidas

57 A. Bernabé, Hieros logos..., p. 282.
38 Idem.
59 Desgraciadamente no contamos con el texto en griego.
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[...]
] les toc6 en suerte

Vemos a las Erinias que viven en antros siniestros y azotan, por érdenes de alguien
(¢un juez infernal?) a los condenados, junto a ellas estdn las Harpias, quienes arrojan
deyecciones de su vientre y los que estan de pie son los Amores, que pertenecen a los
torturadores. Asi, cada vicioso es condenado con un castigo que corresponde a su vicio, por
ejemplo, los libidinosos sufren terribles deseos amorosos que no pueden satisfacer.

El papiro vuelve a ser legible a partir del verso 47 y se habla de los pecados que las
almas cometieron en vida, por lo que se supone un guia, de lo contrario no habria forma de
conocer esta informacion (vv. 47-60). EI denominador comdn de todos estos pecados es
que los cometieron para ganar dinero. Referiremos un pasaje (vv. 73-84) debido a que tiene
parecido con otra Catabasis que veremos mas adelante:

] cedieron a la funesta necesidad

]y los desvergonzados, pero de su anterior soberbia
] y olvidarse de su coraje

] y echandose a volar se detuvo

] a otras que van en direccién contraria

] de la tierra llegaron otras

] un camino tranquilo, pero tampoco éste
] era mejor que el otro

] con la mano alzaba la balanza

] la frase adecuada atribuia

] obedecia a la voz de la divinidad

] al oir las palabras del dios.

Como vemos, se hace referencia a entradas y salidas de las almas del Hades, asi que
parece que unas han sido ya juzgadas y castigadas (v. 74). El olvido que se refiere en el v.
75 es consecuente, explica Bernabé, con la idea de la funcion del agua del Leteo, que
produce el olvido del antiguo coraje que se tenia en vida. Ademas, en los versos 77y 79 se
mencionan dos vias, probablemente una que baja, la de los muertos, y otra que sube, la de
los que deben reencarnar. Despues (v. 78) se habla de otras almas que llegan, quiza de los

que acaban de morir. A partir del v. 81 se describe un juicio de las almas, ahi, una divinidad
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utiliza la balanza, pronuncia la sentencia y el alma la oye y obedece (vv. 83-84). Cuando el

papiro nuevamente es legible se habla de los bienaventurados (vv. 97-100):

Llegaron suplicantes y son madres [

y otras [ ] dignas de respeto, y las que [

y las que ejercitandose con la rueca todo el tiempo

vivieron inmaculadas, desconocedoras de la funesta soberbia.
Y las que llegaron al Hades con el habito de la templanza,

y las que a costa de su propia muerte salvaron a sus queridos [
Y las que adornaron la vida con el arte, pues o bien cantos
divinos plantaron en el huerto de Apolo,

Ilevadas por encima de las aéreas nubes,

celebrando con la forminge obras de mortales y el nacimiento de dioses
o de crueles enfermedades concibieron curaciones

y encontraron raices para heridas de enfermos

o [curaron con el auxilio] del fuego o con el hierro.

Primero se presenta lo que se consideraba debia ser el summum de la perfeccion

femenina: dedicarse a la rueca. Luego se habla de poetas y puede haber en el v. 106 una

alusién a Hesiodo, ya que se habla de obras de mortales (Los trabajos y los dias) y de

nacimientos de dioses (Teogonia). Después, el poeta habla de los médicos, mencionando

algunos recursos que empleaban para la curacién, como raices, cauterizacion o cirugia.

Cuando el papiro vuelve a ser legible, se sigue hablando del destino de las almas (vv. 122-

133):

a la] prueba con rostro alegre
] acompafiar un pago adecuado para cada uno
la hija de [Justicia], la famosisima Retribucién
] bajo tierra llevaba a espaldas de su padre
] las espléndidas moradas resplandecientes, multicolores,
] la que de la generacién y de la carne permanecio privada
el alma que ] renegd de su estirpe mortal, pero por necesidad
tuvo que llevar] la sombria tdnica de los miembros mortales
] del turbado abismo.
(Alli) no se acumula la nube de negras aguas ni el granizo
ni agobia la incesante] lluvia, sino que una bonanza
dia tras dia [...]

Asi que, aunque en este testimonio no se especifica que sea una creencia orfica,

parece ser, como ya explicamos, que estas concepciones se esparcieron por toda la Magna

Grecia, asi que no es descabellada la idea de Bernabé de considerarlo o6rfico.
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Es interesante, por otro lado, que no haya aparecido ninguna laminilla u otro
testimonio material en el Atica. La razon puede buscarse —explica Bernabét®— bien en
que esta zona estaba dominada por Eleusis y los misterios eleusinos no hacian uso de textos
de esta clase, bien porque los orficos eran enterrados en otro lugar que el comin de los
ciudadanos (como pone de manifiesto una estela hallada en Cumas en la que se prohibe
enterrar a quien no haya alcanzado la experiencia baquica, interpretada como 6rfica) y ese
cementerio no haya sido hallado ni excavado. Sin embargo, tenemos varios textos aticos
que presentan muchas semejanzas, por ejemplo, Platon menciona el mas alld en sus
didlogos en varias ocasiones, una de ellas, la mas extensa, est relatada en La Republica
(614 b y ss.). Dado que es una narracion muy larga, invitamos a consultarla en la obra
misma, aqui referiremos unicamente las partes que nos interesan.6! El personaje Er muere
en la guerra, resucita doce dias después y narra lo que vio y vivié en el mas alla:

gpn 8¢, Emeldn) ol ExPhival, TV yuynv mopevecdol PeTd TOAADY, Kol
apikvelobal 6Qag € TOMOV TIva dalovioy, v @ TN te YRg 80 glvat
YAopHaTo EYOHEV® GAAAAOLY Kol TOD obpavod ad &v T® dve dAia Ko-
TAVTIKPY. d1K0OTAG 08 HeETAlL TovT®V KaHNeOal, obg, EMeldn S1ad1KACEL-
av, Tovg UEV dtkaiovg kelevely mopebechal TV €1g deEldv 1€ Kal Avo
d1d. TOL obpaVOL ... TOUG d¢ Gdikovg TNV €lg GploTEPAY T€ KOI KATO...
(614 b.8-.7)

Y dijo que su alma, después de salir (del cuerpo), caminé junto con muchas otras, hasta que
Ilegaron a un sitio maravilloso en el que habia en la tierra dos abismos, uno al lado del otro; y
arriba en el cielo otros exactamente enfrente de éstos. En medio de éstos estaban sentados

unos jueces quienes, después de juzgarlos, mandaban a los justos que fueran por el de la
derecha y fueran hasta el cielo... y a los injustos el de la izquierda hacia abajo...

Vemos que el camino de la derecha es el que deben seguir los bienaventurados,
como en la laminilla de Turios (L8). Er continta relatando que él fue designado para contar
a los vivos lo que ahi ocurria. Explica, entonces, que vio como las almas salian por la

abertura celeste de la izquierda y la terrestre de la derecha para una nueva encarnacion. ldea

60 A. Bernabé, Instrucciones para el mds alld..., p. 17.
61 Utilizaremos la traduccién de M. Fernandez-Galiano.
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que, como vimos, es también creencia érfica. Las almas que salian se reunian en la pradera
donde intercambiaban sus experiencias, buenas o malas, las cuales habian durado mil afios.
Manuel Fernandez-Galiano explica que debemos imaginar esta pradera tendida
horizontalmente entre las lineas verticales que unen las aberturas celeste y terrestre de cada
lado y que el hecho de que los castigos se pagaran por decuplicado y también las
bienaventuranzas, eran influencia pitagorica.62
Estas almas pasaban siete dias en la pradera, en el octavo se ponian en marcha y

después de andar cuatro dias:

elg 0 al kéobal mpoelbdvieg fiuepnoiov 066V, kai 1delv abtodl KoTa

uécov T0 (pd)c; EK TOD oi)powof) 10 (’iKpa abTOL TOV SSGp(bv TETAUEV

SLV(IL Y(Xp ’COU’CO T0 (poog GUVSSGMOV ‘COl) OUp(XVOU OLOV’C(I l)TCOQ(D},L(l‘C(X

TV tpmpcov oUT® TOCAV GLVEYOV rnv Tcspt(popav EK 0& TV aKpcov
TETAUEVOY ~AVAYKNG dTpokTov, 81 00 TAo0E EMIGTPEPESHUL TAC TEPL-
Qopac:

(616.b.1-c.5)

Llegaban a ella [a otra llanura] en un dia de jornada y alli, en la mitad de la luz, vieron,
tendidos, desde el cielo, los extremos de las cadenas, porque esta luz encadenaba el cielo
sujetando toda su esfera como las ligaduras de las trirremes. Y desde los extremos vieron
tendido el huso de la Necesidad, merced al cual giran todas las esferas.

Nos llama la atencion la cadena, ya que quiza la de la vasija 31 tenga relacion con
ésta, la cual parece referir a algin fendmeno astrondmico. Er explica, entonces, la
representacion del universo, ocho recipientes semiesféricos de distinto tamafio puestos uno
sobre otro, la cual parece tener influencia pitagdrica. Er narra también que habia una Sirena
cantando encima de cada circulo y ademas, que habia otras tres mujeres sentadas alrededor,
que eran las Parcas, hijas de Necesidad que cantaban al son de las Sirenas: Laquesis
cantaba las cosas pasadas, Atropo las presentes y Cloto las futuras. Las almas tenian que
acercarse a Laquesis, a través de un adivino que decia:

" Avdykng Buyatpog xkopns Aayécews Aoyos. Woyol Epnuepot, apyn
AAANG TEPLOdoL BVNTOL YéEvoug Bavatneopov. oby LG doipwmv Angetat,

62 Repiiblica, p. 236.
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arl’ LUElS daipove alpnoechs. TPMDTOS 6’0 Aaywv TPMTOG alpeicbm Piov

® ovvéstal EEUVAYKNG. GpeTn) 8¢ Gdéomotov, v TIHOV Kal aTiLdlmV
nAéov kal Elattov abthg ékactog £Eet. aitia EAopévoy: 0e0g Gvaitlog."
(617.d.6-e.5)

“Esta es la palabra de la virgen Laquesis, hija de la Necesidad: ‘Almas efimeras, he aqui que
comienza para vosotros una nueva carrera caduca en condicion mortal. No serd el Hado
quien os elija, sino que vosotros elegiréis vuestro hado. Que el que salga por suerte el
primero, escoja el primero su género de vida, al que ha de quedar inexorablemente unido. La
virtud, empero, no admite duefio; cada uno participard mas o menos de ella segin la honra o
el menosprecio en que la tenga. La responsabilidad es del que elige; no hay culpa alguna en
la divinidad’”’

Estas palabras nos refieren una idea novedosa dentro de la sociedad griega, idea que
es también creencia Orfica: el hecho de que cada quien elige, de acuerdo a su virtud, la
forma de vida en la que ha de reencarnar, por lo que la divinidad no tiene nada que ver en
ello, aunque pareciera que esta decisidn es una cuestion de suerte ya que el adivino arrojaba
unos lotes y cada uno recogia la que quedaba cerca de él para saber el lugar en que cada
quien elegiria la vida siguiente. El alma, entonces, siguiendo el lugar que le habia tocado,
pasaba a escoger una de las formas de vida que el mismo adivino también habia desplegado
ante ellas. Habia toda clase de animales y personas con caracteristicas distintas. Platon le
explica a Glaucdn que esto es muy peligroso para el hombre, ya que tiene que conocer las
consecuencias de todas las caracteristicas mezcladas. El tenor del alma no se decidia, sino
que era resultado de la eleccion de lo demas, es decir, de las caracteristicas fisicas, mentales
y materiales, por eso era una decision dificil. A Platon le parece que es mejor la vida que
lleva a la justicia. Entonces, vemos que es el individuo el que decide su existencia, es decir,
en qué clase de ser va a renacer.

Er refiere la eleccidon de algunas almas de personajes famosos, como Orfeo, en un
pasaje que ya mencionamos, que decidid reencarnar como cisne por odio al linaje
femenino. Después de la eleccion de todas las almas, una por una pasaba con las Parcas y

con Necesidad, quienes daban al alma su hado y su destino y lo hacian irreversible, lo cual
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muestra, de nuevo, que esas dos cosas: el hado y el destino, son una eleccion del alma, no
de alguna divinidad o de algin otro ser. Esto podria estar en consonancia con lo que se
muestra en las tragedias griegas en donde el hombre, con sus decisiones, aunque a veces
involuntarias, alcanza su destino, por mas fatal que éste sea. Posteriormente, Er narra que
las almas se dirigen hacia la llanura del Olvido (Leteo), donde el calor es asfixiante porque
no hay vegetacion; éstas acampan al lado del rio de la Despreocupacion y los que beben
demasiado se olvidan de todas las cosas. El camino platonico de la muerte termina aqui.
Ferndndez-Galiano explica que la imagen de la llanura del Olvido debia ser del dominio
general, como lo muestra Aristdfanes (Ranas, 186), pero dice que tenia significado especial
en las escatologias pitagorica y orfica, de donde Platon lo tom6.63

Por otro lado, en el Feddn (112.e.8-ss.), Platon hace una descripcion del mundo y
habla del Tartaro, el lugar donde todos los rios unen sus aguas. Explica que hay cuatro
corrientes principales, una es el Océano, que es la mayor y corre por el exterior; la segunda
es el Agueronte, que corre en sentido opuesto a través de lugares desiertos y que llega a la
laguna Aquerusia; la tercera corriente se llama Piriflegeton y la cuarta, Cocito.

Los muertos son juzgados segun sus acciones en vida y enviados, asi, a estos
lugares. Los que no han sido ni enteramente criminales ni absolutamente inocentes van al
Aqueronte y desde alli son conducidos en barcas a la laguna Aquerusia donde pagan sus
faltas con diversos castigos hasta que, libres de ellos, reciben la recompensa debida a sus
buenas acciones. Los que han cometido muchas faltas y son incurables van al Tartaro, de
donde no salen jamas. Los que han cometido faltas contra personas en especifico, después
de un afio de haber estado en el Tartaro, son arrojados a la laguna Aquerusia, donde deben

implorar el perddn de la gente contra la que cometieron las faltas para poder entrar alli y

63 La Republica, p. 236.
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seguir el mismo proceso que ellos, de lo contrario son regresados al Tartaro y tienen que
volver a intentarlo, hasta ser perdonados. Por su parte, los que han llevado una vida en la
santidad:
obtol glotv ol T®Vde Pev TV Ténmv TdV £V Th YT Erevdepovpevol te
Kol GmaAlatTOUEVOL DOOTEP SECUMOTNPLOV, Ve 8¢ €1¢ TNV Kabupav oi-
KNO1V aplkvovpevol Kol enl yHg olkilopevot.
(114.b.6-c.2)
Dejan estos lugares terrestres como una prision y son recibidos en lo alto, en esa tierra pura,

donde habitan.
(Trad.: C. Eggers Lan)

Lo cual nos muestra que en esta concepcion la vida que la gente decide llevar esta
directamente relacionada con lo que le sucede en el mas alla. Ademas, posteriormente hace
hincapié en que la muerte no es un camino facil:

VOV 8¢ £o1ke Oyi0E1g T KOl TPLOSOLG TOARAG EXELV: A0 TV OOV TE
Kol VOUIU®V TOV EVOAde TEKUALPOUEVOS AEY®.
(107.e.4-108.a.6)

... tiene, por el contrario, muchas revueltas y muchas travesias, como lo infiero de lo que se
practica en nuestros sacrificios y en nuestras ceremonias religiosas.

Seguramente se refiere a algin misterio donde, como ya mencionamos, se
‘representaba’ lo que sucederia en el mas alla. Se podria pensar que estas historias son una
invencion platénica, sin embargo nos parece que las coincidencias con lo que los orficos
refieren no pueden ser casualidad. Diez de Velasco explica que el nuevo imaginario del
viaje al mas alla sirve para ilustrarnos un intento de reelitizacién de la sociedad desde unos
presupuestos nuevos (aunque beben en tradiciones muy antiguas), esta vez intelectuales y
misticos en los que la pureza vital y el conocimiento se presentan como valores superiores a
la vida heroica, afirma que “la plasmacion real de este intento de reelitizacion espiritual (de

iniciados) fracasd, salvo en Magna Grecia en algunos momentos”.%4 Tal vez Diez de

64 F. Diez de Velasco, Los caminos de la muerte..., p- 101.
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Velasco pensaba al decir “salvo en algunos momentos” precisamente en estos misterios
orficos tan populares en la peninsula italica.

Independientemente de que hubiera existido una separacion social (espiritual o
material), el hecho es que las concepciones orfica y platonica (sean 0 no la misma)
introdujeron elementos nuevos en la idea de lo que sucedia en el mas alla, tanto justo
después de la muerte como posteriormente, lo cual debi6 haber influido en la manera como
los ceramistas representaban el inframundo.

Como un testimonio tardio, contamos con un didlogo de Luciano (siglo Il d. C.)
titulado Menipo o necromancia. En él, Menipo realiza un viaje por el inframundo para
buscar a Tiresias y preguntarle cuél era la mejor clase de vida. El objetivo de Luciano no es
dar una descripcion diferente del inframundo, sino atacar a los ricos y a los filésofos. En el
didlogo, un sacerdote o sucesor de Zoroastro hizo que Menipo lograra descender al
inframundo, advirtiéndole que si alguien le preguntaba su nombre, contestara: “Heracles,
Ulises u Orfeo”, incluso le puso un vestido tipico persa, un sombrero de fieltro, una piel de
leon y le dio una lira, con el fin de que se pareciera a ellos. En su viaje ve a personajes
conocidos: los jueces Eaco, Radamanto y Minos, a Caronte, al Cancerbero, a las Erinias, a
las almas castigadas, entre ellas las de Ixion, Sisifo y Tantalo, y a otras mas de personas
reales que en su tiempo fueron ricas. Luciano describe al inframundo con los mismos
personajes que veremos en las vasijas siguientes, 1o que nos hace pensar que ciertamente
era una vision general, pero que el orfismo (seguin elementos que analizaremos) introdujo
elementos nuevos.

Entonces, contamos con testimonios tanto de la Magna Grecia como del Atica
acerca de lo que sucede en el méas alld que tienen relacién con el orfismo, por lo que

suponemos que esta tradicion puede ser resultado de una sintesis que realizaron los érficos,
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asi que podemos decir que es este movimiento el que revoluciond esta concepcion,

haciéndola més detallada y completamente personal.

Orfeo y el orfismo en el més alla de las vasijas apulias
A partir de la informacion iconografica, se ha discutido si existen paralelos entre las
distintas concepciones orficas y el representado en algunas vasijas apulias. Guthrie® niega
la existencia de estos paralelos y ademés dice que las vasijas no agregan nada al
conocimiento del orfismo. Burkert, por su parte, afirma:

La iconografia apulia no permite documentar una religion unitaria orfico-italica del mas alla.
Las representaciones figuradas no son sustitutas de los textos de Orfeo que debieron de
circular por esa época en ltalia, pero que estan perdidos para nosotros. La presencia de Orfeo
caracteriza solo a un pequefio sector del ambiente dionisiaco ilustrado en los vasos apulios;
no hay que dar por sentado que todo el simbolismo funerario, e incluso el credo funerario, de
caréacter baquico o dionisiaco, deban ser al mismo tiempo “orficos’. Desde esta perspectiva, el
orfismo aparece mas bien como un movimiento elitista dentro de una tradicién de culto
baquico mas amplia; el vinculo con los libros quedaria en todo caso como un privilegio de la
clase superior.56

En cambio, Schmidtt” considera que los vasos de esta region que representan al
Hades se deben interpretar dentro de un contexto orfico. Por otro lado, Giangiulio ha
estudiado las relaciones entre el pensamiento religioso y cultural de las laminillas doradas y
las vasijas apulias y los pinakes, asi como el campo orfico-pitagorico.t® Bernabe, por su
parte, explica que la preferencia por las escenas del mas alla, esto es, por las descripciones
del reino infernal presidido por el palacio de Pluton y Perséfone, “se ha considerado indicio

de una produccién de encargo y restringida, destinada a un grupo de élite de la sociedad

65 W. K. C. Guthrie, Orfeo y la religién griega..., p. 187.

66 W. Burkert, De Homero a los magos..., pp. 108-109.

67 Cf. M. Schmidt, “Orfeo e Orfismo nella pittura vascolare italiota”, p. 129.

68Cf. M. Giangiulio, "Le laminette auree nella cultura religiosa della Calabria greca: continuita ed
innovazione™, pp. 11-53.
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apulia, posiblemente iniciados en los misterios orficos o dionisiacos”.6® Ademas, como
mencionamos en la introduccion, Ricardo Olmos, ha puesto en relieve las semejanzas entre
algunas vasijas apulias y las laminillas doradas.”®
Como hemos dicho, ciertamente el imaginario del mas alla no pertenece en

exclusivo a los érficos, sino que seguramente ellos tomaron elementos de otras creencias
para construir las suyas, sin embargo se debe notar que ellos fueron los Gnicos en recoger
de esa manera especifica esas creencias, por lo que nos parece valido afirmar que las vasijas
apulias se fabricaron en y gracias a un contexto orfico. Ademas, la importancia de la figura
de Orfeo en estas vasijas no puede ser casual. De hecho, Diddoro Siculo, en su Biblioteca
histdrica, refiere que Orfeo import6 de Egipto por primera vez la concepcién del
inframundo:

T0G 8¢ TV AcePOV &V (oov TIH®PlaS KOl TOVG TOV £LGEPOV AEUDVOG

Kol Ta¢ mopd TOlg TOAAOIG E0MAOTOUAG AVOTENTLAGUEVAS TTOPELCAYO-

YEIV UIUNGAUEVOV TO, YIVOUEVO Tiepl TAG TOPAS TOS KaT Alyvmrtov.

(1.96.5.4-6.1)

Los castigos de los impios en el Hades y las praderas de los bienaventurados y las escenas

imaginarias representadas por tantos autores, los introdujo él [Orfeo] a imitacion de los ritos

funerarios egipcios.
(Trad.: F. Parreu Alasa)

El hecho de que Orfeo aparezca en el Hades en estas representaciones tiene varias
explicaciones, una de ellas es que los iniciados se sentian seguros sabiendo que éste
ciertamente conocia lo que pasaba en el méas alld y se los ensefiaba a través de sus textos e
iniciaciones. Ademas, como ya analizamos péginas arriba, estas imagenes podrian también
representar que Orfeo esta intercediendo por los iniciados, haciendo un pacto con Hades a
favor de éstos. Por ultimo, como ya dijimos, los ritos iniciaticos tienen una estrecha

relacion con la muerte, de hecho son una preparacién para ella. Entonces, si se representaba

69 A. Bernabé, “Un vaso apulio del M.A.N. de Madrid. Ecos literarios del rapto de Perséfone en el pintor de
Baltimore”, pp. 4-5.

70 Cf. Apéndice al libro de A. Bernabé y A. 1. Jiménez, Instrucciones para el mds alld...
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el més alla, se estaba haciendo alusion, al mismo tiempo, a las iniciaciones y se ayudaba,
asi, a recrear este mundo que los iniciados deseaban conocer y reconocer. Podemos pensar

que, tal vez, estas vasijas eran parte de las iniciaciones o se usaban como recordatorio de

éstas.

Empecemos con el analisis de las vasijas apulias que representan a Orfeo en el mas
alla.
VASIJA 50

La primera imagen que presentaremos es de una vasija datada entre los afios 370 y 350 a.
C. que se encuentra en Ruvo, en el Museo Jatta. EI LIMC nos proporciona un dibujo de un

fragmento.

Orpheus 83 ) b e - - "-\"'-\’\T'A-—""'}—-
Vasija 50
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Orfeo toca la citara frente el palacio de Hades, cuyo umbral oscuro ilumina una
mujer joven con dos antorchas quien, segun la inscripcidn que se encuentra sobre ella, es
Hécate. El peinado revuelto y los pies en movimiento de la muchacha, que no llegan a rozar
el suelo, indican un largo viaje, ademas, para el camino resulta también adecuada la tinica
corta, con las cintas cruzadas que le cifien el pecho. Asi, la diosa ha acompafiado a Orfeo,
iluminando los senderos del reino subterraneo.

En el interior del palacio representado con columnas, Perséfone, con cetro y
caracterizada como esposa, mira hacia el cantor. Su rostro, en tres cuartos y levemente
inclinado, segiin Olmos “a causa del aidés o pudor nupcial”,’* indica también su estado
animico, afectado por la masica. La mano de Hades, al que no vemos completo, reposa en
el hombro de ésta. Este mismo autor dice que ambos dioses estan conmovidos porque
Orfeo estaria cantando su propia historia: el rapto de Perséfone a manos de Hades.

En el extremo superior izquierdo estd Nike, la victoria alada, quien parece que se
estd yendo, ya que su mano derecha estd empujando la puerta que comunica este reino con
el superior, de donde ella viene. Olmos explica que ella ya ha cumplido su cometido, esto
es, coronar a Orfeo, por lo que ahora se retira.’2 Debajo de Orfeo, también del lado
izquierdo, esta sentada Dike con la pierna derecha cruzada encima de la izquierda, quiza
escuchando el canto de Orfeo. Abajo del palacio de Hades, vemos a dos Euménides-Erinias
coronadas con serpientes, parece que salen del suelo. A su lado esta el guardian del reino, el

triple Cancerbero.

7L R. Olmos, “Las imagenes de un Orfeo fugitivo y ubicuo”, p. 25.
72 Idem.
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Canto de Orfeo en el inframundo

Como ya mencionamos paginas arriba, proponemos que Orfeo canta, tanto en estas escenas
del inframundo como ante los tracios, ideas érficas, es decir, la cosmogonia y la teogonia
orficas. Por otro lado, puede ser que también esté narrando la Catabasis, es decir que al
mismo tiempo que relata (a los ya iniciados o a los que se estan iniciando) lo que sucede en
el mas alla, vayan apareciendo ante ellos los personajes y elementos de la narracion. Asi,
los iniciados tendrian, con una vasija como ésta frente a ellos, una ‘recreacion’ del méas alla

salida del mismo poema orfico.

Naiskos
Como veremos en este tipo de imagenes, los dioses del inframundo, Hades y Perséfone, son

representados dentro de un templo, el llamado naiskos (voickog de vdog: templo). En el

caso de estos dioses del inframundo, el naiskos también se vuelve su morada, esto es, su
palacio. Esto permite que, por un lado, les lleven ofrendas (como a un templo) y por otro,
que los veamos en actividades cotidianas, por ejemplo, comiendo, ya que ahi llevan a cabo
su vida. La idea de que Hades y Perséfone vivian en un palacio no es, claramente, orfica,

sino que era una creencia comun en Grecia.

Antorchas

Recordemos que una de las mujeres ménades de la vasija 16 sostiene unas antorchas para
alumbrar la iniciacién que se lleva a cabo en la noche, en la oscuridad. La explicacién de
por qué las iniciaciones se realizaban en la noche se encuentra precisamente en estas

vasijas, ya que vemos que el inframundo es también oscuro, tal como se describe en la
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Odisea en el libro XI, asi que si la iniciacidn era una representacion del inframundo, debia
Ilevarse a cabo en la noche de igual modo. Podemos afirmar, entonces, que el artesano y la
gente que reconocia esta imagen tenian la certeza de que lo que se vivia en las iniciaciones

les ayudaba a saber como era el mas alla.

Perséfone

Hesiodo menciona a Perséfone solo relacionandola con otros personajes, la primera vez
como esposa de Hades (Teogonia, 767-769), y la segunda como hija de Deméter (912-914).
En la teogonia 6rfica, en cambio, esta diosa tiene un papel mas amplio, no sélo se narra que
es hija de Zeus y de Deméter, como en la teogonia referida en el papiro de Derveni, en
donde vemos el incesto de Zeus con su madre, Rea (identificada con Deméter)
“abt]gp [E]mel O[N mldyta Awlg @pnp pnloatfo &pye, / [Abeie untpog ig
pixonueval gn eaoTnTl.” (XXV. 14-15): “Pero cuando la mente de Zeus hubo
concebido todas sus obras, deseaba unirse en amor con su propia madre.” (Trad.: A.
Benabé). Sino que se considera que Perséfone también es madre de Dioniso, idea que
encontramos en la teogonia denominada de Jeronimo y Helanico, a través de Atenagoras en
su Legatio sive Supplicatio pro Christianis: “€10” 611 ®epoepdvn 0 Ovyatpl Epiyn
Blacduevog kal tavtnv Evdpdrkovtog oxnuatt, €€ fig malc Alovvcog abTd™”
(20.3.5-12): “E incluso (dicen) que (Zeus) se apared con Perséfone, su hija, tras haberla
violado también bajo la forma de una serpiente, y que tuvo de ella un hijo, Dioniso.”
(Trad.: A. Bernabé). Ademas explica cdmo esta historia cambid la percepcion que se tenia
acerca de Zeus:

N Tov Alo peponkévat, £k untpog pev Péag Buyatpoc 6 Kopng me-
nodomotnuévoy, yovalki 8¢ tf) 18ig adehof xpodUEVOV, T} TOV TOOTOV
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nomtnv “Opoéa, 6Tt Kal avoclov LEP TOV BvEsTNV Kol Hiapdv Emoin-
oev TO0v Al

(32.1.4-7)

Odiarian a Zeus (que tuvo hijos de su madre, Rea, y de su hija, Core, teniendo asi como
esposa a su propia hermana) o a su poeta Orfeo el creador de estas historias, porque hizo a
Zeus méas impio y abominable que Tiestes.

(Trad.: A. Bernabé)

Entonces, si se acepta que Perséfone es madre de Dioniso, la importancia de ésta

crece, ya que, recordemos, éste es el dios principal en la teogonia 6rfica. Perséfone seria,

asi, no sélo hija y amante de Zeus a la vez, sino madre del dios méas importante para los

orficos, asi como reina del inframundo. Giorgio Colli, en la compilacion que realiza de

textos orficos, transmite el siguiente texto de un papiro de Berlin acerca de Perséfone que

narra, primero, el origen e importancia de esta diosa:”3

[0 "Olppevg [6€] A0[c] ader[eInV mapadEdwKEY,
ol 8¢ pUntépa AV oLOEV TAV eL[G]EOLV-

TOV €1¢ EMpUvVNolV <mesmointal E[ylet yap g[x]
Aw0¢ kai Anuntplog] Ovyatplog] apynyv Pep-
oeovVN[c 1o mAlekov[ong] cvvTapoLCHOV

TV [ Qkea]vov Buyatép[m]v, GV Ovouata
Ta[vto £k TOV] T Opeémg En®V: Aev[K]imn)...
(vv.44, 1)

Orfeo transmiti6 que era hija de Zeus,

otros que era su madre; pero nada de eso esta

hecho hacia la memoria de hombres piadosos, pues todo tiene
comienzo desde la hija de Zeus y de Démeter, Perséfone,

que trenza violetas en compafiia

de las hijas de Océano, cuyos nombres,

segun los poemas de Orfeo, son: Leucipa...

(Trad.: G. Colli / Dionisio Minguez)

Y posteriormente describe la historia del rapto de Perséfone a manos de Hades (l11).

Ademaés, acerca de la importancia del papel de Perséfone en el inframundo para los érficos,

contamos también con un Himno (XXIX) dedicado a ella, del cual transcribimos los versos

gue nos interesan:

Depoeeovn, B0yatep peydrov Aldg, EABE, paxapa,
povvoyévela 0ed, keyxapiopéva & tepa dEEat,

73 G. Colli, La sabiduria griega, 4. B21
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[Thovtwvog moAVTIHE ddpap, KEIVT], BlOdMTL,

N xatéyelg “Aldoo morag LWO Kevbed yaing ..

Ebpevidov yevételpa ...

fiv Zgvg GppnTolct yovalc TEKVMOGUTO KOUPNV ...

KADOL, pdkaipa 0ed, Kopmovg & avAmenT amo yoing ..

(vv.1-4,6,7,17)

Perséfone, hija del gran Zeus, ven, afortunada, unigénita diosa, acepta estas agradables
ofrendas, venerada esposa de Pluton, diligente, vivificadora, que posees las puertas del Hades
en las profundidades de la tierra... madre de las Euménides... muchacha a la que en
procreacion secreta, engendré Zeus... Escuchame, bienaventurada diosa, y envianos los
frutos de la tierra...

(Trad.: M. Periago Lorente)

Por otra parte, podemos ver que en las laminillas de oro Perséfone, como reina del
inframundo, tiene poder sobre la decision del destino del alma: “vov § 1kéTi<c> fiK®
no<pa>l 0yVN=v>Pe<p>6eQOve<t>aV / OC PE{l} TO<P>WO<V> TEPYN<L>PO
£0pac &¢ sbayeftjoy.” (L 10 a-b 6-7): “Ahora vengo suplicante a la sagrada Perséfone, /
para que, benévola, me envie a la sede de las purezas.” (Trad.: A. Bernabé).

Como sabemos, Perséfone y Deméter eran diosas importantes para toda la sociedad
griega ya que pertenecian al ambito de la agricultura y la fertilidad. De hecho, se realizaban
festivales en su honor no solo los misterios eleusinos, sino también los Tesmoforia, los
cuales se celebraban no sélo en Atenas, sino en Magna Grecia. Bremmer explica que en
Atenas este festival duraba tres dias y en Sicilia diez, “ya que aqui Deméter y Kore
ocupaban posiciones importantes en el pantedn local.”74

El hecho de que en Magna Grecia estas dos diosas tuvieran un papel mas relevante
se ve reflejado en que las vasijas realizadas en esta zona tienen mas elementos de los
misterios mezclados, tanto orficos como eleusinos y dionisiacos. Ademas los misterios
eleusinos no eran ajenos a los orficos, incluso es probable, explica Guthrie, puesto que los

representantes de Orfeo ensefiaron en Atenas y cualquier ateniense (o cualquier griego)

74 J.N. Bremmer, Greek religion, p. 76.
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podia iniciarse en Eleusis, que muchos iniciados eleusinos lo fueran érficos también.”
Empero, la religion eleusina siguié siendo fundamentalmente diferente de la de Orfeo.
Primero, y sobre todo, el orfismo era un modo de vida, que imponia un régimen ascético
que cumplir en las acciones diarias. Eleusis no tenia tal exigencia. Ademas, la doctrina
orfica de la degradacion del cuerpo y de todo lo corporal parece no haber existido en
Eleusis. Por otro lado, en los misterios eleusinos, la idea de inmortalidad era un desarrollo,
y no una contradiccion, con respecto a las creencias homeéricas.

La historia de Perséfone, ciertamente, pertenece principalmente a los misterios de
Eleusis, la diferencia es que el orfismo enfatiza la ‘liberacion’ del alma, decision en la que
participaba esta diosa, mas que la experiencia visual del iniciado a través de la historia del
rapto, caracteristica de los ritos eleusinos. Asi que la importancia de Perséfone entre los
orficos tiene varias causas: en primer lugar, como diosa proveedora de los dones de la
agricultura, como cualquier griego lo pensaba; en segundo lugar, como madre de Dioniso,
dios principal de este movimiento y ‘padre’ de los mortales; y en tercero y mas importante,

como reina y jueza del inframundo, lugar por el que los iniciados tenian especial interés.

Hécate

Esta diosa aparece en la vasija que ahora analizamos, la 50, alumbrando a Orfeo. Hesiodo
refiere que Hécate es hija de Asteria y Perses (ambos Titanes) y que fue muy honrada por
Zeus Cronida (Teogonia, 411-415). También narra que esta diosa es muy favorable con
aquél que la invoca (416-420). Calimaco, por su parte, refiere la historia con algunas

variantes importantes, las cuales tienen relacion con la vasija que estamos analizando:

75 W. K. C. Guthrie, Orfeo y la religién griega..., p. 156.
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Mt Ammrpt ualxestg 0 Zeug TEKVOL EKan 81a(p8p000av wxm Kol
peyédel TV Be®dv. fiv bmo ynv nau(penvm Lo ToVL maTpog mpog Ilepoe-
eOVNg {NTNoLY. <..onoiv: 310> Kal vov “Apteptg koreital kol Porag
Kal Aotdobyog kol Pwopopog kal XOovia.

(fr. 466)

“De su unién con Deméter, Zeus engendrd a Hécate, que se distingue entre los dioses por su
fuerza y su estatura”. Y [afiade que] fue enviada por su padre a las regiones subterraneas en
busca de Perséfone, [por eso] todavia se le Ilama Artemis, Protectora, Portadora de antorcha,
Portadora de luz y Ctonia.

(Trad.: G. Colli / Dionisio Minguez)

Asi que segun este autor, Perséfone y Hécate serian hermanas. Ciertamente, a esta
diosa se le asociaba con el mundo de los muertos, considerandola como sierva de
Perséfone, su proximidad era indicada por el aullido de los perros, animal al que se le
relaciona frecuentemente. También se le asociaba con la hechiceria y la magia negra y
recibia culto en las encrucijadas, en las que se ponian platos con comida para ella a finales
de cada mes, como un rito purificador. En las estatuas se le representaba con tres cuerpos
(quizd mirando hacia tres caminos).”® Entonces, como vemos, Hécate esta relacionada
estrechamente con el mundo subterrdneo y, ademas, con la magia, y dado que habia quien
consideraba que Orfeo realizaba ensalmos magicos, podria tener relacion cercana con él
tambien.

Por otro lado, mas adelante veremos que en algunas vasijas Hécate aparece dos
veces, siendo que ninguno de los personajes esta repetido en ninguna vasija, asi que esto

podria tener relacién con el hecho de que en las estatuas se le representara de forma triple.

Dike
Dike, la Justicia personificada como divinidad que es maltratada por los hombres

aparece ya en Hesiodo (Los trabajos y los dias, 256-262). Ademas, como acompafante de

76 M. C. Howatson, Diccionario de la literatura clasica, s.v.: “Hécate”.
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Zeus aparece también en Séfocles (Edipo en Colono, 1380-1382). Contamos, por otro lado,
con un Himno érfico (LXII), dedicado a esta diosa, Justicia, el cual transcribimos completo:

"Oppo Alkng HEAT® TaveEPKEDS, Uy LaOUOpPOL,

N Kol ZnNvog dvaktog emi Opovov 1epov 1let

obpavdbev kafopdoa Biov BVNTOV TOALOLAMYV,

T01¢ AdlKO01g TIHWPOS EmPpibovoa dikaia,

g€ 160tNTOoC GAnbeiar cuvdyovs  avopola:

navta yap, 66oa kKokoig yvoualg vnroloy oyeltal

dvokpLta, Povropévolg T0 mAéov Povrals GdiKolol,

pobvvn emepPaivovoa diknv adikolg eneyeipelg:

ExOpa TOV AdikwV, VPPV & GVVEGGL d1KOIO1C.

arld, Oed, PO Eml yvopolg gobraiotl dikaia,

W¢ Gv Gel Pothic 10 menpouévov fuop EmEroor.

(vv. 1-11)

Canto a la Mirada de la Justicia que todo lo ve, de espléndida figura, que se sienta en el
sagrado trono del soberano Zeus vy, desde el cielo, contempla la vida de los mortales que se
distribuyen en diferentes pueblos, dejandose caer como justa vengadora de las injusticias y
confrontando, desde su ecuanimidad, los hechos anémalos con la verdad, pues todo cuanto,
por sus malos pensamientos, les marcha a los mortales de un modo confuso, al desear su
provecho con injustas intenciones, td sola lo reconduces imponiendo el castigo a los injustos.
Ven, pues, diosa justa, para inspirarnos nobles pensamientos, hasta que, en cualquier
momento, pueda presentarse en mi existencia el dia fatal fijado por el destino.

(Trad.: M. Periago Lorente)

Platén, por su parte, refiere una teogonia que podria considerarse orfica puesto que
la nombra ‘antigua’, adjetivo que utiliza en otras ocasiones para hablar de Orfeo y su
doctrina. En esta teogonia habla de Justicia como diosa comparfiera de Zeus que vigila y
castiga las injusticias de los hombres (Leyes, 715.e.7- 716.a.4). El pasaje platonico —aclara
Bernabé— parece parafrasear un texto similar al siguiente, el cual es transmitido por Proclo
en su Comentario a la Republica de Platén y es considerado parte de las Rapsodias:’”

o010 kol T® A1l 1ol T1taotv Tag EYKOGUIONG SLAVERELV TOPACKEVLALOME-
v Aéetg €necbat Ty Alknv 0 ~Opeedg onotv: t@® o Aixn morvmot-
VOC EQECTIETO TOOLY AP®YOG.

(2.144.29-2.145.4)

Por eso también Orfeo dice que Justicia sigue a Zeus cuando se prepara a asignar a los
Titanes sus lugares de permanencia en el cosmos: “Lo siguio de cerca Justicia prodiga en

castigos, de todos protectora.”
(Trad.: A. Bernabé)

77 A. Bernabé, Hieros logos..., p. 68.
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Por otro lado, Dike también es parte de la ‘reordenacion’ del mundo que hace Zeus,
la cual relata Hermias en sus Escolios al Fedro de Platdén y que también es considerada
parte de las Rapsodias : “Tpiwv yap mopadedopévov Noktdv map Opeet, [ ... ]
TNV 6¢ TpltnVv Gmo TikTeEly ONGL TNV dikeloocOvNv.” 8 (154.15-27):  “Pues  se
presentan tres noches en Orfeo, [...] la tercera sale fuera y da lugar, dice, a Justicia.”
(Trad.: A. Bernabgé).

Parece, entonces, que dentro de las creencias denominadas o6rficas, Dike no so6lo
tiene la importancia que desde antiguo se le otorga como compafiera de Zeus y garante de
la justicia, sino que, dado que vuelve a nacer, forma parte de los dioses que son
especialmente adorados por los 6rficos. De hecho, esta relevancia se refleja en la vida
cotidiana, por ejemplo, en Demdstenes hallamos una referencia al papel de esta diosa, en la
cual, un litigante trata de influir en el voto de los jurados remitiéndose a ella:

Vv t0 dikatl ayamdoov Ebvopiov mepl mieiotov moinoapévovs, 1 md-
60G Kol nékstg Kol xo')pag co’sCal Kol TNV anapaitntov Kal cspvﬁv
Amnv nv 0 105 ayw)wwg nuiv rakswg Kaw&etiag "Opoevg napa
TOV TOV Alog Bpdvov (pT]Gl KaOMUEVNY TAvTa Ta TOV GvOpOT®V EQOPAV,
elg abTov €kaotov vopicavta BAénetv obto ynol Leobal, QLAATTOUEVOV
Kol TPOOPMUEVOV UT| KATOLGYOVOLTAVTNV,

(Or. 25.15.4-25.16.6)

[es necesario que cada uno emita su veredicto] estimando sobre todo a Eunomia, amante de
lo justo, que preserva todas las ciudades y regiones. Y en cuanto a la inexorable y venerable
Dike —que, segun dice Orfeo, el que nos ensefi¢ iniciaciones mas sagradas, esta sentada
junto al trono de Zeus y observa todo de los hombres—, todo el que crea tener confianza en

si mismo debe comportarse de manera digna, cuidando y velando que no sea deshonrada.
(Trad.: A. Bernabé)

Como vemos, la importancia de Dike en este pasaje radica principalmente en haber
sido mencionada por Orfeo. El hecho de que un litigante lo considerara un argumento
adecuado podria significar que los atenienses que lo escuchaban sabian de qué hablaba, es

decir, que conocian la cosmogonia orfica.

78 El griego fue tomado de O. Kern, Orphicorum Fragmenta, fr. 99.
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Ya que tenemos claro que Dike estad presente, con un papel relevante, en la
cosmogonia orfica, debemos preguntarnos qué hace este personaje en el inframundo en la
vasija 51, donde canta Orfeo, si su lugar esta en el Olimpo, al lado de Zeus. Creemos que la
respuesta esté en que Dike es encargada tanto del orden cosmico como del individual y este
orden es una condicién necesaria para gozar de las promesas orficas en el mas alla.
Entonces, es posible que la falta de justicia sea equiparada a la impureza, de la cual ya
dijimos unas palabras al hablar del louterion. Esta demanda de pureza se encuentra también
en las Rapsodias, especificamente en Proclo en su Comentario a la Republica de Platon:

gmel Kal td dAAo map’ ’Op(pé(ng ’suueokéyncsv ?»aBo')v olov OtL &V T
Axepovn mempoth Kol VY dvovsLY ebpopiag 1Tvog ot ugv K €b-
ayémolv brabydg Heriolo, avTig anocpemavm uakou«mspov oiltov &-
YOLGLV EV KAAD Aelpudvi BabOppoov ape ~Ayxépovia, Kol 6Tt KOAdLov-
tar v 1@ Taptdpw: ol & ddika pegavteg b abydg figiioto HBpLoTOL
Kotdyovtal bno midka Kokvtolo Tdptapov &g kpvdevra.

(2.340.11-20)

Quienes han sido puros bajo los rayos del sol, una vez que han fallecido, alcanzan un destino
mas grato en el hermoso prado, cabe el Aqueronte de profunda corriente. [...] Los que
obraron contra la justicia bajo los rayos del sol, réprobos, son descendidos junto al llano del

Cacito, al gélido Tartaro.
(Trad.: A. Bernabé)

Concluyendo, en este pasaje, la pureza es sindbnimo de justicia, o que implica que
ambas son condiciones igualmente importantes en el ritual orfico, por lo tanto, actuar
contra Justicia es volverse impuro, por lo que la aparicion de Dike en estas vasijas apulias
implica que en esta escena, al lado de Orfeo cantando e intercediendo por sus iniciados,

triunfan la justicia y la pureza.

Nike
Como mencionamos en la descripcion de la vasija, probablemente Nike ha bajado al
inframundo para coronar a Orfeo y ahora esta a punto de abandonar el lugar. En la vasija 44

también vimos que Nike corona a este personaje y, dado que igualmente estd presente
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Hades, pensamos que ambas representaciones tienen el mismo significado. Por otro lado,
en el analisis de las vasijas aticas hablamos del posible significado de la corona que tiene
Orfeo cuando canta a los tracios. Ademas, en una laminilla descubierta en Turios se
menciona un alma coronada:

KUKAO<UL> & EEEmtav Bapuvmeviéog apyaréoto,

UEPTO<VL™> & EMEPAV OTEPAVO<L> TOGL KAPTUAILOLIOL,

dec{o}moivag &'{e} bmO KOATMOV Eduv Yboviag Paciigiog:

(L9, 5-7)

Sali volando del penoso ciclo de profundo pesar,

me lancé con 4giles pies por la ansiada corona

y me sumi bajo el regazo de mi sefiora, la reina subterranea.
(Trad.: A. Bernabé)

La cuestion en este pasaje es qué clase de corona es ésta por la que se lanza el alma.
Como ya mencionamos, la corona tenia distintos usos y significados, ya que se relacionaba
con el banquete, con el mundo inferior, con el triunfo en la competicién atlética y con un
conjunto de simbolos misticos. En esta laminilla, explica Bernabé’®, todos estos valores
parecen confluir: se trata de un objeto concreto, deseado y recibido como premio, como
prueba del éxito en el transito al Hades; la liberacion del iniciado del ciclo de nacimientos
es concebida como un triunfo, como la consecucion de una meta lograda tras muchos
esfuerzos, por lo que también es un simbolo de su victoria sobre las reencarnaciones; es
asimismo un simbolo funerario, no se produce en este mundo, sino en el més all; también
tiene un fundamento mistico, ya que es una sefial de que se es iniciado; por ultimo, también
se relaciona con el banquete porque es un festin perpetuo lo que se le promete al buen mista
o iniciado. Si seguimos lo que esta laminilla érfica dice, entendemos que el papel de Nike
en la vasija que estamos analizando no es cualquier cosa, sino que dota a Orfeo con todas

estas caracteristicas, que también tendran los iniciados al morir.

79 A. Bernabé y A. 1. Jiménez, Instrucciones para el mds alld..., pp. 170- 173.
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En esta escena, parece que Orfeo tiene corona o de laurel o de mirto, acerca de esto
Bernabé explica: “cl mirto parece ser la corona por excelencia de iniciados en los misterios,
lo que esta estrechamente relacionado con su lugar en el culto de los muertos y en el de
Demeéter y Perséfone.”80 Por otro lado, algo que confirma la relacion de Nike con la corona
que lleva puesta Orfeo es que éste no vuelve a aparecer coronado en las vasijas que lo
representan cantando en el inframundo y tampoco volveremos a ver a esta diosa en esta
posicion, a punto de salir del inframundo, lo cual confirma lo hasta ahora explicado.

Entonces, hemos relacionado con el orfismo a algunos de los personajes que

aparecen en esta vasija, los que no hemos mencionado, lo haremos mas adelante.

VASIJA 51
La siguiente vasija es una cratera apulia de volutas, procedente de Altamura, que
actualmente se encuentra en Napoles, en el Museo Nacional, y que fue datada alrededor del

330 a. C.

»_ gty
A
!“

. Vasija 51. Imagen 1

80 Ibid, p. 170.
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Vasija 51. Imagen 2

La mayoria de las figuras representadas en esta vasija tiene sus nombres inscritos
encima, lo cual permite una identificacion segura. Dentro de la corte real o naiskos,
Perséfone le ofrece a Hades una fiale que contiene unas protuberancias, como las que
hemos visto en otras vasijas, y unas ramas de trigo, por su parte, él sostiene un cantaro con
la mano derecha, como si estuviera a punto de beber, y su cetro con la izquierda. Las
columnas de enfrente de la corte son mas adornadas, parece que estan simulando fuentes. A
la izquierda, ya fuera de la corte, Orfeo de pie, toca la citara vestido a la manera oriental,
esto es, con quiton largo y adornado, una capa igualmente adornada y un gorro frigio.

Detras de Orfeo hay dos Furias, la primera de pie y la que le sigue sentada en una

piel de pantera. Encima de la cabeza de la primera, esta escrito [IIJOINAI, lo que alude a

su funcion especifica como demonio del inframundo que tortura al condenado. Arriba de
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ellas estan Mégara y los dos Heraclidas, parece que ella les dice algo que ellos escuchan
atentos.

A la derecha, arriba, estdn Pélope, Mirtilo e Hipodamia, identificados por las
inscripciones, y encima de ellos vemos una rueda de un coche que seguramente remite a su
historia (la cual contaremos en el analisis). Debajo de estos personajes estan los tres jueces
del inframundo: Eaco, Radamanto y aqui Minos es reemplazado por Triptélemo. Debajo de
ellos vemos a tres Danaides, todas con un anfora en la mano, una de ellas, la de hasta atras,
que parece un poco separada de las otras dos, lleva, ademés, una fiale con las mismas
protuberancias que la de Perséfone pero sin las ramas. En el centro de la imagen, debajo del
naiskos, esta Heracles jalando al Cancerbero y al lado de éste, una mujer montando una
especie de caballo de mar. Detras de Heracles estd Hermes, quien parece indicarle el
camino que debe seguir para salir de ahi. En el extremo inferior izquierdo, vemos a Sisifo
empujando una piedra enorme y arriba a otra Furia (NAN: ¢([M]JAN[IA]? O
¢[A]INAN[KH]?) que parece presionarlo.

Como vemos, la disposicion de los personajes de esta vasija es parecida a la

anterior, sin embargo tenemos personajes y elementos nuevos que analizar.

Heracles

Dada la disposicion de los personajes en la vasija, se podria pensar que Heracles es el
principal, ya que se encuentra en el centro. Ciertamente Heracles era una referencia
importante en el Hades, de hecho Odiseo (Odisea, XI. 601-614), en su viaje a este lugar,
relata que vio su imagen alli (dado que él se encuentra fisicamente en el Olimpo). Cuando
éste reconoce a Odiseo, le explica que su mision en ese lugar era sacar al Cancerbero,

trabajo que logro guiado por Hermes y por Atenea (vv. 620-626).
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Asi que la presencia de Heracles en el inframundo se debe a que debe sacar al
Cancerbero como parte de uno de los 12 trabajos, de hecho el ultimo y el mas dificil, que le
son impuestos. Con el fin de prepararse para este trabajo, Heracles va ante Eumolpo en
Eleusis, como cuenta Apolodoro en su Biblioteca Mitoldgica:

Bourduevog pondnvatl [fv 8¢ obk EEOV EEvolg TOTe puelolat, Emeldnnep
Betog ITvAiov malg yevouevog EULETTO]. Uny duVApIEVOS 6€ 101V TO ULO-
pla Emeimep obk MV fyvicuévog tov Keviavpwv edvov, ayvicdelg dmo
Ebpormov t0te Eponom.

(11.122.5-9)

Con la intencidn de ser iniciado en los misterios. En aquel tiempo no estaba permitido a los
extranjeros iniciarse en ellos, sin embargo fue iniciado por ser hijo adoptivo de Pilio. Pero
como no podia contemplar los misterios por no haberse purificado aln de la matanza de los

centauros, fue purificado por Eumolpo y entonces recibi6 la iniciacion.
(Trad.: J. Garcia Moreno)

Plutarco, por su parte, dice que Heracles fue iniciado a peticion de Teseo (Teseo,
XXX), por lo que cuando baja al Hades y ve a Teseo atado a una silla de tortura, lo libera.

Como testimonio de esto, tenemos vasijas en donde vemos a Heracles representado
como iniciado en los misterios. Una de ellas es una pélike proveniente de Pantikapaion,
cerca de Tracia, que ha sido datada entre 340 y 330 a. C. y que mide 0.38 m. de altura.

Actualmente se encuentra en San Petersburgo en el Museo del Hermitage (vasija 52):

S

Vasija 52
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Bianchis! explica quiénes son estas figuras: en el centro estd Deméter con su cetro y
su corona, sentada en una roca. A la izquierda vemos a un joven que sostiene dos antorchas,
en una actitud de mistagogo, tiene el cabello largo y rizado, una corona de hojas, una tdnica
de manga larga y botas, se ha interpretado como Eumolpo o laco, Euboleo. Arriba de
Deméter esté Triptdlemo, en su carro alado. A la derecha de la diosa esta el joven Pluto con
diadema y cornucopia y a lado de él estd Perséfone, de pie, con una antorcha. En el extremo
inferior derecho vemos una figura matronal viendo hacia Deméter y Perséfone, parece ser
Gaia, Temis o Rea. En el extremo superior derecho esta Dioniso coronado de hiedra y con
su tirso con la mano izquierda. Debajo, a la izquierda, estd Afrodita con un pequefio Eros
alado. Finalmente, en el extremo superior izquierdo estd Heracles, coronado con mirto,
sosteniendo el garrote en su mano derecha y el tirso baquico, simbolo de los iniciados, en la
izquierda.

Como nos podemos dar cuenta, se trata de la representacion de los misterios de
Eleusis y es relevante que Heracles se encuentre ahi también, ya que significa que fue un
iniciado importante en estos misterios. El siguiente testimonio es un skyphos que proviene

de Capua y se encuentra en el Museo de Bruselas (vasija 53):

81 U. Bianchi, “The Greek mysteries”, p. 16.
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Vasija 53

Vemos a un hierofante que sostiene dos antorchas, entre Yolao, sobrino y
compafiero de Heracles y éste, ambos representados como iniciados, esto es, con corona
aparentemente de mirto, y sosteniendo un manojo o racimo. Heracles es reconocible por su
garrote que se encuentra en el suelo. Posiblemente —explica Bianchis2— esta escena
refiera a un rito preliminar de purificacion.

Por otro lado, cabe mencionar que, como hijo de Zeus, Heracles se volvié inmortal,
es decir, experimentd una apoteosis. Verbanck-Piérard explica que en la ceramica ésta se
representd, en un inicio, como un desfile que se dirigia hacia Zeus y Hera (y a veces Hebe,
prometida de Heracles), pero que después el motivo cambio y se transformo en el contacto
entre Atenea y su protegido, Heracles.83 Podemos ver esta escena en la siguiente anfora de
finales del siglo VI a. C. que se encuentra en el Museo Antropoldgico de la Universidad de

Aberdeen (vasija 54):

82 Ibid, p. 24

83 A. Verbanck-Piérard, "Images et croyances en Gréce ancienne: représentations de I’apothéose d’Héraklés
au VI° siécle" en Images et société en Gréce ancienne. L’iconographie comme méthode d’analyse, pp.187-
199.
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Vasija 54

Vemos la ‘conversacion sagrada’ entre Atenea y Heracles. Ademas, vemos detras de
ésta a Hermes, que la acompafia. En la vasija 45 vimos también esta apoteosis de Heracles,
en la cual éste y Atenea van en un carro y son rodeados por elementos de los misterios.

Asi gque tenemos varias razones de peso que justifican la presencia de Heracles en el
inframundo dentro de un contexto mistérico. Primero que, siendo héroe, fue capaz de
regresar del Hades vivo, como Orfeo, por lo que conocia lo que pasaba alli. Segundo,
Heracles fue un iniciado importante en los misterios, por lo que su presencia se justifica en
el ambito orfico (aunque él se hubiera iniciado en el eleusino). Y tercero, al convertirse en
un dios, se convertia en un ‘ejemplo a seguir’ para los iniciados, ya que, recordemos, ellos
también aspiraban ese fin. Por lo tanto, la presencia de este héroe sin duda alguna tiene

relacion con los misterios orficos.

Mégara y los Heréaclidas
Veremos que en todas las representaciones del inframundo en el que Orfeo se encuentra

cantando, aparecera Heracles, sin embargo, s6lo en algunas apareceran estos tres
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personajes. Mégara es la hija de Creonte, rey de Tebas, a quien Heracles recibiéo como
esposa en recompensa por su victoria sobre los minias de Orcomeno y de la que tuvo varios
hijos, los Heraclidas. La historia cuenta que Lico de Eubea quiso matar a esta mujer, pero
Heracles llego a tiempo para matarlo a él; sin embargo Hera volvio loco a Heracles, ya que
Lico era su protegido, e hizo que matara a su propia esposa e hijos. Esta historia es narrada
por Apolodoro (Biblioteca, 2.72.1-4). No es rara, entonces, la aparicion de estos tres
personajes en esta escena, por un lado, relacionados con Heracles, y por otro, quizd como

ejemplo de la inocencia, pues nada tuvieron que ver en su muerte.

Mujer en un caballo de mar
Esta mujer no aparece en ninguna otra imagen del inframundo con Orfeo cantando, asi que
la Gnica relacion que podemos hacer para su identificacion es con la imagen 45, en donde
veiamos la representacion de la apoteosis de Heracles en medio de Nereidas en un ambiente
acudtico. Estas Nereidas estdn montadas en animales marinos y aunque no identificamos
ninguno en particular, ya que tienen caracteristicas fantasticas, el caballo de mar podria ser
uno de ellos.

Las Nereidas eran hijas de Nereo, una divinidad marina, y de la Oceanide Doris.
Son la traduccidn, en el lenguaje mitoldgico, de la infinita variedad de fenémenos y de
aspectos del mar. Hesiodo (Teogonia, 263-264) dice que eran cincuenta y normalmente se
representan en grupo. Son divinidades bienhechoras, a las cuales los marineros ofrecen
sacrificios antes de partir a sus viajes.

Cuando las mencionamos, en la vasija 45, dijimos que estos personajes eran parte
del tiaso marino que evocaba la vida después de la muerte en el momento en que Heracles

se vuelve inmortal. Por lo tanto, parece que la mujer de esta vasija tiene relacién con este

284



héroe, por eso se encuentra al lado de él, recordando, tal vez, que pronto formara parte de

los del Olimpo.

Castigos y recompensas

Varios personajes representados en esta vasija podrian referir a la creencia o6rfica de que la
conducta que se llevara en vida se veria reflejada en el més all4, es decir, que se podrian
recibir castigos o recompensas.

a) Sisifo

Desde Homero, se refieren personajes que son castigados en el inframundo, como Sisifo
(Odisea, X. 593-600), quien es descrito empujando una roca hacia la cumbre de un monte,
tal como lo vemos en esta vasija. Este nunca logra su cometido puesto que una fuerza
poderosa hace caer la piedra cada vez que esta a punto de lograrlo. También en la Odisea se
describe el castigo impuesto a Tantalo, que aparecera en una vasija mas adelante. Estos dos
ejemplos podrian parecer la prueba de la existencia de castigos en el mas alla desde la
época arcaica. Sin embargo estos pasajes conciernen a personajes extraordinarios (como la
mayoria de los referidos en los poemas homeéricos). Sarah lles Johnston lo explica diciendo:
“los crimenes de los grandes pecadores eran contra los dioses y debian ser castigados en un
grado extraordinario, esto es, por toda la eternidad y de una manera especial.””® En el lado
opuesto, también en Homero, tenemos el ejemplo de Menelao, quien gana una existencia en
los campos Eliseos (Odisea, 1V. 561-569). No obstante él es, igualmente, una persona

extraordinaria, ya que no cualquiera es yerno de Zeus.

84 S Iles Johnston, Restless dead. Encounters between the living and the dead in Ancient Greece, p. 12.
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Es, entonces, El himno homérico a Deméter, uno de los primeros testimonios de los
misterios de Eleusis, el que introdujo la idea de que todos los individuos pueden ser
castigados o recompensados despues de la muerte en funcion de si eran iniciados 0 no

OABloc O¢ 1G4d" Ommwmev Emyfoviov avOpoOT®V:

0G & ateAns 1epdv, 0G TAUUOPOS, oL Toh OpoiwV

aloav £yel eOipevog mep b {OO LPOEVTL.

(11. 480-482)

iFeliz aquel de entre los hombres que sobre la tierra viven que llegé a contemplarlos! Mas el
no iniciado en los ritos, el que de ellos no participa, nunca tendrd un destino semejante, al
menos una vez muerto, bajo la sombria tiniebla.

(Trad.: A: Bernabé)

El otro ‘don’ de Deméter (al lado de la produccion de cereales) es la promesa de una
vida privilegiada después de la tumba para aquéllos que han ‘visto’ los misterios.
Posteriormente, en Pindaro, siglo V a. C., encontramos evidencias de la existencia de
castigos después de la muerte segun la conducta que se haya tenido en vida, por ejemplo en
la Olimpica II:

0Tl BavovtmV pev Ev-

046" abtik’ amdAopvol epEveg

Towvag £Tel00V- TA & &V T4de A10g apyQ
aATPO KATO YaG dkdlel Tig EXOpQ
AOYOV Qpaoals avdykq:

(vv. 57-60)

... que las almas malvadas de los que aqui murieron,
al punto (tras la muerte)

reciben castigo y que cuanto en este Reino de Zeus
impiamente se hizo, otro bajo tierra lo juzga
dictando sentencia con odiosa fuerza.

(Trad.: A. Ortega)

Entonces, podriamos afirmar que la idea de una vida mala o buena después de la
muerte (y no una incertidumbre) estuvo presente en Grecia por lo menos desde el siglo V a.
C. Platon, en la Republica, habla de lo que Museo y su hijo creen, refiriéndose
especificamente —segun Manuel Ferndndez-Galiano— a las doctrinas érficas

Movcalog 3¢ ToOTOV VEUVIKMOTEPO TaYadd Kol O LOC abtod Tapd Bedv

o1dd6aotv toig dkaiolg: €ig “Atdov yap Ayayovtes @ AOY® KOl KATO-
KAVOVTEG KOl GUUTOGIOV TMV OGIMV KOTO CKELAGUVTIES ECTEQPUVMLLE-
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VOUG TOloLOLY TOV dmavta ypdvov 1fon didyswv pebvovtag, fiynodpuevol
KAAAIGTOV GpeTh)g HGOOV pébnv aidviov. [...] tovg 8¢ dvociovg ad kal
adikovg €ig TNAGV TIve, KatophTTovsty v “A1dov kol Kookive Ddwp
avaykdlovol Qépely, £TL 1€ (OVTOC €1 Kuokag d0&ag dyovteg, dmep
Iavkov mepl TV dikainv do&alopuévov 8¢ adikmv dSINAOE TIHmPNLLOL-
Ta, TAVTO TEPl TOV Adik®V AEyovoty, GAla 8¢ obk £yovoty.

(363c.3-d.2 / 363d.5-e.3)

Museo y su hijo conceden a los buenos en nombre de los dioses, dones todavia mas
espléndidos que los citados, pues los transportan con su imaginacion al Hades y alli los
sientan a la mesa y organizan un banquete de justos, en el que les hacen pasar la vida entera
coronados y beodos, cual si no hubiera mejor recompensa de la virtud que la embriaguez
sempiterna... En cambio a los impios e injustos los sepultan en el fango del Hades o les
obligan a acarrear agua en un cedazo, les dan mala fama en vida y, en fin, aplican al injusto,
sin poder concebir ninguna otra clase de castigo para él todos cuantos males citaba Glaucon
con respecto a los buenos que pasan por ser malos.

(Trad.: M. Ferndndez-Galiano)

En el papiro de Derveni también se habla de estos terrores del Hades:

T0 &v “At]oov derv[o
xpnlotnlpralopfe 1. orel
ypnoltInpralovitat ] [] e [.Tn
abtolg mapuey [€1g 10 palvielov emeplm]tnolovieg,
TOU HOVTELOREVOY [Ev]ekev el OEuL[g an] 10TElY [Ta]
gv "Adov devd. Ti amoTovot; ob yivedo[kovieg Elvimvia
0LdE TOV GALOU TPUYUAT®V EKAG[TOV], d10 TOl®V AV
Tapadelypdtop Tft]lotevotev; bmo T[Ng Te] apapT<i>Ng
kol [tIRg dAANg Noov[N]g veviknuéy[ot, ob] pavl[dvoluoty
obge] miotevovot. G[mi]otin o8¢ kapa[din 0 abto: Ny yap]
un palvédvoot punidle yivololkmolt, obk £6TLv OTMG
noted]olv kol Op[dVTEG EVOTTVLO.
[ v aneti[nv
Joaivetal [
(col. V.1-14)
Los terrores del Hades... cuando consultan (0 Consultamos) un oraculo... consultan un
oraculo... para ellos vamos (iremos) al santuario oracular a preguntar, con vistas a lo que se
ha profetizado, si es licito no creer en los terrores del Hades. ¢Por qué no creen en ellos? Si
no comprenden los ensuefios ni cada uno de los deméas acontecimientos, ¢en qué modelos se
basarian para creer? Asi que, vencidos por el error y también por el placer, no aprenden ni
creen, y es que la desconfianza y la ignorancia son una misma cosa. Pues si no aprenden ni
conocen, no hay manera de que crean, incluso cuando ven los ensuefios... la desconfianza...

aparece...
(Trad.: A. Bernabé)

Un sacerdote orfico, como parece ser el comentarista, considera absurdo que no se

crea en los terrores del Hades y probablemente se dirige a los profanos, quienes creian que
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serian inequivocamente castigados en el Hades, por lo que trata de persuadirlos de que sélo
purificandose e iniciandose podran conseguir asegurarse una vida feliz en el mas alla.

Entonces, de nuevo vemos como en esta vasija se plasmo la imagen mas conocida
de un personaje sufriendo en el inframundo, esto es Sisifo, personaje ya famoso desde
Homero, con el fin de referir a los iniciados la posibilidad de castigos o recompensas en el
maés alla, recordandoles asi los preceptos e iniciaciones orficas que debian seguir todo el
tiempo.

b) Danaides

Déanao fue hijo de Belo, rey de Egipto, y hermano de otro Egipto, éste tuvo cincuenta hijos
y Dénao cincuenta hijas, las Danaides. Belo concedié a Egipto el reino de Arabia y a su
hermano el de Libia, pero éste ultimo, sintiéndose amenazado por la conquista de Egipto
por su hermano, navego con sus hijas hasta Argos, ciudad desde la que lo, ascendiente de la
familia, habia venido. Los hijos de Egipto persiguieron a sus primas hasta Argos con el fin
de casarse con ellas. Danao se vio forzado a consentirlo pero ordend a sus hijas que los
apufialaran en su noche de bodas, con dagas que él mismo repartio. Tras su muerte, las
Danaides fueron condenadas por su crimen en el mundo subterrdneo a llenar de agua
cantaros sin fondo.

Nos sentimos tentados a relacionar esta historia con la muerte de Orfeo, también a
manos de unas mujeres, sin embargo, parece que la causa por la que estas mujeres aparecen
en las vasijas en las que Orfeo canta en el inframundo responde a la ejemplaridad, es decir,
la historia de las Danaides era muy conocida, por lo que los alfareros la utilizaron como una
referencia méas a los castigos que habia que pagar en el Hades si se cometian crimenes en

vida. Las Danaides aparecen en un texto atribuido a Platdén, donde se describen a las
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personas que pagan un castigo en el Hades, las cuales son torturadas por las Furias
(Axioch., 371.e.4-372.a.3).

Asi que, como vemos, estas mujeres también son parte del imaginario del mas alla
colectivo, sin embargo si tienen relacion con el orfismo (y con el pitagorismo), tal como

explica Platon en el Gorgias:

nSn yap OV EYMYE Kol nKooca TOV Goq)cov WG VOV nustg TEOVOpEY Kal
T0 pev G(Dua acsuv nuiv ofuo, the o8 \uvxng TOVTO EV @ EML Gouwu el-
ol Toyyavel Ov olov avameifecfol kol petaminTtely dvo KdTo, Kol TOL-
T0 dpa TG HLBoAOYMOV KOUWOG avnp, iomg Z1kehog Tig N Itaiikdg,
Topdyov T® OVOUaTL d1d TO THAVOV Te Kol TELGTIKOV OVOUOoE oV,
TOVG 8¢ avoﬁroug QULNTOVG, TOV & (’xvof]rcov TOVTO rﬁg yuyns ob at
smeuuwu glol, 10 axkodrooTOV ADTOL Kai ob crsyowov 0 rsrpnuavog
ein mibog, da TNV ankncuav (msucaoag tobvavtiov 81 obtog coi, ®
Kallikielg, Evdeikvotal g TV v "Atdov —10 61d&g 81 Aéywv- obtol
adrdtatol av glev, ot GuinTol, kai eopolev €ig TOV TETPNUEVOV TOOV
VOwP ETEP® TOLOVT® TETPNUEVEO KOOKIVE®. 10 8¢ kOoKIvOV dpa AEyet,
WG EQN O TPOC EUE AEymV, THY Yuxnv €ivor TV 3¢ Yuyny KooKive
AmAKACEV TNV TOV AVONTOV OG TETPNUEVNY, (Te 0L SUVOUEVN)V GTEYELY
oU amotiav te KOl ANOMV.

(493a.1-c.3)

En efecto, he oido decir a un sabio que nosotros ahora estamos muertos, que nuestro cuerpo
es un sepulcro y que la parte del alma en la que se encuentran las pasiones es de tal
naturaleza que se deja seducir y cambia stbitamente de un lado a otro. A esa parte del alma,
hablando en alegoria y haciendo un juego de palabras, cierto hombre ingenioso, quiza de
Sicilia o de Italia, la llam¢ tonel (pithos), a causa de su docilidad (pithandn) y obediencia, y a
los insensatos (anoetoi), los Ilamé no iniciados (amyetoi); decia que aquella parte del alma de
los insensatos en que se hallan las pasiones, fijando la atencion en lo irreprimido y
descubierto de ella, era como un tonel, agujereado aludiendo a su caracter insaciable. Este,
Calicles, al contrario que tu, expresa la opinidn de que en el Hades —se refiere a lo invisible
(a-idés)— tendrian el colmo de la desgracia los no iniciados y llevarian agua al tonel
agujereado con un cedazo igualmente agujereado. Dice, en efecto, segin manifestaba el que
me lo refirié, que el cedazo es el alma; y comparé el alma de los insensatos a un cedazo
porque esta agujereada, ya que no es capaz de retener nada por incredulidad y por olvido.
(Trad.: J. Calonge Ruiz)

Los orficos hacian y tenian muchos juegos de palabras, asi que si buscaron una
etimologia a la historia de las Danaides era porque las relacionaban con ellos.

Entonces, las Danaides, al igual que Sisifo, eran, en las vasijas, ejemplos de lo que
le podia suceder a quien fuera contra los preceptos establecidos (principalmente los
orficos).
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c) Pélope, Mirtilo e Hipodamia

Aunque la historia de estos tres personajes nada tiene que ver con las ideas orficas, podrian
estar representados también aqui como ejemplos de mala conducta, por lo que estan en
consonancia con la idea de que la existencia del alma en el més alla depende de la conducta
que se haya tenido en vida. A continuacion narraremos brevemente la vida de estos tres
personajes y la causa de su estancia en el inframundo:8 Pélope, hijo de Tantalo, después de
ser copero en el Olimpo y de reinar en el monte Sipilo, llego6 a Pisa, donde reinaba Enémao,
quien tenia una hija llamada Hipodamia. Endbmao no queria casar a su hija y retaba a una
carrera de caballos a sus pretendientes, como premio ofrecia la mano de ésta y como
castigo, si perdian, la muerte; estaba seguro de su victoria ya que poseia unos caballos que
eran regalo de Ares. Pélope se presentd y sobornd al cochero de Enémao, Mirtilo,
ofreciéndole dinero y una noche con Hipodamia, €l acepté y cambio los ejes de madera del
carro por unos de cera por lo que Endémao murié en la carrera. Cuando Mirtilo quiso cobrar
su recompensa, Pélope lo mato arrojandolo al mar. Otras versiones afirman que el motivo
de su muerte quiza fue que intentd violar a Hipodamia, ya estando casada con Pélope.

Entonces, debido a que en la vasija vemos a los tres personajes involucrados en la
muerte de Endmao, quiza estan esperando su castigo muy cerca de los jueces, ya que no
realizan nada en particular que nos muestre que ya lo han recibido (como Sisifo).

d) Erinias o Furias

En la vasija, no sé6lo se representaron a personajes que pagan (0 van a pagar) sus crimenes,
sino que también vemos a los encargados de impartir estos castigos. La aparicion de las

Erinias o Furias estd relacionada con la presencia de Dike, ya que éstas son las

85 Cf. C. Falcon Martinez, E. Fernandez-Galiano y R. L6pez Melero, Diccionario de la mitologia clésica 2,
s.v.: “Pélope”.
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personificaciones femeninas de la venganza, que perseguian a los culpables de algunos
crimenes, especialmente, de los asesinatos dentro de la familia. También se llamaban
Euménides, nombre que se usaba para evitar desatar su furia cuando se pronunciaba su
verdadero nombre.

Segun Hesiodo (Teogonia, 184 y ss.), las Erinias son hijas de la sangre derramada
por Urano sobre Gea cuando su hijo Crono lo castrd, es decir, nacieron de un crimen
cometido por un hijo contra su padre, por lo que asumieron el carécter de diosas que
castigaban delitos después de la muerte y raramente aparecen sobre la tierra. Los escritores
tardios las hicieron tres, con los nombres de Tisifone, Megera y Alecto.86

Podemos ver su papel en la tragedia de Esquilo, Euménides, que constituye la
tercera parte de su trilogia, la Orestiada. En ella, éstas persiguen a Orestes ya que habia
matado a su madre, Clitemnestra, en venganza porque ésta habia asesinado a su padre
Agamenon. Orestes suplica ayuda a Atenea, quien después de instaurar un tribunal humano,
donde la votacién queda empatada, lo absuelve. Las Erinias se enfurecen pero Atenea les
ofrece que tendran un culto en Atenas y se convertiran en diosas benéficas (Euménides).

Dentro del contexto drfico también tenemos testimonios que nos hablan de estos
personajes. En el Himno orfico dedicado a Perséfone (XXIX), que ya referimos, las
Euménides son hijas de ésta, lo que justificaria, por otra parte, su presencia en las vasijas.
En el papiro de Derveni tenemos otra referencia a estos personajes:

eb]yal xai Ovo[i]at plertliogovot tafg yuydc.
enfowdn 6]e pdywv duvia]tol daipovag EU[modwv
vivopévov]g pebiotdvar daipoveg gumo[dwv dvieg €161
yuxol Tipnm]pol. Vv Ouo[inly tovtov Eveke[u] T[o100G]LV
ol pd[yo]t, ®omepel TOLVIY ATOSIBOVTEG. TOILE

epoi[c] Emonévdovoly V[dm]p kal ydia, & OURep Kol TAg
XO0G TOLoVGL. GvApOpg [Kall TOALOU@UAS T4 TOTAVA

86 M. C. Howatson (ed.), Diccionario de la literatura clasica, s.v.: “Furias”.
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fvovoty, 0Tt kol ol yoya[i av]gpduol €iot. poeToL

Ebpeviot mpobvovet k[ata ta] abto pdyols: Ebpevideg yap

Yool lotv. @v Evek[ev top pédrovtla Bgoic BvELy

olplvifle]iov mpdtepov [xpn Avetv, ovv] 0ig moté[ovitat

..] ®[c]te xai 10 xa[ Jov... [...]og,

(col. VI. 1-12)

Invocaciones y sacrificios apaciguan a las almas. Un ensalmo87de los magos puede cambiar
de sitio a los démones que estorban, dado que los démones que estorban son almas
vengadoras. Por eso es por lo que hacen el sacrificio los magos, en la idea de que estan
expiando un castigo. Sobre las ofrendas vierten agua y leche, con las cuales hacen también
las libaciones. Incontables y de maltiples bollones son las tortas que queman como ofrendas,
porque también las almas son incontables. Los mistas sacrifican primero a las Euménides,
igual que los magos, pues las Euménides son almas, por lo cual quien vaya a sacrificar a los
dioses, primero debe liberar un pajarillo, con los que (las Euménides) echan a volar,... de
suerte que...

(Trad.: A. Bernabg)

Asi que, no s6lo las Euménides ayudan a impartir justicia en el mas alla, sino que
también reciben ofrendas de los orficos, lo cual, de nuevo, justifica su presencia en las
vasijas.

Por otro lado, tenemos las fuentes iconograficas que también presentan a las Furias

castigando a algunas almas, como en la siguiente anfora de Jatta (vasija 55):

Vasija 55

87 La primera acepcién de la palabra @AM es “canto o palabra magica” (Cf. Diccionario griego-espaiiol,
Ed. Sopena), pero respetamos la traduccion de A. Bernabé.
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Vemos que una Furia, vestida con botas como la de la vasija que estamos
analizando y alas, como aparecera mas adelante, castiga o tortura a las almas de Piritoo y
Teseo, desnudos enfrente de Hades y Perséfone. Ellos merecieron ese castigo por haber
bajado a los infiernos para intentar raptar a Perséfone, Teseo fue rescatado posteriormente
por Heracles, pero Piritoo no.

Ademas, contamos con la gran pintura de los misterios de la Villa Julia, en
Pompeya, de finales de la Republica romana, época de Augusto, la cual pudo haber
derivado, dice Bianchi, de originales griegos de una época anterior, tal vez de principios del
helenismo.88 Este testimonio ha tenido una gran importancia en el estudio de los rituales

mistéricos. Ahora s6lo reproducimos una parte (figura 56):

; K E ._*_nl*-'! = "-’1[4‘-’[_'1]'-!“!

hmd-?

A Flgura 56

Vemos una figura similar a una Furia con botas y alas, que esta usando un latigo
aparentemente contra una mujer hincada a su derecha, no reproducida aqui. Esta Furia es

una figura de interpretacion incierta ya que depende del significado de las demas

88 U. Bianchi, “The Greek mysteries”, p. 36.
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representaciones, sin embargo su actitud, el latigo y las botas hacen recordar a la imagen de
esta vasija 51, donde ella estd azotando a Sisifo, quien empuja la roca.
e) Jueces

Finalmente, como parte de los personajes que refieren a los castigos o recompensas que se
pueden sufrir en el mas alla, tenemos en la vasija 51, a los tres jueces del inframundo del
lado derecho del palacio. En la Odisea, cuando Menelao relata a Telémaco lo que el dios
marino Proteo le ha profetizado, le habla del Eliseo, donde habita Radamantis (1V. 563-5).
Minos, hijo de Zeus, aparece también como auténtico juez de los muertos (XI. 568-
571).

En los testimonios orficos acerca del inframundo, por su parte, vemos a varios
personajes a los que hay que suplicarles o pedirles. Por ejemplo, en las laminillas doradas
tenemos, por un lado, (en las de Hiponio, de Entella, de Petelia y Farsalo) a unos
guardianes que se encuentran a la orilla de la laguna de Mnemosine, a los que hay que
especificar que se es hijo de Tierra y de Cielo y pedirles agua de esa laguna; por otro lado
(en las laminillas de Turios) hay que suplicar a Perséfone para poder llegar a la morada de
los limpidos. Sin embargo, no se puede decir que en las laminillas aparezcan unos jueces
como tales, ya que los primeros son s6lo guardias que, con la sentencia correcta, dejaran
beber del agua de Mnemosine, y Perséfone es la reina habitual del inframundo.

Por otro lado, en el relato de Er en Platdn, vimos que cuando el alma muere, camina
hasta llegar a un cruce: en la tierra hay dos abismos, uno al lado del otro, y arriba en el cielo
otros exactamente enfrente de éstos. En medio de ambos estaban sentados unos jueces
quienes, después de juzgar a las almas, mandaban a los justos que fueran por el camino de

la derecha hasta el cielo y a los injustos por el de la izquierda hacia abajo. No menciona los
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nombres de los jueces pero podemos ver que ellos toman la decision de a donde deben ir las
almas. Posteriormente, en el mismo relato, cuando las almas ya han pagado sus penas,
deciden ellas mismas la forma en la que reencarnaran (recordemos gque aunque parece un
juego de azar, no lo es). Asi que podemos ver que aunqgue la idea de los jueces que imparten
la justicia permanece en Platon, éstos no participan en la decision de cdmo reencarnar, ya
que esto le concierne Unicamente al alma, concepcion que tiene un trasfondo 6rfico. Dentro
del esquema iconogréfico de la vasija 51, sélo hay dos elementos que nos pudieran remitir a
este relato de Er: el hecho de que los tres jueces estan, se puede decir, en el plano medio,
marcando quiza el cruce de caminos, celestes y terrestres que, evidentemente, aqui no
aparecen; y el hecho de que uno de ellos, Eaco, sefiala hacia arriba, tal vez refiriéndose al
camino celeste.

En el Gorgias (523.e.3-524.a.7) Platon habla con mas detalle de estos jueces.
Cuenta como en tiempos de Crono y a principios del reinado de Zeus, los jueces estaban
Vivos y juzgaban a los hombres vivos en el dia en que iban a morir, por tanto los juicios
eran defectuosos. Sin embargo, a peticion de Pluton y de los guardianes de las Islas de los
bienaventurados, ya que veian con frecuencia que la decision de a donde debia ir cada
quien era erronea, esto cambio. Zeus decidio que los juzgados y el juez debian estar
muertos y nombro jueces a tres de sus hijos, dos de Asia: Minos y Radamanto, y uno de
Europa: Eaco, para que juzgaran respectivamente a las almas de los asiaticos y a las de los
europeos. Ademas especificd que Minos pronunciaria la sentencia definitiva cuando los
otros dos duden.

Guthrie explica que Radamanto, con su nombre no griego, es el antiguo rey y
legislador de Creta a quien se creia hijo de Zeus y Europa, pero que en el siglo V

ciertamente corrian mitos que le hacian continuar en el reino de los muertos los oficios de
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legislador y juez que le habian hecho famoso durante su vida terrena. Entronizado con su
hermano Minos, disponia el tormento o la beatitud, y cada alma, decian los mitos, debia
prepararse a comparecer ante €él.89

Parece ser que a partir del siglo V a. C. la creencia de la existencia de esos tres
jueces en el inframundo estaba generalizada, por lo que se justifica su presencia en las
vasijas. No obstante, ya vimos que en los misterios orficos estos jueces no tienen la Gltima
decision del destino de las almas, asi que su representacion puede ser, una vez mas, un
simbolo Unicamente.

En esta imagen en particular, Minos es sustituido por Triptolemo, lo cual nos remite
a los misterios de Eleusis: cuando Deméter buscaba a Perséfone, que habia sido raptada por
Hades, lleg6 a Eleusis y fue acogida hospitalariamente por Céleo, que era el rey. En
agradecimiento, Deméter dio al hijo de éste, Triptélemo, un carro tirado por dragones y
unas espigas de trigo y le encomendo6 que recorriese el mundo ensefiando la agricultura a
los hombres. A su regreso, Triptdlemo instituyé el culto a Deméter y las fiestas
Tesmoforias. Por eso vemos a este personaje en vasijas, como la 52, que representan los

misterios de Eleusis y en ésta que se relaciona con los misterios orficos.

Ofrendas

Como hemos visto, en las vasijas hay varios personajes que sostienen una fiale o charola,
en la que llevan diversos objetos: ramas de trigo (como las que Perséfone ofrece aqui a
Hades), incienso (como en las vasijas 32 y 43), y una especie de pastel con protuberancias

(como en la vasija 41 y en ésta a manos de Perséfone y de una Danaide). Parece claro que

89 W. K. C. Guthrie, Orfeo y la religién griega..., p. 155.
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cualquiera de estos tres usos remite a un contexto ritual, quiza especificamente mistérico,
como explicaremos a continuacion.

Cuando se trata de ramas de trigo seguramente es una alusion u ofrenda a Perséfone,
diosa a la que habia que sacrificarle para tener una buena cosecha, también podemos
relacionar estas ramas con los rituales mismos. Mircea Eliade nos refiere lo que
probablemente ocurria en una iniciacion de Eleusis: dice que comenzaba con
purificaciones, a continuacion al mystés se le cubria la cabeza con una tela, y era conducido
al telesterion (lugar en el que se llevaban a cabo las iniciaciones), donde se sentaba en una
silla sobre la que se hallaba extendida una piel de animal, lo que sucedia a continuacién no
son sino conjeturas, advierte.%0 Acerca de este paso, Clemente de Alejandria (Protrepticus,
I, 21) refiere que el mystés ayuna, bebe el ciceon®! (xvxke®v: mixtura, de Kvkdo:
revolver, mezclar) que, segun el mito, la reina Metanira ofrecié a Deméter, exhausta tras su
larga busqueda de Persefone; y, después realiza un ritual con un cofre, del cual hablaremos
maés adelante.

El segundo grado de la iniciacion, continta Eliade, incluia la epopteia (emomteia:
contemplacion), esto es, el mystés se convertia en el epopte (enOmTnG: observador, el que
ve), explica que se apagaban las antorchas, se corria una cortina, y el hierofante aparecia
con una caja, la abria y sacaba una espiga de grano maduro. Poco después tenia lugar el

sagrado matrimonio entre el hierofante y la sacerdotisa de Deméter.

90 M. Eliade, Nacimiento y renacimiento..., pp. 70-71.

91 Ma. Consolacion Isart (en Clemente de Alejandria, nota 131) explica que es la bebida tipica que tomaban
los iniciados en estas ceremonias sagradas. En el Himno a Deméter, v. 208 ss., la bebida pedida es una mezcla
de harina, agua y una especie de menta. Sin embargo, en la literatura griega se dan varias formulas: lliada XI.
624 y 641; Platon Rep. I11. 406a y 408D.
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Entonces, segun esta explicacion de Eliade, la espiga, seguramente como simbolo
de fertilidad, era incluida en la iniciacion, por lo que las representaciones en las que aparece
una espiga dentro de una fiale, pudieran aludir a ella.

Por otra parte, cuando lo que contiene la fiale se trata de incienso, es claro que se
trata de una ceremonia, ya que se arroja al thymiaterion.

Y finalmente, los fiales en los que aparece una especie de protuberancias parecen
ser ofrendas ya sea de frutas o de pasteles, ya que, como explicamos paginas atrés, en el
orfismo no se comia carne, ni se usaba para las ofrendas a los dioses, como relata Platon en
el pasaje referido de Las leyes (6. 782. c-d). Aunque ciertamente Platon lo narra como algo
ya pasado, incluso idilico, podemos suponer que ésas eran las bases fundamentales del
orfismo, las cuales bien podrian estar reflejadas en estas vasijas. En el siguiente testimonio
no esta claro si Porfirio se refiere a los orficos o a los pitagoricos, no obstante es necesario
recordar que ambas doctrinas compartian muchos preceptos e ideas, por lo que bien podria
ser de ambos, es un pasaje de su obra titulada Acerca de la abstinencia:

onot 8¢ Euyuyov odbtog Bbetv unde &v, GAL’ dyplg GAEITOV Kol UEALTOC
Kal TOV &K yNg akpodpbov TOV Te dAlOV aviémv andpyeobotl pUnde
0" NUOYREVNS E0YAPAG E6TM TO TTLP.

(2,36.14-17)

Dice (el te6logo) que no se sacrifique ningun ser dotado de alma, sino que se ofrezcan como
primicias sélo harina de cebada, miel, frutos secos de la tierra y flores, que no haya fuego de

un altar ensangrentado.
(Trad.: A. Bernabg)

Por otro lado, estos pasteles tenian relacién con la muerte, como lo vemos en la
Lisistrata de Aristéfanes:

20 6¢ on ti pobov obk AmoBVIOKELS;
Xwpilov £6Tiv: Gopov VNoEL
HEALTOVTTAV EY®D KOl ON pAEm.

AdaBe TovTi Kol 6TEPAVMGOL.

(vv. 600-603)

¢ Qué motivo tienes para no morirte?

Sitio hay, comprate el atadd,
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yo te amasaré la torta de miel,
toma estos y péntelo como corona.
(Trad.: R. Martinez Lafuente)

Ademas, en el papiro de Derveni, en la columna VI que ya referimos, se menciona
que los magos hacen sacrificios quemando tortas como ofrendas (vv. 7-8). Bernabé explica
que estos sacrificios son los esperados por los érficos, que rechazan los sacrificios cruentos:
“Se trata de tortas o pasteles que presentaban protuberancias en su superficie.”92 Podemos
pensar, entonces, que estas ofrendas son las que los iniciados hacen a los dioses. Este tipo
de ofrendas estan representadas también en el siguiente sarcofago de Torrenova
presumiblemente destinado para un nifio, datado de finales del siglo 11 o principios del 111 d.

C., tal vez proveniente de Asia Menor (figura 57):

Se representa una ceremonia de una purificacion mistica, tal vez de iniciacion, ya
que hay un hombre en medio sentado con la cabeza cubierta. Enfrente de este hombre
vemos a un hierofante o sacerdote (ya que tiene una banda en la cabeza) haciendo las
libaciones hacia el altar, a su lado est&4 Dioniso quien también hace libaciones. El sacerdote

sostiene con su mano izquierda una fiale o plato con frutas.

92A. Bernabé, Textos orficos y filosofia presocrdtica..., p. 162.

299



Entonces, esta interesante escena nos puede confirmar que los fiales pueden usarse
para transportar ofrendas que se hacen a los dioses en distintas circunstancias, por ejemplo,

en ceremonias de iniciacion de los misterios.

Perséfone y Hades

En la vasija que estamos analizando parece que estos dioses no estan escuchando a Orfeo,
como lo habiamos visto hasta ahora y lo veremos en otras mas adelante. Ambos estan
sentados a la mesa, Hades estd bebiendo y Perséfone, como acabamos de mencionar, le
ofrece un pastel que seguramente le acaban de ofrecer, por su parte, a ella. Asi que puede
ser que haya sido el mismo Orfeo quien le dio a Perséfone esa ofrenda y ella a su vez la
comparte con Hades, mostrando asi la relevancia de los sacrificios. Por otro lado, tal vez el
hecho de que estos dioses compartan comida y bebida recuerde la promesa que se les hacia

a los iniciados en los misterios acerca de que tendrian un banquete eterno en el mas alla.

Hermes

Hesiodo refiere poco acerca de la historia de este dios, Unicamente especifica que es el
heraldo divino (Teogonia, 938-939). En cambio, en el cuarto Himno homérico, dedicado a
este dios, se cuenta su historia, en la cual aparecen grandes hazafas, por ejemplo la
fabricacion de la lira a partir del caparazon de una tortuga (vv. 24-25). También se cuenta la
invencién del fuego y del sacrificio y, episodio méas largo e importante del himno, el robo
de las vacas de Apolo. Como vemos, en esta época su funcion méas importante todavia no
era la de heraldo de los dioses. Posteriormente, se convirtio en el dios de los caminos y de
los linderos, el mensajero o heraldo de los dioses, y el conductor de las almas de los

muertos hasta el inframundo, psicopompo, era también el dios del suefio y de los suefios. Se
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le caracteriza con alas en las sandalias, un pétaso y el caduceo del heraldo en el que dos
serpientes estan enroscadas formando un ocho incompleto.

Vemos entonces, que este personaje no pertenece particularmente al ambito orfico,
sino que su importancia radicaba en la concepcion de que era él quien conducia a las almas
al inframundo, personaje indispensable en la representacion de este lugar para la mente de

los no iniciados.

Ciprés

Hemos hablado de la relacion que algunos personajes de la vasija pudieran tener con el
orfismo. Ahora analizaremos algunos elementos u objetos que también pudieran tener esta
relacion, por ejemplo, del lado derecho, detras de los jueces, vemos un arbol que parece ser
de la misma especie que la rama que sostiene la Furia que se encuentra arriba de la piedra
que Sisifo empuja. Este tipo de arbol aparecera también en vasijas mas adelante.

Como mencionamos en la descripcion del mural de Polignoto y de algunas vasijas,
el arbol que alli aparece pudiera referir al mas alla, es decir, al bosque de Perséfone. Por
otro lado, recordemos que en las laminillas se menciona un albo ciprés que indica la fuente
de la que no hay que beber agua porque es la fuente del olvido, cuyas aguas haran que los
iniciados olviden que lo son. Bernabé explica que no extrafia la presencia del ciprés:

En primer lugar es de antiguo un &rbol funerario y relacionado con Hades. En todas las
épocas lo encontramos adornando los cementerios en las mas diversas culturas, quizas por
sus hojas siempre verdes, su madera muy resistente y por el hecho de que, una vez talado, no
retofia, como se espera de un muerto. Es ademas simbolo de luto y emblema o atributo de las
divinidades subterraneas en cultos orientales, en Grecia, Etruria y posteriormente Roma.%3

Lo novedoso es que en las laminillas sea ‘blanco’ o ‘brillante’ (en griego el adjetivo

AevkO¢ indica las dos cosas), sin embargo se pudiera relacionar con que a los muertos se

93 A. Bernabé, Instrucciones para el mds alld..., p. 44.
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les vestia de blanco, la ropa de luto era blanca y los iniciados también se vestian de ese
color4 o con que era necesaria esa caracteristica para que el ciprés, en la oscuridad, Ilamara
la atencion de las almas. Sin embargo, ciertamente la forma del arbol representado en las
vasijas no tiene forma ciprés, como tampoco lo tenia el arbol de la pintura de Polignoto, asi

que quiza solo sea una referencia para remarcar que la escena sucede en el inframundo.

Rueda

Dentro del naiskos, vemos unas ruedas colgadas del techo que se parecen a los panderos
que hemos analizado en vasijas anteriores que recordaban la relacion con Dioniso, ya que
las mujeres que habitualmente tocan estos instrumentos son las ménades seguidoras de este
dios. Sin embargo nos parece que aqui tienen otro significado, ya que no hay nada mas que
nos hable de un cortejo dionisiaco.

Podria tratarse de un simbolo que remitiera a una concepcion ciclica de la vida, la
cual podemos ver en Herodoto (Historias 1, 207, 2). Este autor especifica que, gracias a un
ciclo, no siempre son afortunadas las mismas personas. Jane Ellen Harrison explica que la
idea de la existencia como una rueda es muy antigua,® la tenemos por ejemplo en Platon
(Fedon, 70.c.8-d.4) quien habla particularmente de la reencarnacion.

Por otro lado, la vida de Persefone es también un circulo que influye directamente
en la vida de los seres humanos, ya que pasa un tiempo en la Tierra (medio afio o un tercio
de él) y un tiempo en el Inframundo, completando asi, el ciclo de la cosecha.

Para los érficos, es penoso el hecho de ver la vida como un circulo y escapar de él

supone una liberacion y triunfo. Bernabé explica que habitualmente los estudiosos

94 Ibid, pp. 45-46
95 J. E. Harrison, Prolegomena to the Study of Greek Religion, p. 590.
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sostienen que la idea se gesta en ambito pitagorico y que es de alli de donde la toman los
orficos, pero que no hay pruebas para afirmarlo, pudo suceder a la inversa o bien que
orficos o pitagoricos adaptasen un concepto ya conocido, aun cuando no demasiado
difundido, en el mundo griego.% Los iniciados orficos tenian que escapar no so6lo de lo
ciclico de la vida, sino de las multiples reencarnaciones para acceder a la divinidad. Como
ya analizamos, las tablillas doradas hablan de ese rompimiento, por ejemplo, con la
expresion: “sali volando del penoso ciclo de profundo pesar” (L 9) el alma manifiesta que
se ha librado del ciclo de la vida mortal a la que estaba condenado.

Por otro lado, quizé este circulo (K0kAog) refiere también algan rito, en el que se
dibujaba una circunferencia alrededor del neofito de la que éste tenia que escapar. Clemente
de Alejandria ha preservado para nosotros una valiosa sentencia que hace del uso ritual de
las ruedas una certeza, en Stromata, 1: “ 810 ¢ cvUPBOA®V ®C O T€ TPOYXOG O GTPW®-
QOUEVOG EV TOIC TOV 0@V TEUEVESLY EILKLOUEVOG Tapd. Alyumtiov ... enoi
vap “Opoevc 0 Opdrkioc™ (5.8.45.4.5-5): “[La gente significa acciones, no so6lo a
través de palabras sino a través de simbolos ...] a través de simbolos como la rueda que
gira alrededor en los recintos sagrados de los dioses y que viene de los egipcios... Pues dice
Orfeo, el tracio.” (Trad.: A. Bernabé).

Por lo tanto, parece que las ruedas dentro del naiskos pueden hacer alusién al
circulo de renacimientos que el 6rfico tiene que romper asi como a algun ritual, lo cual nos
muestra, de nuevo, que aungue la escena del inframundo es, se podria decir, genérica,
algunos elementos, como la rueda, hacen referencia directa al orfismo y, quiza, sélo los

iniciados podian entender su significado.

96 A. Bernabé y A. 1. Jiménez, Instrucciones para el mds alld..., p. 163.
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¢Banquete?

Ademas del andlisis propiamente de los personajes y de los elementos u objetos de la
vasija, nos preguntamos qué parte del camino que las almas tienen que recorrer en el mas
alla es el que estd representada en esta vasija y en las posteriores. De acuerdo con lo
narrado en el relato de Er en la Republica de Platon, en las laminillas doradas y en la
Catabasis, ninguna de esas etapas esta plasmada como tal aqui, sin embargo eso nos parece
comprensible, ya que las vasijas estaban al alcance de cualquier persona, sea que la
adquiriera o que sélo la observara y los misterios no eran asi de abiertos, al contrario y
como referimos péginas arriba: “se hablaba solo para los iniciados”. Esto es, sélo ellos
podrian entender en su totalidad tanto los textos érficos como las iniciaciones, por lo tanto,
sugerimos que también las vasijas y lo que se representaba en ellas, por eso no se
plasmaban imagenes tan explicitas acerca del camino que las almas debian recorrer. No
obstante, veremos que algunos elementos dan unas pistas.

OImos® explica que las vasijas apulias no reflejan el escenario de la vida feliz, s6lo
el preambulo el cual, para el iniciado, asi como lo vemos en las laminillas, es lo mas
importante y lo que hay que recordar. Sin embargo, el hecho de que en esta vasija 51
aparezca Sisifo, como ejemplo de castigo eterno, nos indica que no es el predmbulo, sino,
como dijimos, una ‘probadita’ de las creencias orficas, es decir, una vision general llena de
simbolos.

Si bien las iméagenes en las que aparece Orfeo cantando en el inframundo no
indicaban especificamente lo que sucedia en el mas alla, tenemos otras vasijas en las que si

podemos ver algunos elementos de ello y que s6lo serian comprendidas por los iniciados.

97 En A. Bernabé y A. 1. Jiménez, Instrucciones para el mds alld..., pp. 228-9.

304



Por ejemplo, tenemos un anfora apulia que se encuentra en el Altes Museum, en Berlin

(vasija 58):

En esta vasija vemos una mujer sentada con una canasta en sus piernas, a la derecha
un joven coronado sostiene un pajaro y a la izquierda vemos una figura femenina y un
pequefio personaje alado que corona a la mujer que esta sentada. Bianchi explica que
probablemente se trata de una concentracion de simbolos del privilegio de un iniciado en el
mundo del més alla.%8

Seguramente se trata de una mujer iniciada en los misterios que, ahora que ha
muerto, estd siendo coronada. Desgraciadamente no podemos asegurar que se trate de los
misterios érficos, asi que tampoco podriamos afirmar que el hecho de ser coronada implica,
como explicamos, la ruptura del ciclo de reencarnaciones. La siguiente vasija es una jarra

apulia que se encuentra en Berlin, en el Genick-Furtwangler (vasija 59):

98 U. Bianchi, “The Greek mysteries”, p. 34.
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Vasija 59

Muestra igualmente varios elementos relacionados con los misterios, como el
personaje pequefio alado que sostiene una corona o la caja medio abierta que tiene la mujer
sentada, quien podria tratarse de la difunta. Ademas, el personaje de la derecha, parece
ofrecerle una banda con la mano derecha, mientras que sostiene una situla con la izquierda.
Hay un objeto que podria relacionar la escena con el orfismo, esto es, la bola que se
encuentra flotando debajo de la caja que sostiene la mujer, como las que vimos en las
vasijas aticas. Sin embargo, no hay mas elementos para afirmar esto.

Tenemos otro vaso apulio del cual Bianchi explica que muestra una escena funeraria

con una concentracion de simbolos de iniciacion® (vasija 60):

9 Ibid, p. 34.
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...............

- Vasija 60

En el centro, vemos a un joven que sostiene una palma y una paloma y esta parado
sobre un altar, en medio de una cratera y una jarra. A la izquierda, hay un joven que acerca
una fiale al primer joven y que con la mano derecha eleva una corona que, tal vez, también
pondra en la cabeza de éste. A la derecha vemos a una mujer que extiende con ambas
manos una banda y que, ademas, con la mano izquierda eleva una canasta. Estos dos
personajes llevan en su cabeza una banda o corona. Debajo, al lado del altar vemos, del
lado derecho, un espejo y del izquierdo, una lira. En esta escena podemos reconocer objetos
que ya hemos analizado en vasijas anteriores.

Podemos concluir diciendo que las vasijas que representan a Orfeo tocando en el
inframundo no refieren ninguna etapa en el mas alla mencionada en los testimonios
escritos, por la razon de que era demasiado obvio que se trataba de ese lugar. Lo que estas
vasijas refieren, méas bien, son escenas genéricas de ese mundo con la especificacion de que
introducen elementos relacionados con los misterios que seguramente solo reconocian los
iniciados. Es decir, cualquiera podia reconocer que se trataba del inframundo, ya que los

personajes eran comunes a todos, pero sélo los conocedores, los iniciados, podian hacer
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relaciones y conjeturas que llevaban a elementos y creencias de los misterios,
particularmente de los érficos.

Por otro lado, tenemos otro tipo de vasijas, como las tres que acabamos de
presentar, que puede ser posible que si representen la existencia de las almas
bienaventuradas en el mas alla. Esta existencia, entonces, estaria intimamente relacionada
con las creencias y las iniciaciones en los misterios y seria disfrutada Unicamente por
aquellos que hubieran roto el circulo de reencarnaciones, es decir, que hubieran trascendido
la condicion humana. Sin embargo, estas vasijas no remiten especificamente a los misterios

orficos.

VASIJA 61
La siguiente vasija apulia que analizaremos es una cratera de Canosa que actualmente se
encuentra en las Antikensammlungen de Munich. Es obra del taller del llamado ‘Pintor de

los Infiernos’, y pertenece a las Gltimas décadas del siglo IV a. C.
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En la imagen 1, un naiskos blanco preside la escena, esto es, el palacio de Hades y
Perséfone, sostenido por seis columnas jonias. Del fondo cuelgan dos ruedas. Hades esta
sentado en su trono sosteniendo con la mano izquierda su cetro acabado en un aguila, sus
pies descansan sobre un escabel. El respaldo del trono estd adornado, en las esquinas, con
dos figuras aladas, tal vez, dos Victorias. El dirige su mano derecha hacia Perséfone y
parece que le dice algo. Ella sostiene una antorcha de cuatro brazos y camina hacia la
entrada pero se vuelve hacia Hades y le mira, tal vez para poner atencion a las indicaciones.

La llegada de un visitante inesperado ha causado expectacion en el palacio. Es
Orfeo quien afuera del palacio toca su lira, de la cual cuelgan unas bandas. Su larga veste
sacerdotal se agita al ritmo de su paso de danza, la cual se puede notar por la posicién de
sus pies, esta vestido exactamente igual que en la vasija anterior, esto es, con quitén largo,
una capa y un gorro frigio.

Enfrente de la corte real o debajo (segin la perspectiva), vemos a Heracles
conduciendo al Cancerbero fuera del Hades, para lo cual, Hermes psicopompo le muestra el
camino. Enfrente del Cancerbero estd Hecate que parece alumbrarle el camino con sus
antorchas. El objeto debajo de las patas delanteras de Cerbero no esté identificado pero
parece ser una canasta.

A la izquierda, en el extremo inferior, esta Sisifo empujando una roca, presionado
por una Furia, y en el otro extremo, Tantalo, también recibiendo su castigo. La
ornamentacion que vemos debajo parece aludir a los prados del Inframundo. Encima de
este Ultimo personaje castigado estan los tres jueces del inframundo: el asiatico Minos,
Eaco (coronado con dos espigas de trigo) y Radamantis. Arriba de estos jueces vemos a

Dike con una espada, a Piritoo y a Teseo en otra escena de castigo en el Hades.
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Del lado izquierdo, detras de Orfeo, esta Dioniso coronado con mirto y detras de €l
vemos a una mujer seguida de un nifio. Ugo Bianchi identifica, con cierta duda, a estos tres
personajes como Dioniso, Ariadne y su hijo,100 sin embargo no especifica cudl hijo. El nifio
juega con un juguete, un carrito. Segun otra version, estos tres personajes representan una
familia de iniciados.

Arriba de estos personajes, en el extremo superior izquierdo, vemos a Mégara, la
esposa de Heracles y dos de sus hijos, éstos tienen bandas alrededor de su cabeza y de su
cuerpo, cubriendo heridas que parecen estar sangrando.

Del otro lado de la vasija, imagen 2, podemos ver en el centro de la escena, una
construccidn, que parece igual a la de la imagen 1, con la Unica diferencia de que en el
frontdon del palacio de Hades habia un circulo y aqui una cara. Dentro del naiskos, vemos a
dos hombres, el de la derecha, se encuentra sentado en un banco, cuya decoracion y forma
son mucho mas modestas que la del trono de Hades en la parte de atras. Este hombre tiene
el torso descubierto y se puede ver su abultado vientre, lleva una corona de hiedra en la
cabeza y sostiene con su mano derecha un baston.

El hombre de la izquierda esta de pie, completamente desnudo, ya que su himation
le cuelga de su brazo izquierdo, parece ofrecerle al primero una fiale cuyo contenido no se
alcanza a ver. En su mano derecha sostiene un endcoe pequefio. Parece que acaba de llegar
y se acerca al hombre sentado, ya que tiene su pierna derecha flexionada. Entre estos dos
hombres vemos, colgada del techo, una corona.

Afuera de esta construccion vemos a seis personajes distribuidos en forma
simétrica: dos a la derecha, dos abajo y dos a la izquierda. En el extremo superior derecho,

vemos un hombre que sostiene con su mano derecha una especie de cazuela con tapa, Smith

100 U, Bianchi, “The Greek mysteries”, p. 33.
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explica que éstas servian para realizar abluciones,01 con la mano izquierda sostiene una
rama de igual aspecto a las que analizamos la vasija pasada, enfrente de él hay una banda
que parece colgada de la pared. Este hombre, igual que el que se encuentra dentro de la
construccion y que los otros dos que estan afuera, esta desnudo. Debajo de éste, una mujer,
de pie, eleva con su mano derecha una corona, de la cual cuelga una banda, mientras con su
mano izquierda sostiene una caja rectangular con patas medio abierta.

En la parte de abajo, del lado derecho, otro hombre, sentado, sostiene con su mano
derecha un tambor como el de una ménade en la vasija 38 mientras que con su mano
izquierda sostiene un gorro conico, que no se parece a hinguno que hayamos visto en los
personajes analizados. Debajo de este hombre, vemos unas ramas, iguales a la que sostiene
el del extremo superior derecho, las cuales pudieran referir, como ya explicamos, al
inframundo. Al lado de él, una mujer sentada, sostiene con su mano izquierda una caja
redonda con franjas dibujadas, de cuyo centro parece colgar una banda y con la derecha, un
espejo detras de ella. Entre ella y el personaje anterior vemos un xil6fono que parece estar
en otro plano.

Del lado izquierdo, abajo, vemos un hombre practicamente en la misma posicion
que el de la vasija 43 que se inclinaba hacia una estela funeraria, esto es, con un pie arriba
de una roca y un espejo en la mano derecha, sélo que el de aqui, en vez de corona en la
mano izquierda tiene una fiale. Detras de €l, vemos una banda flotando. Finalmente, en el
extremo superior izquierdo, una mujer sentada sostiene con su mano derecha un abanico,
como el de Afrodita en la vasija 31 y una de las mujeres que llevan ofrendas a la estela

funeraria de la vasija 43. No reconocemos lo que tiene en su mano izquierda pero parecen

101 H. R. W. Smith, Funerary Symbolism in Apulian Vase-Painting, pp. 15-17.
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ser listones adornados con flores. Todos los personajes que se encuentran fuera del naiskos

tienen una banda amarrada en la cabeza y miran hacia éste.

¢Familia bienaventurada?
Como mencionamos, hay distintas posturas acerca de lo que representan los tres personajes
que se encuentran detras de Orfeo, quienes, ademas, s6lo veremos en esta vasija.

Walter Burkert, al hablar de las imagenes que representan la catabasis de Orfeo,
dice: “una alusiéon a los misterios parece contenerse en un grupo llamado ‘la familia
bienaventurada’, personas en una condicion de bienaventuranza con identidad
mitoldgica.”102

Ricardo Olmos, por su parte, dice que Orfeo esta ahi acompafiando a un grupo
familiar: un varén, una mujer y un nifio con el inseparable juguete de ruedas que arrastra en
su camino. Dice que generalmente se ha interpretado esta escena como la introduccion de
una familia de iniciados — “libres de castigo” como dice la laminilla de Feras— por Orfeo,
pero que otros autores creen que se trataria de tres personajes miticos cuyos nombres no
logramos precisar, concluye diciendo que la identificacion de tres iniciados con héroes del
pasado debe permanecer como una tercera opcion en el lenguaje ambiguo de los vasos.
“Sea como sea” dice OImos “no es a la Euridice solitaria a quien vemos aqui acompafada
por Orfeo sino a un numero plural de personas, los ‘difuntos’”.103 A estos difuntos se
refiere Isocrates en su Busiris: “ "H 1olc *Opoémg &pyolg Opoltwomuev; "AAL’ O
pev € “Aidov tovg tebvedtog avijyev” (8.1-3): “;Acaso le compararemos con las

hazafias de Orfeo? Orfeo sac6 a los muertos del Hades.” (Trad.: G. Colli / Dionisio

102\, Burkert, De Homero a los magos..., pp. 106-107.
103 R. Olmos, “Las imagenes de un Orfeo fugitivo y ubicuo”, pp. 24 y ss.
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Minguez). Sin embargo, este mismo investigador también explica que esta familia ocupa el
nivel intermedio de la vasija, el cual es lugar de transito y expectativas: “No se representa,
pues, una salida de los Infiernos sino una llegada en compariia del Orfeo mediador. La
familia, mitica o real, parece una personificacion mas en un contexto social en que
prevalecen los valores del hogar sobre la polis, lo privado sobre lo colectivo.”104

Por otro lado, Haiganuch Sarian dice que mas alla de las figuras mitologicas que
participan en la vida infernal como ejecutoras (Erinias, Hécate) y los eternos castigados
(Sisifo) hay representaciones de mortales que se pueden interpretar como los iniciados
orficos, lo cual reflejaria castigo a los malos y salvacién a los iniciados.10

Nosotros también pensamos que se trata de una familia de iniciados, ya que no se
justificaria la presencia de Dioniso en este contexto, atras de Orfeo. No obstante, cualquiera
de las explicaciones dadas relaciona a estos tres personajes con el mundo de los misterios

orficos, dejando fuera cualquier duda sobre si esta vasija representa al mas alla orfico.

Canasta

Proponemos que el objeto que esta debajo del Cancerbero que jala Heracles es una canasta,
simbolo ritual por excelencia de los misterios. Como mencionamos al hablar de los juguetes
que los Titanes usaron para distraer a Dioniso y asesinarlo, Clemente de Alejandria
(Protréptico, 11.19.4), después del pasaje en donde habla de ellos, procede a revelar los
contenidos de los cofrecillos sagrados o cistas (kiotat) que se empleaban en los misterios

dionisiacos y habla de las orgias de los coribantes, esto es, de los participantes en el culto

104 1dem.
105 H. Sarian, “Escatologia 6rfica na pintura dos vasos funérarios da Apulia (Magna Grecia)”, p. 39.
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de Cibeles que se asocian a las bacantes. Cuenta que dos cabiros se llevaron a Tirrenial06 el
cesto que contenia los o6rganos sexuales de Dioniso y que alli permanecieron un tiempo y
recomendaron a los tirrenos honrar con ceremonias religiosas los o6rganos sexuales y el
cesto, como si se tratara de la mas preciosa leccion de piedad.107

Guthrie explica que dado que estos objetos son numerados inmediatamente después
de los juguetes, “las dos clases de objetos sagrados, los que eran originariamente simples
juguetes introducidos a los fines de la historia y los que eran originariamente simbolos, no
se mantenian separados, sino confundidos.”1%8 Entonces, todo se guardaba en los
cofrecillos, de lo que Lobeck concluyé: “Estos, pues, eran los famosos misterios de las
cistas, en parte modelos y recuerdos de los juguetes con que Baco jugaba en su temprana
infancia, en parte varias especies de tortas sagradas.””109

Maés adelante, Clemente de Alejandria habla de otros cestos pertenecientes a
Eleusis: “Kdott 10 ovvonua ~Elevoiviov pvetnpiov: " EvAcTeLso, ETLOV TOV
KuKe®Va, EAoBov EK KIOTNG, EPYACAUEVOS ATEDEUNV €1 KAAOOOV Kai EK KO-
AdBov elg xiotnv." ” (Protréptico, 11.21.2): “La sefial convenida en los misterios de
Eleusis es ésta: “ayuné, bebi el cicedn, cogi del cesto y, después de probarlo, lo deposité en
la canasta y de la canasta al cesto.” (Trad.: M. C. Isart).

Posteriormente, como parte de la critica que hace a los misterios de Eleusis,
Clemente de Alejandria continta diciendo:

Olat 8¢ xoi al xiotol pvotikai- 8l yap amoyvpuvdootl ta Gyt abtdv

Kal ta dppnro eEgimelv. Ob oncopal TaLTE Kol TOPAUISES Kol TOAVTOL
Kol mOmova ToALOUPaLa Y OVOPOL Te GAMV Kol dpdkwv, dpylov Alovi-

106 Etruria.

107 Cf. Clemente de Alejandria, Protréptico, ed. Ma. Consolacién Isart Hernandez, nota 125.
108 W. K. C. Guthrie, Orfeo y la religion griega..., p. 124.

109 1dem.
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oov Baoodpov; Obyl 8¢ poloil mpog TO16de Kal Kpadal vapOnkég te Kal
K1ttol, Tpog 8¢ kal eholg kai unikwveg; Tovt &6Tv abTt®V Td Gyl
(11.22.4-5)

Lo mismo ocurre con los cestos secretos. Hay que desnudarlos de lo sagrado y revelar lo
desconocido. ¢No se trata de pasteles de miel, de harina y de sésamo y tortas adornadas para
el sacrificio, granos de sal y una serpiente, el simbolo religioso de Dioniso Basareo? ¢(No
hay, ademas de esto, granadas, ramas de &rboles, palmetas, hiedra e incluso un pastel
redondo y adormideras? jEstos son sus objetos sagrados!

(Trad.: M. C. Isart)

Entonces, las canastas o cofres que aparecen en las vasijas que hemos visto pueden
aludir a cualquiera de los dos misterios o0 a ambos.

Por su parte, Bianchi dice que afortunadamente es posible distinguir, en el complejo
general de constancias arqueoldgicas que refieren a las circunstancias que rodean a los
‘Misterios dionisiacos’, un elemento que aparece en todos ellos y que les es peculiar: la
canasta de mimbre que contiene el falo y el Priapo dionisiaco, signos de fertilidad. Por lo
tanto, podemos asegurar que las canastas, cualquiera que fuera su contenido, tenian relacion
con los misterios dionisiacos, lo cual permitiria, sin ningun problema, que se relacionaran
también con los orficos.

Estas canastas aparecen en varias vasijas que hemos analizado, por ejemplo en la 36
que representaba una escena dionisiaca; en la 38 en donde vemos a Deméter sentada en una
cesta grande y adornada; en la 44 en donde varias personas llevaban ofrendas a una estela,
entre las que se cuentan una canasta y un cofre; en las 58, 59 y 60 que presentamos como
ejemplo de la vida que podrian llevar en el mas allad los bienaventurados, esto es, los
iniciados; o en la 57 de un sarcofago en el que se representaba una iniciacion, donde una
mujer en el centro estd sentada, sin duda, encima de una canasta, alrededor de la cual
merodea una serpiente.

Como vemos, todas las cestas, cofres o cajas tienen relacion con los misterios, ya

sea con los orficos, los dionisiacos o los eleusinos. En esta vasija que ahora analizamos, la
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61, vemos, una posible en la imagen 1 y otras dos seguras en la imagen 2. En esta segunda
cara de la vasija no hay duda de que las canastas estan relacionadas con los misterios, ya
que aparecen muchos simbolos mas, sin embargo en la primera cara si es dudoso, en primer
lugar porque no aparece en ninguna otra escena del inframundo y en segundo porque puede
ser un objeto que pertenece al Cancerbero, dada su proximidad. De cualquier forma, si lo

fuera, tendria justificacion en la escena.

Téantalo

En esta vasija aparece, en el extremo inferior derecho, un personaje que mencionamos
cuando hablamos de Sisifo, se trata de Tantalo, quien es una figura ejemplar de los castigos
que se pueden tener en el inframundo. Homero (Odisea, XI, 581-592) narra que el castigo
de este personaje era estar de pie en un lago cuya agua le llegaba a la barba y que cuando
intentaba beber, el agua era absorbida por la tierra; y cuando intentaba comer de los frutos
del arbol que se encontraba muy cerca de él, el viento se los llevaba, por lo que padecia sed
y hambre constantemente. Ya explicamos la importancia de este personaje en la

representacion del inframundo.

Relacion entre las dos caras de la vasija

No habiamos analizado ninguna vasija que representara a Orfeo en el inframundo de la que
contaramos con las dos caras, como ésta 61, por lo tanto no podemos afirmar que todas
tengan la misma escena en la parte de atrds. En esta cara de la vasija, imagen 2, tenemos
varios elementos que remiten a los misterios, muchos de los cuales ya analizamos: el
espejo, la fiale, el cofre, el tambor y las bandas. Por lo tanto, aunque no reconocemos a los

personajes, podemos aventurar que el hombre que se encuentra sentado en el naiskos es una
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persona muerta que se encuentra en un templo o en una tumba. Todas las demas personas,
incluyendo el que se encuentra de pie dentro del templo, con él, le llevan ofrendas. Dado el
tipo de ofrendas, se puede decir que el muerto y los visitantes han sido iniciados en los
misterios, lo cual se nota también en las bandas que portan en la cabeza y por la posicion en
la que este difunto se encuentra, la cual es muy parecida, por un lado, a la de Dioniso en
otras vasijas, y por otro lado, a Hades (en la parte de atras de esta misma vasija), lo cual
quizé referia que los iniciados pueden regresar a su parte divina y gozar, asi, del mismo
destino que los dioses.

Entonces, en la imagen 1 tenemos la vision del més all4 con Orfeo como figura
central y en el otro lado, imagen 2, una escena de lo que viviran los bienaventurados en ese
mismo lugar, lo cual nos muestra que como hemos dicho, la primera cara puede ser
reconocida por cualquier griego con creencias comunes, de la polis, pero el otro lado
(ademés de algunos elementos especificos de la imagen 1 que se pueden relacionar
directamente con el orfismo, como lo hemos hecho) seria reconocido en su totalidad

Unicamente por iniciados.

VASIJA 62

La siguiente vasija que analizaremos es una cratera procedente de Ruvo, que actualmente se

encuentra en Karlsruhe, Alemania.
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Vasija 62. Imagen 3

Vasija 62. Imagen 1
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Dentro del palacio, vemos a Hades y a Perséfone, él de pie y ella en el centro,
sentada en el trono viendo hacia él, detras de Perséfone esta Hécate quien, sosteniendo dos
antorchas, voltea hacia Orfeo y lo alumbra. Este, afuera del palacio, toca la lira. Atras de
Orfeo hay dos Furias con sus caracteristicas botas, una estd sentada sobre la piel de un
felino, la otra de pie, reposa su mano derecha sobre la pierna izquierda de la primera, esta
Gltima tiene alas y parece que encima, entre las alas, flota una corona. Arriba a la izquierda
estd Mégara con los dos Heraclidas. A la derecha, arriba, Piritoo y Teseo. Debajo de éstos,
estan dos Danaides, el joven enfrente de ellas es probablemente Protesilao quien regresa a
la tierra.110 Debajo esta otra vez Hécate, vestida igual a la que se encuentra dentro del
palacio pero con un himation en sus hombros, quiza para el camino que realizard con
Heracles, alumbrandolo. En el extremo inferior derecho, vemos a otra Danaide, detras de la
cual hay una banda suspendida en el aire. Debajo del palacio, esta Heracles jalando al
Cancerbero. Hermes, a la izquierda, le muestra el camino. Finalmente, en el extremo

inferior izquierdo esta Sisifo.

Protesilao

Es la primera vasija en la que vemos a este personaje. Su historia también lo sitla entre los
que tienen una relacién con el mas alla. La lliada cuenta que se sacrificd por sus
compafieros al bajar primero de las naves que llegaron a Troya, sabiendo que un oraculo
amenazaba con la muerte al primer aqueo que pusiera sus pies en esa tierra (lliada, 11. 698-
702). Debido a que se acababa de casar antes de partir, su esposa, Laodamia, consiguio que
los dioses permitieran al difunto regresar y pasar tres horas con ella y cuando éste se

despidid, ella quiso acompafiarle y se suicidd. Conocida su historia, es comprensible que

110 U, Bianchi, “The Greek mysteries”, p. 33.
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Protesilao se encuentre en este inframundo, ya que es uno de los pocos que pudieron

regresar a la vida después de muertos.

Coronay banda

Aunque la escena es la misma que las anteriores, queremos hacer hincapié en la corona que
se encuentra encima de la Furia que tiene alas y en la banda que parece flotar detras de la
Danaide que se encuentra en el extremo inferior derecho. Como ya mencionamos, estos dos
simbolos estdn muy relacionados con el &mbito de los misterios, lo que los hace, tal vez,
dos elementos mas en los que nos podemos basar para relacionar esta escena con el ambito

orfico.

Perséfone, reina del inframundo

Otro aspecto que queremos rescatar de esta vasija es el nuevo papel de Perséfone, ya que
ahora es ella la que se encuentra sentada en el trono y Hades esta de pie. Parece que €l le da
indicaciones como en las anteriores, por lo que podemos afirmar que el papel de ambos es
el mismo que en las vasijas ya analizadas, solo que quiza se quiso rescatar el hecho de que
Perséfone también tiene importancia en el mas alla, es decir, también es reina, por lo que,

por ejemplo, en algunas laminillas el alma del difunto debe dirigirse especialmente a ella.

Hécate doble

Como mencionamos anteriormente (en la vasija 50), Hécate es la Unica figura que se repite
dentro de una escena. Deciamos que esto puede estar relacionado con el hecho de que en
las estatuas ella fuera representada triple, quiza mirando hacia tres caminos, ya que era la

diosa que recibia culto en las encrucijadas. Entonces, aqui puede explicarse su aparicion
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doble por ese motivo, asi, dado que se le asociaba con la buena suerte en las encrucijadas,
era necesaria su presencia en los viajes tanto de Orfeo como de Heracles, para que no
tuvieran ningun contratiempo, Orfeo al llegar y Heracles al salir.

Por otro lado, tal vez se estaban representando dos momentos distintos en el que
participaba Hécate, uno, la llegada de Orfeo al palacio y, otro, la retirada de Heracles del
inframundo. En ambas era necesaria la presencia de esta diosa como portadora de las

antorchas que alumbran el mas alla.
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5. TIPO REDUCIDO
En las imagenes de Orfeo cantando en el inframundo que hemos presentado, hemos visto a
este personaje del lado izquierdo del palacio, sin embargo existen algunas vasijas que
muestran a Orfeo del lado derecho. No contamos con esas imagenes pero las refiere el
LIMC (fig. 75, 76 y 77); sin embargo, no nos parece que el cambio de lugar tenga algun
significado, mas bien los artistas se adaptaban a sus necesidades esquematicas.

En cambio, si contamos con lo que el LIMC denomina ‘Tipo reducido’, el cual
sigue mostrando en su totalidad el Hades y Orfeo cantando ahi, pero con otro esquema mas

pequerio en el que ya no caben todos los personajes de las vasijas anteriores.

VASIIA 63
Se trata de un anfora muy dafiada que ha sido datada alrededor del 320 a. C., proveniente de

Altamura que actualmente se encuentra en el Museo Nacional de Tarento.

- Sk

Vasija 63. Imagen 1
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Vasija 63. Imagen 2

Ahora son so6lo dos escenas divididas por una franja con adornos de hojas de laurel.
En la escena superior, imagen 1, estd Orfeo de pie tocando la lira enfrente de Hades, quien
se encuentra sentado, y de Perséfone, que esta detras de Hades de pie tocando con la mano
derecha el trono. Atras de Orfeo, imagen 2, estan Hécate, Heracles, quien esta dominando
al Cancerbero y Hermes, encima de ellos vemos una banda flotando.

En la escena inferior, vemos a las Danaides vaciando agua de unos céntaros a una
vasija muy grande que parece estar enterrada, en medio de ellas, colgadas, vemos una

banda y una corona.

324



Esquema

Esta vasija aunque representa practicamente la misma escena que las anteriores, lo hace con
un esquema diferente, reducido. Aqui ya no se resalta que Hades y Perséfone estan dentro
del palacio, sino que ya estan en el mismo plano que Orfeo. El hecho de que los alfareros
siguieran pintando a Orfeo cantando ante los dioses del inframundo y decidieran sacar a los
demas personajes, nos reafirma que éste tiene el mismo papel importante en las vasijas
anteriores, donde podria parecer que es uno mas de los personajes representados ahi, es
decir, los alfareros sacaron a algunos personajes y dejaron a los que, segun ellos, eran los
mas representativos de la escena. De hecho, parece que en esta vasija hay un mayor
acercamiento entre Orfeo y Hades, ya que éste le extiende la mano derecha, imagen 1,
quiza recordando el pacto del que ya hablamos.

Por otro lado, en el plano inferior, vemos a las castigadas Danaides, lo cual muestra
que los alfareros hacen ahora esta diferencia muy marcada de dos planos, esto es, siguiendo
el relato de Er en Platén, tenemos el superior, en el que vemos a los dioses disfrutando y el
inferior en el que vemos a las Danaides pagando su pena. Los unico personaje no inmortal
del plano superior son Orfeo y Heracles quien, como sabemos, aungue en el momento de
realizar este doceavo trabajo es mortal, posteriormente es divinizado, ademas, el hecho de
que aparezca una banda exactamente encima de €l, puede significar que ya ha sido iniciado,
lo que le da el derecho de gozar del mismo destino que los dioses. Por lo tanto, si él puede
gozar de esta bienaventuranza, también los demas iniciados podran. Orfeo, por su parte,
tampoco es un dios, pero esta en ese plano precisamente para demostrar que los iniciados

también lo podran estar.
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Corona y bandas

De nuevo nos encontramos con estos simbolos de los misterios, lo interesante es que los
vemos en los dos planos: en el superior esta la banda como colgada de una pared encima de
Heracles y en el inferior entre las Danaides, también colgadas, una banda y una corona.

Ya explicamos la banda encima de Heracles, las del plano inferior, por su parte,
podrian referir que aunque se sea iniciado (la historia de las Danaides no mencionan este
hecho), si no se siguen los preceptos orficos, como no derramar sangre, pueden sufrir los
mismos castigos que los no iniciados.

Entonces, las bandas relacionan los dos planos, el mortal y el inmortal, mostrando

asi que las iniciaciones rompen esa division.

VASIJA 64

La siguiente vasija, datada alrededor del 330 a. C. es una cratera de volutas atribuida al

pintor de los infiernos. Actualmente se encuentra en el Museo Nacional de Napoles.
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Vsija 64

De nuevo vemos una escena dividida Gnicamente en dos planos, en el superior
vemos, en el centro, a Perseéfone sentada en su trono descansando sus pies en un escabel.
Aunque la silla esta viendo hacia la derecha casi a tres cuartos en direccion a Hades, ella se
gira para ver a Hécate. Esta sostiene dos antorchas que parecen alumbrar en direccion a
Orfeo. A los pies de Hécate vemos a un felino, quiza un leopardo que también dirige su
mirada a Orfeo.

A la izquierda esta Orfeo quien sostiene su lira con la mano izquierda pero parece
no tocarla, ya que con la derecha toma el brazo de una mujer que, como Unico distintivo,
sostiene la punta del cuello de su vestido con la mano derecha, como lo vimos en la vasija
41, imagen 2. Tal vez esta mujer es Afrodita, porque, parece que Eros, pequefa figura

alada, esta volando entre estos dos personajes, sosteniéndose en el hombro derecho de
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Orfeo. EI LIMC y Stian Sundell Torjussen sefialan que esta mujer es Euridice.111 Del lado
derecho de Perséfone esta Hades, de pie, con el torso desnudo y sosteniendo un bastén mas
alto que él recargado en el piso. Atras de éste vemos a Dike con una espada, y a Piritoo
desnudo y con las manos atadas detras, tal como lo veiamos en la vasija 55.

En el plano inferior de la vasija vemos, en el centro, a Heracles con su piel de ledn
en la espalda, tratando de controlar al Cancerbero. De su lado derecho vemos a Hécate por
segunda vez, tal como vimos en la vasija 62, alumbrando el camino y atras de ella a una
mujer que hace el mismo movimiento que la que acomparia a Orfeo. Del lado izquierdo de
Heracles esta, primero, Teseo, a quien éste ha rescatado, y en el extremo, Hermes,
sefialando el camino a seguir.

Esta vasija sigue el esquema de la anterior, es decir, en dos planos, pero aqui la
division entre ellos no es tan tajante, ya que no hay una franja que los divida. Parece mas
bien que lo unico que hizo el alfarero fue reducir los planos que veiamos en las vasijas
anteriores a dos, aunque, en el superior podemos ver a Dike y a Piritoo un poco mas arriba
que los demas personajes.

Por otro lado, en esta vasija los personajes no estan divididos en ‘categorias’, como

en la anterior, sino que las divinidades estan mezcladas con los mortales en ambos planos.

Afroditay Eros

Segun el andlisis de las vasijas que hemos hecho hasta ahora, no puede ser posible que la
mujer a la que Orfeo toma de la mano sea Euridice, a la cual, segin Ovidio y Virgilio
principalmente, bajé a rescatar al Hades después de que muri6 picada por una serpiente.

Debido a que los testimonios escritos que tenemos sobre esta historia son tardios, parece

1115, Sundell Torjussen, “Dionysos in the Underworld. An Interpretation of the Toledo Krater”.
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mas bien que estos dos autores latinos recogieron una tradicion que ‘justificaba’ la
Catabasis de Orfeo, dejando de lado su relacion con los misterios. Parece mas probable,
entonces, que la mujer se trate de Afrodita, ya que el personaje que la preside podria ser
Eros, su acompafante, lo cual nos remitiria a las vasijas 31 y 41 en donde estos dos
personajes aparecen relacionados tanto con Orfeo como con un iniciado, que a la vez, ya ha
muerto. Ademas, en la vasija 41 veiamos que en la escena de un lado, imagen 1, aparecian
Afrodita y Eros, y por el otro lado, imagen 2, en una escena dionisiaca, aparecia una mujer
en la misma posicion que la diosa, con la Gnica diferencia de que ésta se tomaba con sus
dedos el cuello del himation y explicamos que esta mujer podria referir a Afrodita.

Otra posible interpretacion de la mujer que es tomada del brazo por Orfeo es que sea

una mujer iniciada, cualquiera, por la que éste esta intercediendo ante Perséfone y Hades.

Leopardo

No habiamos visto a un felino en las vasijas que hemos analizado, por lo que es dificil su
interpretacion. Sin embargo, proponemos que tiene relacion con Dioniso, ya que era uno de
sus animales distintivos.112 En la siguiente imagen, por ejemplo, podemos ver a un leopardo

siguiendo a Dioniso, quien estd montado en una mula (vasija 65):

112 Cf. J. N. Bremmer, Greek religion, p. 22.
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Ademas, Dionisio, es Ilamado también bromio (BpoOpiog), el que brama como
bestia salvaje, sea leopardo, ledn o toro. Entonces, tenemos en esta escena una nueva
referencia a Dioniso, el cual parecia haber sido dejado de lado en las vasijas anteriores.
Esto nos muestra que siempre estad presente, como ya explicamos, en el orfismo y en la

relacion de Orfeo con el inframundo.

VASIJA 66

La dltima vasija que presentamos con un esquema reducido es una cratera de volutas apulia
de figuras rojas con detalles blancos que ha sido datada alrededor del 330 a. C.
Actualmente se encuentra en el Museo Nacional de Napoles. Lamentablemente la imagen

que tenemos no es del todo nitida.
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Vasija 66.

Las figuras son, aqui, menos numerosas que en las grandes crateras ya mencionadas,
por eso la clasificamos dentro de las de ‘tipo reducido’. En el naiskos estan Perséfone y
Hades; ella de pie del lado izquierdo sosteniendo la antorcha de cuatro brazos y viendo
hacia él, quien esta sentado en su trono sosteniendo con la mano derecha su cetro.

A la izquierda del templete de las divinidades infernales, afuera, esta sentado Orfeo,
mirando hacia ellas. Presenta un tipo ‘apolineo’, esto es, largas trenzas y corona de laurel,
en la mano derecha sostiene otra corona semejante. No toca su citara sino que la sostiene
con la izquierda debajo de él. En contraste con la rica vestimenta que luce en las anteriores
crateras, aqui, s6lo un manto le cubre desde la cadera hacia abajo, sin embargo, parece
seguro que se trata de Orfeo.113 Debajo del templete se encuentra Heracles, jalando al
Cancerbero y del lado derecho una furia alada. En el extremo superior derecho vemos, al

parecer, a un juez, tal vez Minos, que esta conversando con una mujer que puede ser Dike.

113 E. Panyagua, “Catalogo de representaciones de Orfeo en el arte antiguo 17, fig. 14.
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Tal vez los dos fueron plasmados en la escena como representaciones de la imparticion de

justicia en el mas alla.

Orfeo apolineo

Como recordamos, en las vasijas aticas, sea con el tema de Orfeo cantando entre tracios o
con el de Orfeo atacado por mujeres, este personaje era representado igual que aqui, como
ateniense. Dijimos, entonces, que el hecho de representar a este cantor como griego, servia
de contraste entre él y los tracios, en el primer tema, o las mujeres que lo persiguen para
matarlo, en el segundo tema. Posteriormente, en las vasijas apulias, veiamos que Orfeo
vestia casi igual que los tracios, borrando asi esta diferencia tan marcada en las vasijas
aticas.

Sin embargo, aqui, en la ultima vasija que presentamos con este esquema del
inframundo, vuelve a aparecer este Orfeo ‘civilizador’, ‘pacificador’ con caracteristicas de
Apolo, el dios del orden, entre otras cosas. Pensamos que el hecho de volver a verlo vestido
asi puede ser otro argumento para afirmar que su relacion con el inframundo ya existia
desde las vasijas aticas, ya que puede ser posible que el pintor de esta vasija se hubiera
basado en otra fabricada en el Atica.

Por otro lado, aqui no esta tocando la lira, asi que parece que Unicamente es parte
del ambiente del inframundo. Podemos, entonces, proponer que aunque en esta escena
Orfeo si tiene relacion con los misterios, esta vasija es mas bien &tica, de un contexto
distinto a las que hemos visto en donde Orfeo toca su lira en el inframundo y que quiz4 los

demas ejemplares con este mismo esquema no llegaron a nosotros.
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6. ORFEO CON UN MUERTO
Margot Schmidt analiza una cratera en donde, segun ella, aparece Orfeo a la entrada del
Hades protegiendo a un difunto, entregandole su lira y salvandolo del Cancerbero, al cual él
jala de la cadena. No presentaremos esta imagen debido a que, por un lado, no nos parece
que este personaje sea Orfeo y no Heracles y, por otro lado, la vasija estd muy dafiada, lo
cual dificulta la identificacion exacta de los personajes. Ademas, esta autora es la Unica que
refiere esta imagen asegurando que es Orfeo.

Mas bien analizaremos una vasija que ha dado lugar a muchas conclusiones;
podriamos decir que la escena sigue transcurriendo en el Hades, pero desaparecen todos los
personajes que habiamos visto y se concentra solamente en Orfeo y en un hombre mas. Esta

escena nos permitira comprender otros aspectos importantes del orfismo.

VASIJA 67
Se trata de un anfora datada entre los afios 330 y 320 a. C., que mide 88 cm. de altura 'y que
se atribuye al pintor de Ganimedes. Actualmente se encuentra en el Antikenmuseum de

Basilea.

333



La escena esta presidida por una construccion modesta, esto es, vemos Unicamente
dos columnas y vigas en el techo, del cual cuelgan dos ruedas, un escudo y un gorro conico
o pilos (miAoc). Dentro esta Orfeo, de pie, con vestidos orientales, tocando la citara, tanto
con los dedos de la mano izquierda como con el plectro que sostiene con la mano derecha.
También baila, lo cual sabemos porque sus pies tocan el suelo sélo con las puntas. Enfrente
de él estd un hombre con barba que reposa sentado sobre una silla plegadiza (61ppoc).
Sostiene un rollo de papiro en su mano izquierda y en la derecha un baston que apoya en el
piso, dos de los dedos de esta mano apuntan hacia Orfeo.

Afuera de la construccion vemos, del lado derecho, un escudo recargado, un anfora
y un plato que parecen flotar, encima de la construccion vemos también algunos platos y

del lado izquierdo hay una corona.
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¢ Templo?

La construccion o naiskos en donde se desarrolla esta escena parece ahora tener mucha mas
importancia que la de Hades y Perséfone, ya que aungue la de estos dioses era mas
suntuosa, no abarcaba la totalidad de la vasija; en cambio esta imagen tiene la finalidad de
Ilamar la atencion de lo que pasa dentro de la construccion.

Hemos dicho que el edificio de Hades y Perséfone puede referir tanto a un templo
como a un palacio, ya que les llevan ofrendas y, al mismo tiempo, es su morada. En esta
vasija podemos decir que se trata de un edificio sepulcral que tiene relacion con un templo
o con el mismo palacio, en el cual han colocado distintas ofrendas, como vasijas, coronas y
un escudo. Por otro lado, las vigas que forman parte de esta estructura la vuelva mas real, es
decir, ya no se trata del elegante naiskos o palacio de Hades, sino de una tumba que
cualquiera puede reconocer. Por lo tanto, el hombre estd muerto y Orfeo se aproxima
bailando y cantando ante él dentro de su propia tumba, es decir, lo acompafia hasta el lugar

al que nadie mas puede ir.

¢Difunto o ya inmortal?

Cabe ahora preguntarse quién es este hombre que ha muerto y qué lo hace merecedor del
canto de Orfeo, el mismo canto que en las vasijas anteriores se dirigia a unas divinidades.
Olmos dice que los objetos que se encuentran en el interior del naiskos aluden a su
condicion heroica: “a la izquierda, el gorro conico o pilos (similar al de héroes como
Ulises); las dos ruedas de cuatro radios, en perspectiva, que aluden a su carro y acaso a su

viaje al allende, como héroes, o al mismo carro de Plutdn; y el gran escudo con escotaduras
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laterales, que Ilamamos beocio y que mantiene a lo largo de los siglos connotaciones
épicas.”114

Por otro lado, podemos sefialar las similitudes que este hombre tiene con el Hades
de las vasijas anteriores, parece, de hecho que el difunto se esté dirigiendo a Orfeo, con el
gesto de los dedos de la mano que sostiene el baston, de la misma manera que en las vasijas
44 y 63 Hades se dirige a Orfeo. Por lo tanto, pensamos que este difunto es un iniciado
orfico que ha roto ya el ciclo de reencarnaciones y ahora forma parte de los
bienaventurados que tienen una existencia plena en el més alla junto con las divinidades, es
decir, se ha asimilado a un dios, acerca de lo cual Olmos dice: “Tal vez el difunto aspira a
identificarse con el dios, en su reposo de ultratumba. El iniciado en los misterios deviene
dios mismo.”115 Sin embargo, nos preguntamos por qué el alfarero quiso representarlo asi,
en su tumba y no gozando de la bienaventuranza, como en las vasijas 58, 59 y 60. Antes de
intentar contestar, analizaremos el objeto que ha suscitado multiples discusiones sobre esta
vasija, esto es, el rollo que el difunto tiene en la mano izquierda, el cual lo diferencia

iconograficamente de Hades.

Escritura

Hemos mencionado que algunos iniciados eran enterrados con las laminillas doradas, las
cuales eran un tipo de ‘acorde6n’ o vademecum para pasar las pruebas del mas allg;
decimos ‘acordedn’ porque el resto de los conocimientos necesarios debi6é adquirirlos en
vida. Sin embargo, en esta ocasion vemos que el difunto no trae una pequefia laminilla, sino

un rollo de papiro, que podria contener un texto de una extension mayor. Ya hemos

114 Apéndice al libro de A. Bernabé y A. I. Jiménez, Instrucciones para el mds alld..., p. 294.
1S [pid, p. 295.
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sefialado antes como los o&rficos seguian ciertos preceptos y creencias que estaban
plasmadas en textos escritos. A proposito de ello, Guthrie dice que “aunque los orficos
tenian iniciaciones, el rasgo mas notable y distintivo de esta religion era, para los antiguos,
‘una cantidad de libros’”.116

Como indicamos arriba, cuando hablamos de las iniciaciones orficas o teletdi, en el
Etymologicum Magnum se recuerda que Crisipo consideraba propio dar el nombre de
teletdi a escritos sobre asuntos divinos. Una iniciacion, entonces, podia ser tanto un acto
ritual como un texto religioso. Ya desde la Antigliedad, algunos autores prestaron atencion
a la relacion entre Orfeo y la escritura, incluso hay quien le atribuye su introduccion a
Grecia, como Alcidamante:

ypauuaw ;,Lav on np(mog "Oppevg ai,nvsst nopd. Movo®v podov, og
Kol &Ml T® HVAHOTL aDTOD Snkot 0 Emypappate Movodwv mpdTOLOV
o' Op(paa Ophkeg E0nKav, OV KTavev DYIUEIOV ZeDS TOL YOAOEVTL
Kepavv®d Oldypov @ilov vidv, 0¢ “Hpaxii E&edidatev, sbpov avOpo-
TOLS YPAUUATO KOl GOPiny.

(Fragmenta 16.24.1-25.1)

Ciertamente Orfeo introdujo la escritura que habia aprendido de las Musas, como lo
demuestra el epitafio en su tumba: “Aqui depositaron los tracios a Orfeo, servidor de las
Musas, al que Zeus, que gobierna en lo alto, mat6 con su humeante dardo, el hijo querido de
Eagro, el que instruy6 a Heracles, después de descubrir para los hombres la escritura y la
sabiduria”.

(Trad.: A. Bernabé)

En el Papiro de Berlin, editado por Giorgio Colli, aparece también Orfeo, conectado
con la composicién y transmision de himnos:

[ " Opoevg viog fiv Owdylpov koi Kaiiidmng tig
[Movong, 0 8¢ Mouvc]dv Baciiedg ~ ATOAA®V TOV-
[tol Enénvevoev, 00ev] EvBeog YeEVOUEVOG
[Emoinoev tovg buvovg,] odg OAlye Movodlog Ema-
[Vopbmcag xatéyplawev: TOPEOWKEV O

[Kai ta epa Opyra] oéPecbar “EAANciv te kol
[BopBdpots, kal kla[d '] ékactov oéfnua fiv &-
[miperéotatog mepil] TEAETAG Kol HLOTNPLO KOl
[kabappovs koi] pavieia. tMlv AMluntpa Osfav]...

116 W_K. C. Guthrie, Orfeo y la religion griega..., p. 158.
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(B 21.1,1-9)

[Orfeo era hijo de Ea]gro y de Caliope, la

[Musa, y el] rey [de las Mu]sas, Apolo, le

[inspird por eso], poseido por el dios,

[compuso los himnos] que Museo, [después de] res[tablecer] algunas cosas
[puso por] escrito y transmitio

que veneraran [los sagrados ritos] a los griegos y a los

[barbaros, y seglin] cada acto de culto era

[muy cuidadoso acerca de las] iniciaciones, misterios,

[purificaciones y] oraculos. A [1]a dio[sa] D[e]méter...
(Trad.: G. Colli / Dionisio Minguez)

Ademas, la palabra o el canto son importantes en la creacion del universo, como lo

afirma Platén en el Filebo: “"™ Extn & &v yeved," onolv ~Opeelc, "KaTonancoTe

3 J4

KOGHOV G0N atdp Kivovvedel Kol O NUETEPOS AOYOC &V EKTY KATUTETOL-
névog elval kpioet.” (66.c.8-10): “ ‘En la sexta generacion’, dice Orfeo, ‘poned fin al
canto’; pues bien, también nuestro discurso parece terminar en la sexta sentencia.” (Trad.:
M. A. Duran).

El ‘orden del canto’, explica Bernabé,!17 es el transcurso ordenado de las palabras
que componen el canto, en este caso, la teogonia Eudemia, lo cual muestra la fuerza que las
palabras pueden tener en esta creacion. Por su parte, Platon, en la Republica, subraya la
importancia de los libros en el orfismo:

Biprov d¢ Opadov mapEyoviar Movoaiov kal "Opeéws, ZeAnvns Te Kol
Move®v EKyOvov, d¢ eaot, kad ag Bunmorovoly, meibovieg ob povov
BLOTOg AAAG Kol TOAELS, G dpa AVoelg Te Kol Kafuppol adKNUATmV
310 BuoldV Kol madlag NHdovdV €10l HEV ETL (MOLY, €161 d¢ Kol TELEL-
TNOACLY, GG 31 TEAETAG KOAOLOLY, 0l TOV EKET KAK®V UTOALOLCLY
NUOG, U1 00COVTAG d& dELVA TEPIUEVEL.

(2.364e — 365a)

Y presentan una coleccion de libros de Museo y de Orfeo, hijos de Selene y de las Musas,
como dicen, de acuerdo con esos libros celebran sacrificios, persuadiendo no sélo a
particulares, sino también a ciudades de que (hay) liberaciones y purificaciones de las
injusticias tanto para los aln vivos como para los muertos, a través de sacrificios y del juego
y de placeres, a lo cual llaman iniciaciones, que nos liberan de los males de alli; y a los que
no ofrecen sacrificios les esperan cosas terribles.

(Trad.: M. Fernandez-Galiano)

117 A. Bernabé, Hieros logos..., p. 58.
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Demostenes habla tanto de libros como de ritos dionisiacos en Sobre la corona:

VNP O YEVOUEVOG rﬁ unrp‘t rekobcn Tac PBipArovg aveylyvookes Kal
TaAAQ covsckavaou v usv vOKTO, vsBpthv Kol Kp(l‘cnplC(DV Kol Ko-
ealpwv roug rskoupsvoug Kol GMOHATTOV T TNAD Kol TO1C mrupotg,
Kal vioTdg amo ToL Kabappod KeAEL®V ksysw "EPUYOV KAKOV, EDPOV
dpevov," ml T® UNOEVE TOTOTE TNALKOLT OAOAVEAL GEUVUVOUEVOG
(kai €yoye vopilm: un yop oiech abtov @BEyyechal HEV ovTm pEYO,
OLOADCELY & oLy LMEPALAUTPOV), EV O& Tl NUEPULS TOVG KAAOVS O1d-
o0VG YWV 810 TAOV 03DV, TOLG EGTEPUVOUEVOLS TA Hapddm Kol Th
LevkT, TOUG Opelg Tovg mapeiog OBV Kol brEp THG KEPUANG aiwpdv,
Kai Bodv "gbol ocafol,” kai Emopyoduevog "vhg dting dting LNG," E€ap-
YOG KOl TPONYEUMV Kal KITTOPOPOG KOl ALKVOPOPOS Kol TOavd Lo
TOV YpediV TPOGAYOPELOUEVOS, GO0V Aaufdvov TovTov Evipumta
Kol 6TPEnTOVg Kol venhata, £  olg Tig obk av Mg AANOMDS abTOV €D-
datpovicele Kal TNV abtob TOYNYV;

(XV111.259.2-260.9)

Y cuando te hiciste hombre, mientras tu madre practicaba las iniciaciones, ti le leias los
libros y colaborabas con ella en la preparacion de lo demas, revistiendo por la noche con piel
de cervato a los que se iniciaban, escancidandoles vino de las crateras, purificandolos,
frotdndolos con arcilla y salvado, haciéndoles levantar tras la purificacion y mandandoles
decir: “Hui del mal, encontré el bien”; te jactabas de que nadie habia lanzado nunca alaridos
semejantes (y yo, al menos, asi lo creo: pues no 0s imaginéis que éste, que con tan fuerte voz
habla, no aullara de forma brillantisima). Y, durante el dia, conducias por las calles las
hermosas comitivas, a los coronados con hinojo y alamo blanco, apretando con tus manos las
serpientes y elevandolas por encima de tu cabeza, y gritando “euoi saboi” y danzando el
“hyés attes, attes hyés”; eras saludado por las viejecillas con los titulos de directos del coro,
jefe del cortejo, portador de la yedra y de la criba sagrada y otros nombres del mismo cariz;
recibias en pago a estos servicios pasteles empapados de vino, rosquillas y tartas, por los que
¢quién no se consideraria realmente feliz tanto a si mismo como a su suerte?

(Trad.: A. Lopez Eire)

Todo parece indicar que se trata aqui de un rito muy parecido a los dionisiacos,

aunque sin los sacrificios de animales caracteristicos de dicho movimiento, de donde puede

conjeturarse que estamos frente a algun ritual 6rfico con muchos elementos dionisiacos,

como los que ya hemos sefialado. Aqui es importante recordar el sefialamiento de Guthrie

acerca del estricto apego de los rituales orficos a las prescripciones de sus textos, al grado

de que para saber sobre una teleté orfica no era necesario presenciar su realizacion, sino

solo leer su descripcion,118 como parece sugerir la noticia sobre Crisipo en el Etymologicum

Magnum. Ese conocimiento es muy importante para quienes estudiamos el orfismo, dado

118 W_K. C. Guthrie, Orfeo y la religion griega..., p. 158.
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que al ser una religion mistérica, no tenemos informes detallados sobre lo que eran las
teletai orficas, y los textos (y las vasijas) son nuestra unica fuente para reconstruir las
creencias y ritos orficos, como precisamente hemos intentado hacer en la presente
investigacion.

El hecho de que la escritura tuviera tanta importancia en el orfismo no era una
casualidad, pues Bremmer explica que este rasgo del orfismo, es decir, su confianza en la
escritura, se opone abiertamente a la religion de la polis, donde los libros eran considerados
ofensivos en el marco de la sociedad griega oral, de manera semejante a como los
escépticos sofistas eran asociados negativamente con la practica de la escritura y el manejo
de los libros.119

Luc Brisson también subraya dicha contraposicion entre la polis y el orfismo.120
Este autor sostiene, en efecto, que el echar mano sistematicamente de la escritura en el
ambito de la religion de esa época constituia una verdadera revolucion en la Grecia antigua.
Con los escritos 6rficos, explica, la escritura se inmiscuia en los &mbitos, ritos y mitos que
hasta ese momento permanecian bajo el dominio de la oralidad. De este modo, se
instauraba una nueva forma de autoridad pues el individuo que sabia leer ya no necesitaba,
en el ambito religioso, de la mediacion de un cuerpo profesional o clero, que tenia una
tendencia natural a mantener a distancia en virtud del secreto que imperaba entre los
iniciados en el orfismo. Esto nos permite comprender mejor por qué nos han llegado tantos
testimonios sobre las ‘santas escrituras’ orficas, y tan pocos sobre la practica cultual de los

que utilizaron dichos libros.

119 J.N, Bremmer, Greek religion, p. 89.
120 L. Brisson, Orphée et I'Orphisme dans I’ Antiquité gréco-romaine, p. 3.
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Burkert!2! sefiala a propdsito de los misterios, que poseian, como regla general, un
‘discurso sagrado’ (hieros logos) que solia adoptar la forma de libro. Acerca del papel del
libro en la religion orfica, Marcel Detienne explica:

Para los fieles de Orfeo que eligen la escritura y el libro como signo eficaz de alteridad, la
renuncia a la mundanidad de la ciudad no es tan s6lo una degustacion por anticipado, en el
régimen vegetariano, de la vida con los dioses, dioses anteriores a este mundo y sus altares
ensangrentados, sino también a través de ese misticismo de intelectuales y de tedlogos, la
reconstruccion de la génesis del mundo a un costo elevado y la reescritura de la historia
entera de los dioses. Hay en el orfismo, pues, una eleccién de la escritura, una voluntad del
libro plural, tan profunda como la renuncia al mundo de los otros, a los valores politicos y
religiosos de la ciudad. 122

Se puede conectar con lo anterior el hecho de que en las imagenes en que Orfeo
canta a animales o a tracios hayamos argumentado que su canto transmitia ideas orficas,
como sostiene también Detienne: “El canto de Orfeo produce la escritura; se vuelve libro;
se escribe en himnos y en encantamientos, e incluso en cosmogonias, en discursos
teogdnicos, en vastas composiciones que abarcan las seis generaciones de potencias
divinas.”123

En resumen, la importancia que la escritura tenia en el orfismo, lo empujaba a ser un
movimiento, se podria decir, alejado e incluso en contraposicion con la polis misma, pues
en ésta los ritos y mitos se habian transmitido practicamente de forma oral. Orfeo propuso,
entonces, a través de los textos, una nueva forma de concebir tanto a los dioses como los
ritos. Esta nueva concepcién dio una especial vigencia a la individualidad, ya que ahora
todo iniciado estaba en condiciones de acercarse a lo que Orfeo proponia a través de sus
escritos. Dicha individualidad esta en estrecha relacion con el hecho de que los iniciados

eran tratados como Unicos también en el inframundo, es decir, como seres con todas las

121'W. Burkert, Les cultes a mystéres dans I'antiquité, p. 65.
122 M. Detienne, La escritura de Orfeo, p. 92.
123 [dem.
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caracteristicas, buenas o malas, que hubieran tenido en vida, cosa que repercutia en el
destino de sus almas.

Arqueologicamente, contamos con varios testimonios de escritos que podrian
aclarar la imagen de esta vasija. Uno de ellos es el propio papiro de Derveni que, como
explicamos, se encontrd en una tumba al lado de un esqueleto que fue incinerado.

Haiganuch Sarian, por otro lado, refiere que en Calatis, colonia griega proxima al
Mar Negro, fue descubierta en 1959-1960 una tumba circular muy bien construida que
contenia un esqueleto de un adulto que sostenia en su mano derecha un pequefio rollo de
papiro y que todo el contexto arqueoldgico fue datado a finales del siglo IV a. C.124

Tenemos también las laminillas doradas encontradas igualmente en tumbas.
Bernabé aduce la vasija que ahora analizamos como argumento para afirmar que quien
habla en aquéllas no era otro que el mitico Orfeo.12> Sugiere, ademas, la posibilidad de que
los muertos fueran enterrados con papiros en vez de con laminillas, dependiendo o de la
situacion econdmica o de costumbres de la zona.126

Finalmente, como confirmacion de la importancia del escrito en el orfismo, tenemos
las representaciones de las vasijas aticas (23, 24 y 25) en donde la cabeza de Orfeo, despues
de haber sido desmembrado por las ménades, dicta a un joven que escribe.

Asi que todos estos testimonios apuntan a que la escena de esta vasija sea la
concepcion que se tenia de un iniciado enterrado con alguno de estos testimonios
arqueologicos escritos. Esto querria indicar que el texto lo acompafiaria en todo momento,
cosa que equivaldria a la compafiia del mismo Orfeo, como en la imagen que estamos

analizando.

124 Y, Sarian, “Escatologia 6rfica na pintura dos vasos funérarios da Apulia (Magna Grecia)”, p. 48.
125 A. Bernabé y A. 1. Jiménez, Instrucciones para el mds alla.., p. 24.
126 A. Bernabé, Hieros logos..., p. 255.
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Podemaos, por otro lado, pensar en una lectura cifrada de las vasijas por parte de los
iniciados, que serian los Unicos capaces de entender el significado y las relaciones entre los
elementos que se plasman en sus imagenes. Esto llevaria a aceptar que las vasijas eran
usadas también como textos, ya que si los libros (y las tablillas y los papiros con que los
iniciados se hacian enterrar) servian de arma contra el olvido relativo a su pertenencia a la
comunidad orfica, las vasijas también podian servir de recordatorio constante a través de

sus ‘mensajes’ Orficos transmitidos a los poseedores de las vasijas.

Orfeo mistagogo

Entonces, aceptando que el difunto lleva consigo un papiro en el que pudieron haber
consignado pasajes de lo que canta Orfeo, ¢cual es la funcion de él en la escena? Podemos
conjeturar, tal vez, que al leer el papiro que lleva en la mano y recordar su filiacion orfica,
el portador del rollo hace una especie de invocacion a Orfeo, que aparece para seguir
cantando lo que en el papiro ya no aparece. Por tanto, la figura que vemos aqui representa a
Orfeo mistagogo o iniciador de novicios, poeta y transmisor de Mnemosine, la Memoria,
mediador entre los mundos de la vida y de la muerte. En la laminilla de Hiponio, es
Mnemosine, la Musa de la memoria, quien probablemente recuerda al difunto el camino de
ultratumba. Aqui seria Orfeo, conocedor de los vericuetos infernales, quien con su palabra
cantada rememora e integra ante el difunto el contenido del papiro escrito que éste porta en

SU mano.
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7. CABEZA DE ORFEO

Finalmente llegamos al Gltimo tema acerca de Orfeo que se representd en las vasijas
apulias. EI LIMC no transmite ninguna vasija apulia con la cabeza de Orfeo. Sin embargo,
Margot Schmidt, siguiendo a H. R. W. Smith, sostiene que muchas de las cabezas
masculinas con el gorro frigio que aparecen en las vasijas apulias representan a Orfeo.127
Sin embargo, dice que la tradicion en los testimonios escritos de la cabeza parlante de
Orfeo es tardia, de la edad imperial, por lo que sélo aludiria a su inmortalidad, no a su don

profético u oracular. Analizaremos las dos vasijas que esta investigadora presenta.

VASIJA 68

La primera es una pélike apulia tardia. Se conserva en la Academia de Artes de Honolulu.

Vasija 68 -

127 M. Schmidt, “Orfeo e Orfismo nella pittura vascolare italiota”, p. 131.
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Vemos la imagen de una cabeza masculina con gorro frigio que emerge de una gran
flor. A la izquierda vemos a una mujer y a la derecha a un joven. La mujer, de pie, sostiene
en su mano izquierda una corona. El joven estd sentado, desnudo y sostiene con su mano
izquierda un baston. Schmidt dice que estos dos personajes llevan ofrendas, pero no da mas
explicaciones acerca de la escena. Nuestra propuesta de lectura de la escena es que el joven
desnudo estd muerto o esta siendo iniciando, mientras la mujer lleva ofrendas a su tumba,
que esta representada por las flores. La escena esta presidida por Orfeo, que se encuentra en
lo alto de la estela funeraria o de las flores, lo cual podria indicar que el muerto es un
iniciado orfico y que, por lo tanto, estd bajo su proteccion. Asi que, aceptando la
interpretacion de Schmidt, en esta vasija no se alude al poder oracular de Orfeo, ya que no
hay nada que nos indique que esté hablando o dictando, sino que €l tiene la misma funcion

que desempefia en las imagenes del inframundo.

VASIJA 69

La siguiente imagen se encuentra en el pie de una cratera de volutas conservada en Basilea.

>

Vasija 69
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La representacion contiene Gnicamente un busto desnudo, con un gorro frigio y unas
alas que parecen surgir de su espalda. Nos parece incierto ver en esta imagen a Orfeo, ya
que no hay nada que pueda garantizar su identificacion. Sin embargo, Schmidt dice que se
trata de él, argumentando que las alas aparecen en las Argonduticas orficas: “Abtap Epot
HOATNG vépoug dmace diog "INowv / Eufddo ypvoeiny ye TITOLVOUEVNV TTEPL-
veool.” (w. 592-3): “En cuanto a mi [sc. Orfeo], el divino Jasén me obsequié, como
premio por mi canto, con un calzado de oro que llevaba adosadas unas alas.” (Trad.: M.
Periago Lorente).

Incluso si este personaje fuera realmente Orfeo, tendriamos que admitir, como en la
vasija anterior, que tampoco remite al poder oracular de éste, pues pensamos que en Magna
Grecia lo que realmente importaba del orfismo era la escatologia, por lo que siempre se
relacion a este personaje con el mas alla, dando por sentado su poder oracular. Es decir, no
necesitaban expresar que Orfeo habia dictado los libros que ellos veneraban, sino tan sélo

subrayar las consecuencias de dicha produccion escrita.
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Como explicamos en la introduccion, el objetivo principal de este trabajo era analizar
los elementos orficos en las vasijas griegas (del Atica y de la Magna Grecia) que, en
alguno de sus lados, representaron una imagen de Orfeo, para poder llegar a la
conclusion general de que este personaje estuvo siempre relacionado con el movimiento
orfico. Creemos que cumplimos ese objetivo, ya que de cada una de las vasijas
analizadas demostramos que tiene elementos iconograficos que pueden relacionarse con
este movimiento religioso.

Ademas, llegamos a otras conclusiones particulares acerca del orfismo, pero
debido a que son muchas, intentaremos recapitular ahora Unicamente las mas
importantes, las otras se pueden consultar en el cuerpo de esta investigacion. Haremos
esta recopilacion tomando como base nuestros capitulos: ceramica éatica de figuras
negras, de figuras rojas y apulia (también de figuras rojas pero de la Magna Grecia) ya
que de nuestro analisis ha salido a la luz un cambio o evolucion del orfismo a través del
tiempo y del espacio.

En las tres vasijas mas antiguas, las de figuras negras, notamos que todavia no
hay elementos que se identifiquen claramente como orfismo, esto es, que transmitan sus
posturas o creencias especificas, sino que el interés se centraba en la figura de Orfeo y
en su poder de hechizar a cualquier ser por medio de su canto. Hay, sin embargo,
algunos indicios de que el movimiento 6rfico ya estaba tomando forma, como el hecho
de que la tacita beocia (vasija 2) hubiera sido colgada como exvoto en un santuario, 0
que la figura representada en el endcoe (vasija 3) hiciera alusion a una iniciacién
relacionada con Apolo.

Por otro lado, también sugerimos la posibilidad de que, desde estas tempranas
imagenes, Orfeo cantara precisamente los principios basicos de su movimiento:

teologia, cosmogonia, himnos y preceptos orficos. No obstante, si esto no encuentra un
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reflejo claro en la iconografia de los vasos es porque quiza los alfareros se sentian
todavia temerosos de plasmar dichas ideas.

Esto nos llevd a aceptar que, desde el inicio, el orfismo surgid como un
movimiento reformador de la religién, especialmente de las ideas dionisiacas y que, por
lo tanto, contaba también desde el principio con bases propias. Si esto fue realmente asi,
las tres vasijas de figuras negras producidas en el siglo VI a. C. representarian a un
Orfeo ya famoso gracias a lo que cantaba, es decir, sus doctrinas escatoldgicas y
soterioldgicas, si bien éstas ain no alcanzaban una amplia aceptacion y sus seguidores
eran relativamente escasos, por lo que los alfareros no estaban bien informados sobre
dicho movimiento. Guthrie explica que la literatura orfica siguié componiéndose desde
su origen, en el siglo VI a. C. o antes, hasta la era cristiana misma y que dentro de esa
literatura existia una tradicion tan vigorosa, en lo que se refiere al contenido, que
siempre mantuvo el clima de pensamiento del periodo en que se origind,' lo cual
refuerza nuestra hipotesis de la aparicidn paralela de la imagen de Orfeo como musico y
del orfismo como tal.

Posteriormente, dentro del anélisis de vasijas de figuras rojas en el Atica, vimos
que los temas de Orfeo representados estuvieron muy bien definidos: su canto, su
muerte a manos de unas mujeres y su cabeza decapitada dictando oraculos, todos ellos
de forma paralela a lo largo del siglo V a. C., y que dentro de estos temas, los alfareros
incluyeron algunos elementos que apuntan hacia la religion orfica. En efecto, no s6lo
rescatamos los elementos de estas imagenes que permiten establecer una relacion entre
Orfeo y el orfismo, sino que encontramos que en la parte de atrds de muchas de estas

vasijas se representaron algunos pasos de una iniciacién (tal vez 6rfica), lo cual parece

1 W. K. C. Guthrie, Orfeo y la religién griega..., p. 81.
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indicar que el movimiento, en el siglo V a. C. en el Atica estaba vigente y, quiza, en su
apogeo.

Tenemos la impresion, sin embargo, de que los alfareros de ese tiempo
procedian cautelosamente en sus productos iconograficos ‘orficos’, ya que no es facil
distinguir como orficos los elementos plasmados en la cara de la vasija donde aparece
Orfeo, de modo que podria parecer la representacion de una mas de las historias miticas
que los griegos estaban acostumbrados a ver en estos objetos. Ademas, las alusiones
orficas en el lado en el que no aparecia Orfeo serian practicamente imposibles de
identificar para quienes no estuvieran familiarizados con el orfismo.

Por lo tanto pensamos que aunque el orfismo estaba ganando cada vez mas
adeptos (no podemos dar una cifra ni siquiera aproximada del nimero de ellos), no llego
a ser un movimiento totalmente aceptado, como lo era Eleusis, otro movimiento
mistérico que tuvo muchos seguidores en el Atica. Como sea, se puede pensar que el
orfismo fue un movimiento que gand adeptos poco a poco gracias a las iniciaciones que
los sacerdotes orficos realizaban en distintos sitios.

Acerca de la relacion que el orfismo tuvo con la polis en este momento de
apogeo, podemos decir que ciertamente ésta, como institucion publica y politica no
reacciond negativamente contra el movimiento, sin embargo, parece que
individualmente, la gente si tenia problemas en aceptarlo, por las razones que ya vimos
en el analisis, por ejemplo, el hecho de estar en contra de los sacrificios publicos.
Después de este siglo V, parece que el desarrollo e interés en Orfeo y el orfismo se
trasladaron a Magna Grecia, especificamente a la region de Apulia. Afirmamos esto
porque en el Atica ya no encontramos representaciones de este personaje, de hecho,

podemos decir que en esta region su figura no fue representada durante un tiempo, y que
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fue hasta mediados del siglo | o principios del Il d. C., cuando este personaje resurgio,
pero con otros atributos mas bien cercanos al cristianismo.

Entonces, fue en Magna Grecia donde el movimiento orfico pudo seguir su
desarrollo y alli, como vimos, centrd su interés basicamente en la escatologia, por lo que
en la mayoria de las imagenes Orfeo esta representado en el inframundo o rodeado de
elementos que lo refieren. En estas vasijas precisamos que el hecho de que Orfeo se
representara en el inframundo se relacionaba también con las iniciaciones ya que, como
explicamos, en ellas se pasaba por una especie de muerte en vida, esto es, un ‘ensayo’ o
‘preparacion’ para el mas alla, por lo que los seguidores orficos sentian la necesidad de
que su profeta o sacerdote principal tuviera una certeza acerca de ese lugar, ya que les
transmitiria sus conocimientos y ellos, entonces, podrian estar tranquilos con respecto al
destino de su alma.

Es necesario aclarar que no es que en el Atica no se hubiera tenido interés en el
mas alla, al contrario, parece que el orfismo (y la mayoria de los movimientos
mistéricos) surge como una respuesta a estas inquietudes que la religién de la polis no
satisfacia. Sin embargo, segin nuestro analisis, en Magna Grecia esto era mucho mas
abierto y sistematizado.

Por otro lado, el hecho de que las historias propiamente de la persona de Orfeo
—esto es, que cantaba para los tracios, que habia sido asesinado por unas mujeres y que
su cabeza siguié cantando después de muerto— no hubieran tenido interés en las
representaciones de Magna Grecia nos muestra quizd que esas historias estaban
rebasadas, es decir, que aunque se conocian, ya no eran necesarias. Explicamos: en
Atica, cuando esas historias se representaron, se estaba sistematizando el orfismo y los
alfareros, no sélo se percataron de esto, sino que quisieron formar parte de esa

sistematizacion. En cambio, el orfismo llegd practicamente formado a Apulia, por lo
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que no habia nada que demostrar, sino que mas bien se llevo a cabo una especificacion
de los intereses tanto de parte del movimiento como tal, como de los alfareros. Ademas,
como también mencionamos, no sélo el orfismo estaba presente en Magna Grecia, Sino
también otros movimientos mistéricos, por lo que en las vasijas de esta region vemos
elementos de varios de ellos.

Otra conclusion obtenida que queremos rescatar es el reflejo en estas
representaciones de ciertas creencias griegas con respecto a aspectos que no solamente
tienen que ver con la religion, por ejemplo, la imagen que los griegos tenian de otros
pueblos. Cuando se empezd a representar a Orfeo cantando para un auditorio tracio, en
las vasijas aticas de figuras rojas, pudimos ver que algunas veces era clara la diferencia
entre aquél y éstos y otras veces no tanto, por lo que pensamos que el pueblo tracio
estaba teniendo relaciones cada vez mas estrechas con Atenas, y la sociedad (y los
alfareros) se daban cuenta de ello. Asi, en estas vasijas vemos que Orfeo es plasmado
como el musico que calma y civiliza a los tracios, los cuales, a su vez, son representados
como guerreros, siempre portando armas. Esto pudiera indicarnos que los tracios apenas
se estaban integrando en la sociedad griega, particularmente la ateniense, pero que
seguramente encontraban entre la poblacion algunas objeciones a esta integracion. Por
otro lado, en las vasijas apulias, esta imagen de los tracios se modifico y, como vimos,
ya no se representd una diferencia tan tajante entre éstos y los griegos, sino que ahora
los tracios fueron utilizados como ejemplos de individuos que son iniciados. Es decir,
los alfareros apulios dejaron de lado la contraposicion que los aticos marcaron entre
ellos mismos y los tracios.

Estas imagenes de Orfeo entre tracios también reflejaban el lugar en el que se
pensaba que habia nacido este personaje, ya que seguramente en un inicio, dadas las

caracteristicas de éste, se pudo haber pensado que era un extranjero (originario de
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Tracia o de algun otro lugar) que estaba predicando por todas partes. Posteriormente se
fue aceptando como griego, como lo vemos en muchas vasijas aticas, lo cual nos dice
que su doctrina estaba siendo aceptada y, por lo tanto, no era necesario pensar que era
extranjero, al contrario, debian de sentirse orgullosos de vivir en la patria de este sabio
profeta. En las vasijas apulias, sin embargo, su vestimenta es practicamente igual a la de
los tracios, incluso mas parecida a sacerdotes orientales, lo cual nos habla de la mezcla,
ya mencionada, de distintos movimientos religiosos en esta zona de Magna Grecia,
donde ya no era necesario especificar la patria de Orfeo, debido a que su doctrina ya
estaba ampliamente difundida.

Otra hipotesis que demostramos a lo largo del trabajo es que la representacion de
Orfeo en las vasijas refleja una transicion importante que se vivio tanto en Atenas como
en Magna Grecia, esto es, un cambio del &mbito publico o comun, hacia el privado o
individual. Esto es, de una tacita ofrecida en un santuario a algun dios de la ciudad
Ilegamos al propdsito casi Gnico de tener un destino cierto en el mas alla, el cual,
obviamente es un interés personal. De hecho, las vasijas hechas en Magna Grecia se
utilizaron casi exclusivamente para ser enterrados con o en ellas. Por lo tanto, pudimos
rastrear también un cambio en la concepcion de la religion de la polis (esto es, del
ambito publico) la cual evidentemente tuvo un inicio, un desarrollo y una decadencia,
tal como Bremmer explica: “al final del periodo clasico, la religion griega mostré todos
los signos de una religion en transicion. Aunque el ritual no habia cambiado
esencialmente, las ideas acerca de los dioses si, y el énfasis en el culto publico se
trasladé a las practicas religiosas privadas.”?

Otra idea paralela a la religion que vimos desarrollarse en las vasijas es la

concepciodn de las mujeres. En las vasijas aticas de figuras rojas, vimos que las mujeres

2J. N. Bremmer, Greek religion, p. 94.
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solo se representaron junto con Orfeo atacandolo o al lado de su cabeza decapitada,
como Musas. Sin embargo, en los lados de las vasijas en donde, segin nuestra hipotesis,
se representd una iniciacion, pudimos identificar a varias mujeres, algunas de ellas
incluso formando parte del ritual. Esto es, aunque afirmamos que las mujeres si
participaron activamente en el movimiento Orfico, en sus iniciaciones y en sus
creencias, parece que no era bien visto en Atenas, por lo que si los alfareros querian
relacionar a las mujeres con los rituales, debian hacerlo en las escenas donde no
apareciera Orfeo. En cambio, en Magna Grecia esto fue diferente, por ejemplo, vemos
la introduccién de la diosa Afrodita, que fue importante en la cosmogonia orfica, asi
como de Perséfone, diosa del inframundo que tenia influencia en el destino de las almas
en el mas alla, sin embargo, ya no vemos a mujeres formando parte de los rituales, lo
cual se puede explicar si pensamos, de nuevo, que ya no era necesario ‘demostrar’ que
las mujeres formaban parte, ya que era un hecho.

La escritura, por otro lado, es un elemento representado en las vasijas del cual
también llegamos a conclusiones. Por ejemplo, en el Atica se representé la cabeza de
Orfeo dictando sus textos, esto es, tal vez se necesitaba aclarar o justificar de dénde
habian salido los textos que eran la base del movimiento érfico. Sin embargo, en las
vasijas apulias esto se sobreentendia, no habia que dar una explicacion a la importancia
de la escritura, por eso se pudo representar a un muerto enfrente de Orfeo, dentro de una
tumba, sosteniendo un rollo de papiro en la mano. Es decir, en Magna Grecia se sabia
que los textos usados por los érficos tenian un origen especial, cualquiera que éste haya
sido, y lo importante, entonces, era usarlos. Esto se ve reflejado no sélo en la vasija
mencionada, sino en la aparicion del papiro de Derveni y de las laminillas orficas, lo
cual nos indica que, dado que conocian los textos en vida, debian también ser enterrados

con ellos, lo cual no sucedi6 en Atenas.
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Como vemos, muchas de las ideas orficas que rastreamos en la ceramica pueden
ser reflejo de un rechazo o protesta ante las ideas y la religion de la polis,
principalmente en el Atica, por ejemplo, el papel de la escritura (tan poco importante a
nivel personal dentro de la polis), la preeminencia del ambito individual sobre el
colectivo, el papel de la mujer, el hecho de que hubiera sacerdotes dedicados a predicar
la religion y, ademas, el establecer que las conductas que el individuo tuviera en vida
influirian en el tipo de existencia que el alma tendria en el mas alla. Esto ultimo
lastimaba en especial a la polis, ya que entonces los sacrificios que se hacian no eran en
nombre de ésta, sino a titulo individual.

También aportamos argumentos para borrar las lineas que separan el mito de la
religion y del ritual, ya que mostramos cOmo en una vasija pueden aparecer unidos los
tres elementos, por ejemplo: la historia de Orfeo cantando ante un auditorio tracio (es
decir, un mito), el hecho de que lo que cantara fuera parte de la creencia o doctrina
orfica (es decir, religion) y que del otro lado de la vasija, se representara una iniciacion
(esto es, un ritual). Es decir, tal parece que no es descabellado afirmar que, al menos en
el ambito orfico, los griegos, tanto aticos como apulios, no tenian en mente estas
categorias (como las tenemos nosotros).

Aunque a lo largo de la investigacion dejamos de lado el concepto de
‘religiosidad’ acufiado por Nilsson®, nos parece haber demostrado que el orfismo de
algun modo reacciond contra ella ya que la religién griega, en efecto, no establecia
concepciones de los dioses totalmente “fijas’ y, mucho menos, los ritos que habia que
practicar para agradarles, por lo que la gente honraba a los dioses como mejor le
parecia. Asi pues, el orfismo ‘reform¢’ la teologia y propuso una nueva concepcion del

hombre y de su origen, dando, se podria decir, un sentido y orden a la vida cotidiana a

® Que referimos en la introduccion.
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través de rituales especificos, lo cual, quiz, era lo que necesitaba la sociedad griega en
ese momento.

Como ultima conclusion, podemos decir que lo que se plasmé en las vasijas
griegas puede realmente reflejar lo que sucedia en la sociedad, se trate de religion o de
otro ambito, como politico, econdmico o social, ya que los alfareros vivian inmersos en
la sociedad y eran parte activa de ésta. De esta manera, aunque el orfismo fue un
movimiento mistérico, esto es, de caracter secreto, las vasijas pudieron servir como un
medio eficaz para plasmar no solo contenidos doctrinarios, sino también los rituales
orficos mismos.

Al mismo tiempo, son quiza precisamente las imagenes plasmadas por estos
alfareros las que iban construyendo o modificando las formas de pensar y de actuar de
la sociedad en general. Asi que, definitivamente, las imagenes no son un mero reflejo o
ilustracion de los textos, sino que su analisis iconografico nos puede dar mucha
informacion que, por distintas razones, no lo han hecho los testimonios escritos,

especificamente en el ambito mistérico de Orfeo y del orfismo.
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