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Introduccion

La violencia permanece vigente y su naturaleza es variada, pues no solo se distingue por su
voraginosa coercitividad, sino también por su capacidad para modificar el entorno y a
quienes habitan en él. Mucho ha abogado la civilidad en contra de esta “fuerza” que parece
ser consustancial a todos los vivientes y se manifiesta en todos los recovecos del entorno. El
ambito de lo civil es el que, cuando menos, ha abogado mas por su eliminacién, pues una
idea tras otra han aparecido con la finalidad de mitigar la violencia que pareciese ser algo
natural en todos los seres. Incluso, en la propia civilidad, resulta claro que no es posible
disociarse completamente de aquella, aun cuando la civilidad misma pruebe soluciones para
suprimir cualquier brote de este vehemente estado.

La religiosidad, por ejemplo, exhorta en ocasiones a la no violencia, pues esta
produce algo esencial que, como la misma violencia, pareciera ser absolutamente inherente
a la corporalidad de la vida y trata del sufrimiento, pues aquellas sensaciones no gratas se
perciben a partir del cuerpo y es el sitio donde obran paulatinamente. El sufrimiento siempre
ha sido un elemento que ha inquietado el animo y ha motivado ideas que promueven la
compasion como ambito fundamental. En una civilizacion plagada de violencia,
obligatoriamente tuvo que surgir una propuesta distinta, no necesariamente religiosa, que
mitigara e, inclusive, intentara dotar de un sentido a toda la voragine que se manifestaba en
la diégesis natural del mundo.

Entre las corrientes que han reconocido el sufrimiento que implica la violencia como
algo inmanente a la materialidad de los seres humanos, esta, por ejemplo, el orfismo,
movimiento que se centraba en una preocupacion particular: la salvacion del individuo y el

alejamiento de todas las manifestaciones de lo violento. Abundantes referencias adjudican a



Orfeo ser aquel que enseid a los helenos a abstenerse de algunas de las manifestaciones mas
cruentas de la violencia. En Las ranas, Aristdfanes alude a una de las mas significativas:
“Opeevg pev yap tehetdag 0' uiv katédeite poévov T dnéyecbor.” (vv. 1032-1033) “Pues
Orfeo ensefio los misterios y a abstenerse de la sangre derramada.” “Pues Orfeo ensefio los
misterios y a abstenerse de la sangre derramada.”.

Cuando se realiza una recapitulacion sobre la historia griega, es impensable concebir
una narrativa sin los afanosos esfuerzos guerreros que tan caracteristicos fueron de todos esos
mitos que constituyeron buena parte de la mentalidad de la Hélade: la lid violenta, el
componente agonico, este esmero casi obsesivo por demostrar la superioridad de una néig
sobre otra. Buena parte de la historia del Mediterraneo se basa en guerras y periodos de paz
que parecen intercalarse entre una época y otra. Esta concepcion asistia a la clase guerrera,
ya que merced a sus esfuerzos, no solo se granjeaba un sentido que se materializaba en la
avopeio y en la dpetn guerreras, sino también en un lugar, un paraiso reservado a los héroes:
Los Campos Eliseos.

Lo ¢rfico, en este punto, serd revolucionario, ya que promueve una nueva y atractiva
concepcion en donde la inmortalidad no es inicamente para los héroes, sino que es asequible
para el grueso de los mortales. Ademas, toda esta violencia que era propia del componente
agonico de la Hélade, serad suprimida y dotada de un matiz distinto, uno que la terminara por
resignificar dandole un sentido de orden, causativo y salvifico.

No obstante, al indagar en los resquicios que se tienen acerca del mitico cantor tracio
y la doctrina que a este se le atribuye, resulta chocante encontrar que los fragmentos que se
conservan sobre lo orfico estan, de hecho, colmados de violencia, y que si bien no la
predican, pareciese que se torna necesaria para todo el tratamiento del mito y por tanto de la

ensefianza. Encontramos distintas manifestaciones de este topico en los dioses, ya olimpicos,



ya titanicos: Bia, dmépPia, dpeilyoc, HPpig, dndvOpwmnog, dvdykn. Cada una enalteciendo las
cualidades que no son deseables para el ambito mortal. La Bia como la fuerza excesiva que
doblega la voluntad por medio de la superioridad material. La OnépBia como una arrogancia
petulante que se magnifica a partir de la certeza de ventaja. El dpeiityoc como un sentimiento
implacable que no se doblega ante nada y es caracteristico de los dioses de la muerte. La
UPp1g como la conviccidn de la transgresion del orden impuesto secundado por una excesiva
confianza personal que deviene en la violacion de los limites. El adjetivo andvOpwmog como
un alejamiento de la civilidad que desemboca en crueldad. Y dvdyxn, violencia que yace
ligada con el destino y doblega la voluntad; como si esta se tratase de una Bia que opera
desde la potencialidad de las circunstancias y el azar. La presencia de estas significaciones
que en un principio tienen una carga negativa, posibilita paulatinamente la correcta
disposicion de los acontecimientos en la narracion. Ademas, el mito central de los orficos es
ciertamente violento.

El mito del despedazamiento del dios a manos de sus verdugos ha sido objeto de
controversia para el mundo antiguo por lo impetuoso del hecho que consolida su naturaleza:
el dios es sustraido por sus captores que lo despedazan (ormapaypndc) y lo consumen; acto
seguido, un colérico Zeus fulmina a los viejos dioses y de las cenizas de estos y de la sangre
del dios devorado, surge la raza de los mortales que portaran dentro de si una naturaleza dual
e incluso de la tierra misma. Por un lado, una parte dionisiaca y divina, por el otro, un caracter
titdnico y terrible que empata con la naturaleza cruel de los antiguos dioses de la tierra. En
los Moralia, Plutarco rescata uno de los fragmentos que hablan acerca de este hecho:
“Entonces, lo que se cuenta acerca de los padecimientos de Dioniso: “td yap o1 mepi TOV
Awdovooov pepvbevpéva madn tod Swopedopod kol td Titdvov én' avtdv ToAunpoto

YELGAUEVAOV TE TOD POVOL KoAdoelS [te TovTwV].” (996¢.) “Se cuenta, pues, acerca de los



padecimientos de Dioniso: el desmembramiento, las osadias de los Titanes contra ¢l, cuando
lo devoraron, y los castigos del asesinato de los Titanes.”. Ahora bien, ya se ha dicho que en
el entramado de los fragmentos 6rficos es posible constatar que la violencia funciona como
una constante que facilita e incluso permite cierta continuidad en la narracion, la ensefianza
y la finalidad de la doctrina. De hecho, se podria decir que, inclusive, la violencia se
desempefia como eje axial, ya que da pie al avance de los hechos al posibilitar, en primer
lugar, la correcta disposicion del cosmos y —quiza el elemento mas importante— materializa
la compia en el ambito de los mortales. Es decir, de no ser por el fatidico asesinato de
Dioniso y su posterior ingesta por sus verdugos, los mortales no podrian ser coparticipes de
la esencia divina del dios sacrificado y, por tanto, estarian condenados a la ineluctabilidad de
lo inevitable.

Es pertinente agregar igualmente que esta cotpia es asequible a los mortales luego
de que estos expien el mitico crimen de sus antepasados. Esta satisfaccion se concreta con
la reclusion del espiritu en un ente corporeo. El cuerpo, entendido desde lo 6rfico, funcionara
como un catalizador para el perfeccionamiento del alma humana que, tras continuas
existencias, se vera liberada de su culposa ascendencia y podra regresar a la comunion
perfecta con el dios. Empero, la idea del cuerpo como una prision es notoriamente violenta,
pues reduce su materialidad a un mero contenedor que es susceptible a los vigorosos embates
del destino y a los propios impulsos de la corporalidad. Esta dicotomia es evidenciada por
Bataille (1973) en su Teoria de la religion:

La actitud humana respecto al cuerpo es, por otra parte, de una complejidad
aterradora. Es la miseria del hombre en cuanto que es espiritu, tener el cuerpo de un
animal, y a ese respecto ser como una cosa, pero es la gloria del cuerpo humano ser
el sustrato de un espiritu. Y el espiritu esta tan unido al cuerpo-cosa que este (sic) no

deja de verse nunca asediado por €l, no es nunca mas que en ultimo extremo, hasta el



punto de que, si la muerte le reduce al estado de cosa, el espiritu esta entonces mas
presente que nunca. (p. 43)

La muerte como punto de llegada en un sendero saturado de manifestaciones violentas
enfatiza el argumento central: sin violencia no es posible la correcta disposicion de los
acontecimientos en la narracion mitica, tampoco lo es el nacimiento de los mortales ni la
esencia divina dionisiaca que en ellos habita, menos lo serd la cotnpio que se materializa en
el retorno a la divinidad una vez que se haya purgado el antiguo crimen con el cuerpo, y
desde esta Optica, la importancia de la fisicalidad del cuerpo se hace vigente. En otras
palabras, sin el cuerpo, que es el lugar donde se manifiesta la violencia en los mortales, no
seria posible la purificacion.

Ademas, es licito mencionar también que este impetu corporal, desde lo orfico, posee
un nombre recuperado por Platon en su didlogo Leyes: “@voig Trtavikog” (701b), que se
caracteriza por la vehemencia imperante que funcion6 en los antiguos dioses y que ahora
trabaja en los mortales y posibilita la violencia en sus distintas manifestaciones y que ademas
conforma la mitad de su esencia.

Esta violencia que en primera instancia podria parecer algo negativo, pues conlleva
a la destruccion fisica o figurada sobre aquellos en los que se ejerce, serd de utilidad, como
se constata al escudrifiar en los fragmentos, ya que funcionard como un elemento
imprescindible para purgar la méacula adquirida a partir del asesinato del dios y perfeccionar
el alma antes de que esta regrese a la divinidad de donde proviene, finalidad ltima de los
misterios, pues estos enlazan lo humano perecedero con lo divino perenne y prometen
tranquilidad tanto en esta vida como en la siguiente.

Asi pues, la violencia trabaja como eje axial dentro de la ensefianza orfica, la cual

posibilita el orden y la salvacion, fundamento principal dentro de la doctrina. De hecho, el
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componente violento del orfismo permite manifestar los elementos sagrados que lo
constituyen. No obstante, este hecho crea una paradoja, pues, mientras que la doctrina tiene
como tabu cualquier atisbo de violencia y pregona una existencia pacifica, su literatura se
encuentra plagada de manifestaciones cruentas. Sus dos figuras miticas mas importantes
devienen en fatidicos destinos —una devorada y la otra despedazada y luego también
devorada— y, no obstante, es visiblemente contradictorio que un hecho terrible como lo es
el asesinato, permita que lo humano perecedero pueda pretender aspirar a la divinidad
absteniéndose de todo tipo de violencia, aunque haya sido esta la que permiti6 su génesis y
su posterior salvacion.

Ahora bien, es pertinente hablar aqui acerca de los fragmentos denominados orficos,
pues son la base de los supuestos y las investigaciones que se han dado en torno a la mitica
figura de Orfeo. De hecho, es necesario decir que el orfismo, mas alld de poseer una
ensenanza practica, es ante todo, una literatura fragmentaria a fin de cuentas, pero que, al
unir todos sus apices, estos cobran un sentido pleno capaz de ser abordado. Este hecho ya
era documentado por Guthrie (1970) en su Orfeo y la religion griega: estudio sobre el
movimiento orfico: “La dificultad estd en que el orfismo fue siempre, primera y
principalmente, una literatura. La distincion entre literatura y culto es util en muchos
sentidos, pero no debe impedirnos ver que una religion auténticamente viva puede fundarse
en una coleccion de textos sagrados, como ocurria indudablemente con el orfismo.” (p. 11).

Partiendo de esta premisa, nos encontramos con obras que se han dado a la tarea de
recuperar y catalogar todos los fragmentos de caracter 6rfico con la finalidad de dotar de una
consecutividad a la narracion. Entre estas ediciones esta la celebérrima compilacion de Otto
Kern de 1922 denominada Orphicorum Fragmenta, igualmente se tiene la de West de 1982

nombrada The Orphic Poems y, quiza una de las mas recientes compilaciones, la de Bernabé
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de 2003 titulada Hieros logos: Poesia orfica sobre los dioses el alma y el mas alla, cuya
recopilacion ha funcionado como base para este trabajo.

Dicho esto, es pertinente abordar las distintas teogonias que componen el entramado
orfico con la intencioén de brindar cabalidad a la lectura y comprension de los fragmentos.
Primeramente, se tiene lo que quiza es lo mas completo que ha llegado del orfismo y es la
llamada Teogonia de las rapsodias o, como también se le conoce, Hieros logos. A este
respecto comenta Bernabé (2003):

El Relato sacro en 24 rapsodias o Teogonia en 24 rapsodias es la obra atribuida a
Orfeo méas mencionada y de la que mas fragmentos conservamos. Conocemos
primordialmente por las muy abundantes referencias de filosofos neoplatonicos de
los siglos V 'y VI d. C., como Damascio, Olimpiodoro, y como sobre todo Proclo.
Era probablemente la inica teogonia orfica que se conservaba en su época, por eso
Damascio la denomina como: “teogonia oOrfica corriente.” Para los neoplatonicos
era un poema muy apreciado en la medida en que lo consideraban precedente del
pensamiento de Platon. (p. 107)

Los fragmentos aparecen sustancialmente en los escritos neoplatdnicos, pues estos —como
hiciera Platobn mismo en su momento— tomaron elementos de la doctrina que poseian
afinidad con sus propias ideas. De este modo, los filésofos pudieron dotar de cierta
legitimidad antiquisima a sus postulados y validarlos delante de sus oyentes. Este hecho es
constatable cuando se aprecia la “cita de autoridad” recurrente en la obra neoplatdnica
ocupada para referirse a Orfeo y que Proclo usa en su Comentario al Timeo en mas de una
ocasion: “d¢ erow 0 Beordyog.” (1. clxxxvi. 9) “Como dice el tedlogo.”.

Igualmente, es licito decir que otra parte de los fragmentos pudo preservarse gracias
a los apologetas cristianos que buscaban desvirtuar a sus adversarios neoplatonicos por
medio del escarnio y la ridiculizacion de las ideas que estos pregonaban. Guthrie (1970)

comenta acerca de la animadversion entre estos contrarios en su Orfeo y la religion griega
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[...] son frecuentes las alusiones a ritos 6rficos. Mucha de nuestra informacion procede,
también en este caso, de los neoplatonicos y de sus adversarios, los apologistas
cristianos. Cuando un neoplatonico citaba los textos orficos, a menudo lo hacia para
conferir a sus doctrinas un aroma de antigiiedad. Cuando encontramos referencias al
ritual, parece deberse lo mas a menudo a uno de dos rasgos intelectuales de la época,
que pueden mencionarse brevemente aqui. Dejo a un lado el celo de los escritores
cristianos por encontrar material para una critica destructiva. (p. 18)

Gracias a esta disputa ideologica fue que parte de los textos consiguieron sobrevivir hasta
nuestros dias para después ser estudiados fuera del ambito polarizado en que se hallaban
sumergidos. Por una parte, la legitimidad neoplatonica que deseaba dotar sus ideas de un
misticismo que tan caracteristico fue en epoca helenistica e imperial y, por el otro, del
escarnio ignominoso que los cristianos procuraban al sefalar, en efecto, lo cruento e
inverosimil que podian llegar a ser los fragmentos acerca de temas como la violencia y el
incesto: “Y Orfeo vuestro poeta, dice [...] que Zeus mat6 a su propio padre, Crono, y tomd
a su propia madre, Rea, y de ellos nace Perséfone.” (F.276) (Trad. A. Bernabé).

Otra teogonia importante y reciente para los estudios acerca del orfismo es la
denomidada Teogonia del papiro de Derveni que fue descubierto apenas en 1962 y
enriquecio el conocimiento que se tenia sobre lo 6rfico; el rollo data de entre el 340 y 320 a.
C. y su contenido tematico difiere un tanto de las otras teogonias oOrficas, pues la estructura
del papiro consiste en citas hexamétricas y comentarios exegéticos a partir de las mismas.
Este hecho ha sido objeto de discusion debido a que se cree que los versos de Orfeo poseian
un saber oculto al que solo se podia llegar por medio de la interpretacion. En su articulo “El
papiro de Derveni”, Casadesus (2008) comenta acerca de ello:

El hecho de que su autor, un comentarista anénimo, glose una serie de versos de un
poema teogonico atribuido a Orfeo, corrobora que en la Antigliedad griega hubo una

fuerte tendencia a tratar la poesia oOrfica como algo mas que una obra literaria y
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confirma la creencia de que la poesia de Orfeo contenia un saber oculto para la mayoria
de los mortales, que tan s6lo podia ser descifrado con la ayuda de determinadas claves
exegéticas. (p. 461)

Igualmente, Bernabé (2003) también atribuye esta intencionalidad al intento de develar el
significado oculto que, por si misma, ya poseia la poesia orfica: “Excepcionalmente, dada la
naturaleza de esta obra, debo referirme no solo a los fragmentos poéticos, sino al comentario
mismo [...] no se trata de un comentario literario, sino pretendidamente filos6fico, en el que
el autor trata de explicar el verdadero sentido que tienen los versos [...].” (p. 32).

La Teogonia del papiro de Derveni, pues, propone una sucesion de los hechos similar
a la Teogonia de las rapsodias, pero con una diferencia particularmente sustancial en el
significado, pues hace hincapié en un topico significativo dentro del orfismo: el papel
demiurgico de Zeus en el segundo nacimiento del universo, pero realizado a partir de la
pfitig, lugar comiin e importante para la comprension dentro del mito: “[...] avtap €neid N
ndvta A6g opnv unoato Epyot 0erev untpog £ag pydnuevar &v oo’ (XXV. 13 y
XXVI. 11) “Sin embargo, cuando la mente de Zeus concibio todas las cosas, deseaba unirse
en amor carnal con su madre.”.

El papiro de Gurob, por otro lado, es un texto que data del siglo III a. C. en el que se
han querido ver reminiscencias orficas, pese a que su contenido versa sobre el consumo ritual
de carne, tabu que existia en la doctrina como cuenta Platon en su Leyes: “[...] capk@v o'
aneiyovto g ovy 6c1ov dv Eabiety 00O ToVG TV BedV Popovg aipatt paivewy.” (782¢) “Se
abstenian de carne, en la creencia de que era impio comerla o contaminar os altares de los
dioses con sangre.”.

El texto es de valor imprescindible, pues en ¢l se hallan lo que presumiblemente

fueron los ritos de iniciacion orficos, aunque, dado el contenido del texto, estos ritos podrian
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estar mezclados con elementos propios del dionisismo tradicional o, incluso propondrian un
unico sacrificio cruento entre los pootng a modo de conmemoracion del sacrificio
dionisiaco. Ana Isabel Jiménez (2009) en su articulo “;Hubo ritos de paso cruentos en el
orfismo?” habla acerca de ello:

[...] el Papiro de Gurob se fecha en época helenistica, un momento en que el estado
trata de reorganizar y controlar en alguna medida los cultos mistéricos, lo que ha
podido alterar algunas practicas para acercarlas a ritos institucionales [...] Los
detalles sobre el modo en que los orficos celebraban el sacrificio cruento revelan la
fusion de elementos menédicos con otros propios del sacrificio civico y muestran
como los orficos se apartaban del sacrificio tradicional, incluso en el unico sacrificio
cruento que les era dado celebrar. (p. 93-94)

Los indices titulados Textos sobre el alma que pueden tener influjo orfico y Fragmentos
sobre el alma, apartados que se despliegan en la edicion de Bernabé, recogen fragmentos de
autores que pudieron poseer influencia orfica tales como Pindaro, Heraclito, Empédocles y
Sofocles. Estos corptsculos de textos se distinguen por el motivo de que, pese a no ser
orficos, estan claramente permeados por el pensamiento que distinguio la religiosidad orfica
tal como argumenta Bernabé: “Recojo en esta parte del libro una serie de pasajes que no
proceden directamente de la literatura atribuida a Orfeo [...] No obstante, encontramos en
ellos claras huellas del pensamiento religioso orfico.” (p. 241).

Otro descubrimiento reciente, presumiblemente en torno al orfismo, son las Laminillas
dureas, una serie de textos de ambito funerario que fueron hallados el siglo pasado y se han
vuelto un codiciado objeto de estudio pese a ser extractos breves en comparacion con otros.
Bernabé y Jiménez San Cristébal (2008) mencionan al respecto en su articulo “Las laminillas
orficas de oro™:

A lo largo del tiempo y en sepulcros de diferentes lugares han ido apareciendo diversas

laminillas de oro de pequefio tamafio con breves textos inscritos, casi todos en
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hexametros, que tratan sobre la manera en que el difunto debe actuar y las palabras que
debe decir en el Mas Alla, para alcanzar un destino mejor que el de las demas almas y
una beatitud perpetua. Sus portadores eran indudablemente iniciados, creemos que
orficos, aunque sobre este extremo se han suscitado no pocas discusiones. (p. 495)

Pese a no estar totalmente corroborada la procedencia orfica de las laminillas, en las
investigaciones se les ha dado un tratamiento como si de hecho lo fueran. Ademas, sean
orficas o no, las laminillas han sido esclarecedoras para hacerse una idea de como era el mas
alla para los cultos mistéricos, pues en ellas se escribia lo que parecia ser un codigo, de
manera que el pdotng recordara aquello que habia qué realizarse y lo que habria de
pronunciarse al cruzar el umbral de la muerte.

El papiro de Bolonia es un descubrimiento de caracter reciente también y contiene el
célebre poema hexamétrico datado del siglo II que presenta lo que parecia ser una catdbasis.
Bernabé (2003) lo denomina congruente con las ideas orficas tardias: “En mi opinidn, todo
lo que en el papiro se dice es congruente con el orfismo tardio.” (p. 282). Jiménez (2016) en
su articulo “El papiro de Bolonia y la escatologia de distintos textos judeo-cristianos” dice
también: “El Papiro de Bolonia [ ...] pertenece a un codice que fue adquirido por A. Vogliano
a un vendedor egipcio en Florencia en 1931 y pasé a formar parte de la coleccion de los
papiros de la Biblioteca Universitaria de Bolonia.” (p. 7).

El texto interpola elementos pertenecientes al topico literario del descenso del héroe
hacia el inframundo y estd narrado en primera persona. Se discute su relacion con el orfismo,
pero para efectos de este trabajo serd considerado como perteneciente a las ideas de la
doctrina.

Finalmente, pero no menos importantes, estan los denominados Himnos orficos,
conjuntos hexamétricos de datacion tardia que, si bien no son tomados en cuenta dentro de

la poesia orfica a causa de la notoria aglomeracion de elementos ajenos al movimiento
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provenientes de otras religiones, si aportan algunos datos en los que se pueden dilucidar
topicos claramente orficos. Al respecto dice Miguel Periago Lorente (1987) en su traduccion
y comentario a ellos: “Los himnos 6rficos se compusieron en época imperial [...] Los rasgos
de la doctrina 6rfica se ponen de manifiesto, por ejemplo, en la consagracion de un himno (el
VI) a Primogénito [...], dios principal del orfismo, y siete a Dioniso [...], dios fundamental
en el ritual orfico.” (p. 156).

Otras teogonias adyacentes como la de Eudemo y la de Jeronimo y Heldnico, pese a
haber sido consideradas dentro del cariz de este trabajo, no han aportado nada sustancial al
objetivo del mismo, que es distinguir las formas, el uso, y la finalidad de la violencia en los
fragmentos orficos. Por esta razon no han sido tomadas en cuenta.

Para concluir esta introduccion, considero apropiado aclarar que los trabajos que
versan sobre la cuestion orfica son escasos en el Colegio de Letras Clésicas, pues hasta la
fecha, existen solo cuatro investigaciones en todo el acervo con algunos lustros de diferencia
entre la realizacion de cada uno de ellos. La primera pertenece a Maria Eugénia Pastrana
(1964) y esta titulada como Orfeo, mito e historia: introduccion al estudio del orfismo. La
segunda a Carlos Oliva Lozano (1990) Mito y moral en el orfismo: el mal como principio de
libertad a traves de su conocimiento. La tercera y cuarta a Evelia Arteaga Conde (2003)
Analisis de la figura de Orfeo en la ceramica griega de los siglos Vy VI a.c. y (2008) Analisis
de la iconografia érfica sobre cerdmica del Atica y de la Magna Grecia (siglos VI -1V A.C.).
Si bien la tematica de los trabajos difieren entre si, he de decir que los trabajos acerca de
iconografia orfica de la Dr. Evelia Arteaga Conde encaminaron e inspiraron gran parte de
esta investigacion. Asi pues, por estos motivos me parece pertinente explorar un tema que ha

sido poco trabajado y hacerlo con una dptica que es ciertamente actual, es decir, la violencia.

17



La estructura que presenté en este trabajo aborda tres aspectos fundamentales para la cabal
comprension de la forma, uso y finalidad de la violencia dentro de los fragmentos 6rficos. En
primer lugar, se hablara acerca del ambito divino y como este se dispone a partir de
sucesiones violentas que determinan su plenitud. Es decir, la violencia es la posibilitadora de
la cosmogonia y teogonia orfica. Sin el componente violento, las sucesiones no podrian ser.
La presencia del componente cruento en sus diversas mafiestaciones acaece determinante y
su caracterizacion en los dioses se intuye como un reflejo del &mbito humano.

En segundo lugar, se revisara los fragmentos que hablan acerca de los mortales como
herederos de la “naturaleza titdnica” que se caracteriza por la violencia voraginosa que
permea su haber. Esta violencia definird en gran medida los resquicios humanos que no son
deseables para aquel que se inicie en los misterios orficos y, no obstante, se erigen como
necesarios para el limpido transcurso de la continuidad de los sucesos. La violencia que
colma la fisicalidad de los mortales se encuentra en los yerros y finaliza definiéndose como
un resquicio de la vetérrima conducta de los viejos dioses. A todo esto, se deja establecido
que la violencia opera desde el cuerpo (c®dpa) y es en este donde reside la parte dionisiaca
que ocupa la fisicalidad del cuerpo para purgar todos los vestigios del miticos crimen, como
si el ente corpdreo se tratase de un crisol en donde se separa el metal de la escoria.

Igualmente, en la segunda parte, se aborda la cuestion del sacrificio cruento y como
opera este desde el ambito helénico, pero especificamente, desde lo orfico. Existe la polémica
de que la hecatombe violenta en los ritos de iniciacion atribuidos a Orfeo estaba vedada, no
obstante, puesto que el mito central del orfimso es Dioniso despedazado. Se dilucidara la
importancia de la emulacion del ritual violento y su efecto para reparar los lazos entre la
comunidad erosionados por la tension social y como el rito sangriento entreteje los lazos con

el mundo celeste que se habian deshilachado al comienzo del tiempo mitico.
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En el ultimo apartado se trabajaran los fragmentos que aluden a la salvacién (cotpia) y
codmo esta se manifiesta una vez que, cumplida la expiacion violenta del ancestral crimen, los
mortales pueden regresar hacia la divinidad personificada en Dioniso resucitado. Ademas, se
veréd igualmente los aspectos violentos que funcionan en derredor de la figura del dios: la
violencia, y su caracterizacion humana que lo hacen distinto de los otros dioses del panteon,
asi como también su aspecto conciliador entre lo divino y lo humano, reflejo de su propia
naturaleza.

Finalmente, las traducciones de los fragmentos 6rficos son de mi autoria, puesto que,
para lograr una comprension cabal de los resquicios de esta antigua religiosidad, es pertinente
acercarse a la lengua y abordar las particularidades que esta posee para obtener una didfana
comprension de la idea que se tenia acerca de la inmortalidad del alma y la funcion de la
violencia. Asimismo, para los textos de autores circundantes a los fragmentos cuyo griego
describe la violencia afin a la que se aprecia en los resquicios 6rficos, o que ejemplifican el
uso de alglin vocablo en situaciones particulares, he utilizado traducciones aledafias cuya
transposicion sea acorde con la idea central de esta investigacion.

La validez actual de un tema que atafie a lo humano permea incesantemente en su
constitucion y se justifica por si mismo, pues todas aquellas preguntas que se plantearon en
los albores de la naciente civilidad poseen vigencia hoy en dia. Entender como trabaja la
violencia en un mito que de antafio significo para los helenos una salvaguarda de tranquilidad
y de constancia en su dia a dia, y permitié subsanar los abismos que se ciernen en devenir de

nuestra propia cultura y la vetusta pero siempre jovial cultura griega.

19



20



Capitulo L. Iepi £€pyo k6opov Kai T0Vg Oc00c / Sobre las cosas del cosmos y de los dioses
I.1Violencia: la sombra de un mal necesario
La violencia es algo inherente a la condicion humana: gracias a ella los cambios sustanciales
en los individuos son posibles, erradica la pasividad somnolienta de la cotidianidad y propone
el movimiento constante que diversifica y crea a la vez; obliga a un estadio de reflexion y
critica que proporciona perspectivas nuevas a aquel que se halla inmerso en su campo de
accion como ya sostenia Esquilo en su Agamenon al afirmar que la sabiduria es una gracia
divina que es dispuesta en los mortales a través de la violencia: “tov ppovelv Bpotodg 660/
oavto, TOvV <mdbel paboc>/ Bévta wkvpimg &xew./otdler o' avl' bmvov mpo wapdiog/
pvnomiuey tovog Kai mop' -/ kovrag NABe coepoveiv./ doupdvov 88 mov yépig Platog/
oéApa oepvov Nuévev.” (vv. 175-182) “Porque Zeus puso a los mortales en el camino del sa-
ber, cuando establecié con fuerza de ley que se adquiera la sabiduria con el sufrimiento. Del
corazon gotea en el suelo una pena dolorosa de recordar e, incluso a quienes no lo quieren,
les llega el momento de ser prudentes. En cierto modo es un favor que nos imponen con
violencia los dioses desde su sede en el augusto puente de mando.” (Trad. B. Perea Morales).

Lo violento se vuelve, entonces, un factor determinante para la consecutividad de los
hechos que conforman la vida. Dicha violencia se encuentra en las mas diversas facetas de la
naturaleza, desde lo usual del devenir del dia a dia, lo cruento e ineluctable, hasta lo inefable
y mistico de la experiencia religiosa, y es justo en ese punto donde su composicion se hace
mas diversa y simbdlica.

La tradicion universal muestra innumerables ejemplos en donde el poder coercitivo de
la violencia funciona como un catalizador para las funciones sociales. Un acto cruento —que
ciertamente lleva la violencia de modo inherente en su constitucion— produce un efecto

especifico para aquel que lo lleva a cabo y para su comunidad, ya sea modificando el espacio
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habitado, pacificando las relaciones entre los habitantes de la comunidad, restableciendo el
orden o configurando las condiciones naturales, de adversas a propicias. De esta manera, la
idea de la violencia en el sacrificio y el ritual se cierne como necesaria para mantener la
armonia e incluso establecerla. En La violencia y lo sagrado, René Girard (1995) dice:

Las disensiones, las rivalidades, los celos, las peleas entre allegados lo que el sacrificio
pretende ante todo eliminar (sic), pues restaura la armonia de la comunidad y refuerza
la unidad social. Todo el resto se desprende de ahi. Si abordamos el sacrificio a partir
de este aspecto esencial, a través de este camino real de la violencia que se abre ante
nosotros, no tardamos en descubrir que estd realmente relacionado con todos los
aspectos de la existencia humana, incluso con la prosperidad material. (p. 16)

La idea de purgar afecciones dafiinas por medio de la violencia sacrificial posee la
connotacion de comunidad y su relacion con el exterior implicita en su constitucion, se
estructura a partir de los vinculos dispuestos entre los individuos y su relacion con el mundo
exterior; es decir, la materialidad del mundo se depura gracias al aspecto cruento del
sacrificio, acto que tiene un efecto en el mundo divino y a su vez en el mundo material, como
si se tratase de una reaccion en cadena que restituye los lazos del primero con el segundo.
Incluso con la idea del grupo civilizado, la violencia, lejos de desaparecer, permanece de
manera simbolica, tal como se puede apreciar en los ritos de ingesta del dios, en donde la
divinidad es muerta y luego devorada por los creyentes en un afan por conseguir la perfecta
comunion con ¢l, pese a que esto, en lo literal, suponga un acto primitivo y violento. Frazer
(2019) en su Rama Dorada, dice al respecto:

Comiendo el cuerpo del dios, compartira los poderes y atributos del dios. Y si el dios
es el grano, éste sera su propio cuerpo; si es un dios la vid, el jugo de la uva sera su
sangre; de manera que comiendo el pan y bebiendo el vino, los fieles participan del
verdadero cuerpo y sangre de su dios. Asi pues, beber vino en los ritos de un dios de la

vid, como Dionisos, no es un acto de francachela, sino un sacramento solemne. (p. 397)
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Al colocar como ejemplo a los viejos dioses de la agricultura, Frazer pone en evidencia que
este acto, lejos de extraviar su significado pristino con la llegada del mundo civilizado, lo
alegoriza en un acto de solemnidad ritual; es decir, la violencia que yace implicita dentro de
la accidn, permanece velada en lo simbdlico y, pese a que esta ya no se vislumbre
puntualmente como antafio lo hizo, contintia existiendo.

Como se puede apreciar, este topico de la espiritualidad humana permanece impoluto,
no obstante, es mas probable encontrarlo en su forma genuina, libre de toda la polisemia
adquirida en el crisol de las eras, si se mira atentamente la Antigiiedad. De hecho, la afieja
religiosidad helena mira con ojos pios a quien honra a la divinidad de esta forma.

No es dificil hallar testimonios que apoyen esta afirmacion cuando se busca en los
albores perennes de la civilizacion occidental y la postura que esta tenia con respecto a la
violencia. Ya los griegos sabian las implicaciones aledafias que suponia el acto cruento
restitutivo del orden, a tal punto que los holocaustos se hacian con sumo cuidado y con la
finalidad de enmendar alguna falta o hacer propicia alguna fuerza en la naturaleza, aunque
esto supusiese la muerte violenta de alguna victima animal o incluso humana. Ejemplos hay
en abundancia que ilustran este punto: Ifigenia sacrificada por su padre Agamendn para
apaciguar los vientos (Euripides, Ifigenia en Aulide, v. 1080), los troyanos inmolados para
darle paz a Patroclo (Homero, /liada XX1v. 27), o los sacrificios realizados por otros pueblos
para restaurar la amistad con un aliado. Herddoto en sus Historias cuenta un episodio al
respecto: “Entonces, con animo de reparar su falta, los agileos despacharon emisarios a
Delfos. Y la Pitia les ordené hacer las ceremonias que todavia en la actualidad realizan los
agileos; en efecto, ofrecen a los foceos espléndidos sacrificios. Tal fue la suerte que tuvieron

esos foceos.” (I.clxvii.2) (Trad. C. Shrader Garcia).
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El poder restaurador de la violencia repara las faltas cometidas en contra de un pueblo y
estabiliza las relaciones entre los contingentes opuestos. Incluso se presentan como una
conmiseracion reciproca por los afectados de parte de los causantes de esa afeccion. La
mentalidad mediterrdnea plasmo esta idea en sus mitos y en su cultura, y es por eso que

resulta inviable no abordar el espiritu heleno cuando se habla de violencia.

I.1.1 Religion y religiosidad griega

El genio griego es la fuente perenne de la sensibilidad occidental. La manera de percibir el
espacio actual pasa a través de su lente y gracias a ello las elucubraciones acerca del pasado
siguen suscitandose incluso dos mil afios después de ellos. La propia espiritualidad griega es
un topico que siempre ha generado discusion, pues al ser un tema tan divergente como lo fue,
sigue dando opiniones encontradas. De tal modo ocurre esto que, el mismo griego, al ser
capaz de percibir lo divino en cada una de las facetas de la naturaleza, rinde pleitesia a dioses
cuyo campo de accion (tiun]) es opuesto; esto es, las dadivas de un dios son la impiedad del
otro. Este fenomeno se constata en el Hipolito de Euripides en donde el hijo de Teseo honra
a la diosa Artemis a costa de ofender a la diosa Afrodita:

El hijo de Teseo y de la Amazona, alumno del santo Piteo, es el tnico de los ciudadanos
de esta tierra de Trozén que dice que soy la mas insignificante de las divinidades,
rechaza el lecho y no acepta el matrimonio. En cambio, honra a la hermana de Febo, a
Artemis, la hija de Zeus, teniendola por la mas grande de las divinidades [...] por las
faltas que ha tenido contra mi, castigaré a Hipolito hoy mismo. (vv. 10-22) (Trad. A.
Medina Gonzales)

Es interesante como los mortales se ven inmersos en las disquisiciones de los dioses y aun
cuando se mantengan pios incurren en falta, pues, en ocasiones como esta, honrar a un dios

significa deshonrar a otro. Hipolito evita mancillar el lecho paterno y rechaza el campo de
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accion de la diosa, no obstante, al rechazar los dones de esta, enaltece a la hermana de Febo,
hecho que trae la ruina funesta por boca de su madrastra Fedra.

Este hecho es paraddjico, pues, lejos de que los helenos percibieran la divinidad en
las heterogéneas y eventualmente antagoénicas manifestaciones de la naturaleza —vida-
muerte, amor-odio, guerra-paz, luz-oscuridad, cielo-tierra—, comprendieron que aferrarse a
una de tales polaridades no retira el azaroso halito de incertidumbre que cubre a los mortales.
Este hecho puede explicarse a partir de que no existe una verdad ultima en el imaginario
heleno, es decir, no hay un dogma que impida poner en entredicho o cuestionar la naturaleza
de lo divino y esto permite reinventar y reconocer todas sus manifestaciones, no importa que
aquellas sean contrarias entre si. En Lo que hace a Grecia, Castoriadis (2022) habla acerca
de esta singularidad imaginativa distintiva de las cavilaciones del espiritu griego que
posibilitd reconocer la divinidad incluso en manifestaciones contrarias, pues no existe un
postulado ultimo que secunde el dogma:

La religion griega no es una religion revelada [...] Pero lo esencial es el lazo entre esta
ausencia de revelacion y la captacion imaginaria primera del mundo en Grecia.
Ninguna revelacion, por lo tanto ningiin dogma, ninguna verdad ne varietur que repose
en una autoridad trascendente. Esto permite [...] variaciones considerables en la
tradicion teologica, la coexistencia de teogonias diferentes [...] Posibilidad de
transformacion y de movimiento. (p. 154)

Ahora bien, el argumento de Castoriadis abre el caudal para indagar acerca de la religiosidad
helena. La espiritualidad griega es particular y fue dotada de una singular sensibilidad para
percibir lo divino, este hecho influyé de modo decisivo en la manera en que los griegos se
vinculaban con el mundo de los dioses y a tal grado llegd la suceptibilidad, que los cultos,
las divinidades y las formas de venerarlas se diversificaron en una heterogeneidad y riqueza

tal, que Grecia fungié como un receptaculo para todas las ideas distintas que llegaban de
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Oriente y se transformaban en Occidente. Semejante variedad hace que no solo sea complejo
hablar de un sistema religioso griego, sino también incorrecto.

Cuando se habla acerca de una “religion griega” debe hacerse con las especificidades
corrrespondientes. En primer lugar, hablar acerca de “religion”, en sentido estricto, es una
imposibilidad, pues no existe una sistematizacion del dogma, de los cultos o de los preceptos
a seguir, esto es a causa de la compleja diversidad espiritual que tenia lugar en la Antigliedad.
Walter Burkert (2007) expone en su Religion griega:

(Hasta qué punto se puede hablar efectivamente de “religion griega” tout court? Cada
estirpe, cada territorio, cada ciudad posee su propia tradicion tenazmente defendida.
Ademas registramos la difusion de “movimientos” religiosos y finalmente, la religion,
con la aparicion de la filosofia, entra en crisis: ;seria mas exacto hablar de una
pluralidad de “religiones griegas” [...] considerando las diversas caracteristicas locales
y sectarias, las manifestaciones religiosas de los griegos son consideradas por los
propios griegos sustancialmente compatibles, como una diversidad de practicas en la
devocion a los mismos dioses, dentro del marco de un tnico mundo. (p. 21)

El modo de organizacion entre las moAelg era dispar. Es decir, existian dioses similares pero
con distintos epitetos, tradiciones poderosamente influenciadas por los autdctonos y
particularidades genéricas que muchas veces no se correspondian entre si. No obstante, pese
a estas aristas, la diversidad consiguié confluir de un modo equilibrado y otorg6 al mundo
mediterraneo una pluralidad como pocas veces se ha concebido en la historia.

Si bien no se puede hablar de religion, es posible hablar de una “religiosidad”, pues
las conductas que se propiciaron en torno a la espirtualidad griega se denotan como resultado
de la rica variedad que se daba en los Balcanes. Producto de esto, fue que el moAitng, aunque
no contara con un sistema estructurado y jerdrquico como otras corrientes espirituales tales

como los hebreos, tuviera actitudes pias que propiciaran el contacto con la divinidad, ya sea
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las fiestas, los sacrificios, o incluso los templos. Esta religiosidad se matiz6 gracias a una

componente preentisimo y determinante para la conformacion del canon: el mito.

1.1.2 Olimpicos, misterios y violencia

El poeta dotod de sentido al mundo por medio del mito y asi conformé en gran medida los
cimientos de la religiosidad helena. Castoriadis (2022) habla acerca de una envestidura de
sentido: “[...] el mito es una figuracion, por medio de una narracion, del sentido con el cual
una sociedad inviste al mundo.” (p. 179). El mito cuenta acerca de la génesis del universo,
de los dioses y de los hombres. Da un significado a los hechos que por si mismos no lo tienen.
Propone ingeniosas prosopopeyas de las fuerzas que habitan en la naturaleza y con esto la
naturaleza toda termina endiosada y personificada con la materialidad del antropomorfismo
que es tipico de la religiosidad helénica. En su Religion griega, Garcia Lopez (1975) cuenta
acerca de ello:

En general, el griego, en su estadio mas primitivo observo el “poder” o los “poderes”
que se manifestaban en los distintos campos de su actividad y tendio a acercarse a ellos.
Estos poderes podian residir en el mundo animal, en el vegetal y en el mineral,
quedando asi la Naturaleza toda convertida en la morada endiosada de unos seres
sobrenaturales a los que habia que atraer o bien alejar por medio del culto o de la magia
en algunas religiones. Los griegos dieron el nombre de daimones a esos poderes, cuyo
ultimo desarrollo iba a convertirlos, en su mayoria, y por medio del antropomorfismo,
en los dioses personales que conocemos principalmente por el mito. (p. 23)

Aquellas fuerzas de la naturaleza, personificadas ahora como los dioses, configuraron el
espiritu con el que los helenos percibian a la divinidad y a partir de esto sobrevino una
caracterizacion que podria denominarse, en palabras de Bernabé, como “civica”, pues ataie
a los usos y costumbres de la institucion por excelencia que es la mdAg que encuentra eco y
reafirmacion en los poemas homéricos. No obstante, a manera de respuesta a la corriente

predominante que suponia la religion olimpica, advinieron los pvotipe, complejos rituales
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que modificaron la espiritualidad griega y que se desprendian de las concepciones olimpicas
y separaban gradualmente la religiosidad en dos vertientes que iban en consonancia con la
separacion de los estratos sociales. De modo que, por un lado, estd Zeus, divinidad con una
clara singularidad politica junto con sus hijos y hermanos, por el otro, dioses “cercanos” al
ambito humano e individual como Dioniso y Deméter que coinciden con la clase marginal.
Castoriadis (2022) se refiere a esta dicotomia:

Pero lo esencial con Homero, es el surgimiento de dioses con un caracter nuevo, los
olimpicos [...] Zeus, Poseidon, Hades y, por otro lado, Apolo y Atenea. Sin duda en su
mayoria son divinidades politicas, en el sentido esencial del termino: su culto es
inicialmente civico, ligado a la moAig como unidad que tiende hacia el autogobierno.
Por el contrario, los dioses de los misterios son a la vez personales y sociales. (p.141)

Esta diferenciacion entre la religiosidad olimpica y la de los misterios enriquecid la
produccion helena, pues estos tltimos suponian una gran innovacion para la vieja mentalidad
que colocaba al ente individual como un despojo que, al morir, no trascendia mas alla de las
sombras exanimes que pululaban por los Campos de los Asfédelos. Ademas, es licito
mencionar que estos dioses de caracter civico, e incluso civilizatorio, representan un nuevo
orden, pues desde la perspectiva de Garcia Lopez (1975) son aquellos poderes que han
depuesto las fuerzas de la naturaleza que se pensaban violentas en pro de la civilidad: “Los
dioses homéricos son, con Zeus, los representantes de un orden nuevo, son los nuevos dioses,
que han destronado a los poderes arcaicos [...] La fuerza natural, de la que hay restos en
Homero, deja paso a la persona, a la figura humana de los dioses.” (p. 40).

Asi pues, el culto sufre una bifurcacion: por una parte, estan los olimpicos, dioses de
caracter estatal que materializan los valores de la avdpeia y la dpetr, ambos preceptos de

indole guerrera y aristocrata —en ese momento al menos— que se caracterizan sobre todo

28



por una aspiracion individual y colectiva al kAiéog y al xddog, elementos sujetos al
componente agonistico como dice Castoriadis (2022):

[...] ¢qué puede desear el ser humano en un mundo que no ha sido hecho para ¢é1?
[...] Desde Homero [...] la respuesta ha sido el kAéog y el kDdog —Ila fama y la
gloria— como valores, si no supremos, al menos totalmente cardinales. Estos son
dos elementos que dan a la cultura y creacion griegas el caracter agonistico [...]
al fin de cuentas, lo esencial es aiév dpioteveiv [...] no con el sentido moral sino
de suprema excelencia [...] Y también vamos a encontrar este elemento en la
ciudad, en el sentido de que [...] la existencia de la comunidad no puede disociarse
en absoluto del aspecto agonistico: ;quién sera el mejor? (p.170)

Por otra, estan los pvotpio que son precedidos por la contrapartida de los olimpicos, es
decir, los dioses ctonicos, divinidades que yacen o estan relacionadas con el mundo
subterraneo y cuyo culto, en ocasiones, mantiene el componente violento del ritual. Este
hecho impulsa, segtiin Castoriadis (2022) a que la nueva religiosidad remueva los elementos
violentos que no son compatibles con el nuevo estadio de civilidad que pregona la moAg: “La
religion olimpica, pues, hace retroceder los elementos magico-misticos; marca al mismo
tiempo la eliminacion de ritos sangrientos, tal vez incluso de sacrificios humanos.” (p. 150).
No obstante, es interesante recordar que dentro de la misma /liada existe la presencia de
sacrificios humanos: los troyanos inmolados en honor a Patroclo dan testimonio de esto y
mas adelante se volvera sobre ello.

Los misterios, pues, al estar vinculados con los dioses de la muerte, son mucho mas
cercanos a los mortales, incluso, uno de sus propositos, ademas de dar al pdotng cierta
tranquilidad ante el angustioso azar, es reducir la abismal brecha que existe entre dioses y
hombres y otorgar una promesa de trascendencia como serd el caso de los orficos. No

obstante, al tener un caracter secreto e iniciatico, los pvotpuo, tienden a un sectarismo que
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los aleja del ofjpog y por tanto del espacio comunitario en que tiene lugar el culto civico.
Burkert (2007) dice al respecto:

La religion griega, en cuanto religion de la molic, es en extrema medida una religion
publica: procesiones sacrificiales, banquetes comunitarios, oraciones recitadas en voz
alta y votos, templos visibles desde lejos con preciosos dones votivos forman la imagen
de la evcéPela; a través de ella, el individuo se integra en la comunidad, mientras que
quien se aisla se vuelve sospechoso de dacéfeila. Pero junto a estas formas de religion
“publica” existen desde siempre cultos secretos que solo son accesibles a través de una
particular iniciacién individual: los “misterios.” (p. 367)

Al estar vinculados con el mundo subterranco, la violencia en los misterios funciona —al
menos desde la parte literaria— como nexo entre vivos y muertos. El rapto de Perséfone y
su regreso hacia la luz, no es solo una metafora del grano que se guarda, sino también un
lenitivo que da confianza a los helenos en la vida futura como interpreta Graves (1985) en
Los mitos griegos: “Perséfone y Hécate representaban la esperanza [...] de regeneracion.”
(31.2). El asesinato de Dioniso y su recomposicion a manos de Zeus, es un halito de esperanza
de una vida dichosa en comunién con el dios, e incluso de una parte de este dentro de los
mortales. Es decir, la violencia en los misterios posee una causalidad que hila
acontecimientos que devienen en hechos salvificos u ordenadores.

Incluso los sacrificios que consisten en sanguinolentas libaciones, poseen una
finalidad que se consigue una vez que la violencia ha sido perpetrada. Basta recordar la
celebérrima catdbasis del canto once de la Odisea, en donde gracias a las hecatombes de
animales y al derramamiento del vital liquido, Odiseo puede comunicarse con Tiresias en el
Hades, para que este le indique qué debe hacer para regresar a casa:

Mas después de aplacar con plegarias y votos las turbas de los muertos/ Tomando las
reses cortéles el cuello/ sobre el hoyo. Corria negra sangre. Del Erebo entonces/ se

reunieron surgiendo las almas privadas de vida/ [...] Se acercaban en gran multitud,
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cada cual por un lado/ con clamor horroroso. Yo, presa de livido miedo/ ordené a mis
amigos que al punto cogiendo las reses/ que por bronce cruel degolladas yacian en el
suelo/ las quemaran quitada la piel invocando a los dioses/; al intrépido Hades, la

horrible Perséfona. (XI. vv. 34-47) (Trad. J. Pabon)

De este modo, la violencia en el ritual permite que después de andar errante por los mares,
Odiseo consiga una oportunidad de regresar a suelo familiar, pues por medio del sacrificio y
la sangre que se consiguid con este, los muertos se convierten en una fuente de sabiduria para
el ya exhausto hijo de Laertes. Por tanto, la violencia funciona como un nexo entre dos
mundos separados, por medio de esta el conocimiento de los muertos pasa a los vivos,
posibilita la continuacion en la narracion, e incluso funciona como punto de inflexion en la
historia homérica. Abarcada ya la importancia del componente violento en el entramado
mitico de los misterios, es pertinente comenzar con la exposicion de como se va a manifestar

la violencia en los ya denominados fragmentos orficos.

1.1.3 Orfismo y violencia: una paradoja verosimil
Entre los cultos mistéricos se encuentra el orfismo, movimiento que reinventa los mitos y los
dota de un nuevo signifcado. Su caracter hermético se materializa en los versos introductorios
rescatados por Plutarco en sus Fragmentos: “p0¢yEopon oig 0éug éoti- B0pag 6e’énibecbe
BéPnAor.” (203) “Diré para aquellos que es permitido, cierren puertas, profanos.”. Al respecto
de esto, en su articulo “La formula 6rfica ‘Cerrad las puertas, profanos’ Del profano religioso
al profano en la materia”, Bernabé (1996) dice: “El final comun es una exhortacion dirigida
a unos individuos calificados Bépniot el término se aplica a quienes no pertenecen a un
circulo religioso para integrarse en el cual se requieren ciertas condiciones previas: un &mbito

religioso al que en términos generales, denominamos mistérico.” (p. 14).
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Como se puede constatar, estos misterios se hallan inmersos en la individualidad y en el
hermetismo de sus ensefianzas, hecho que se aleja de la concepcidn tradicional de la
religiosidad comunal. La violencia que yace en ellos es paradojica, pues, por un lado, la
practica ya no mantendra la parte cruenta del ritual, tal como lo cuenta Aristéfanes en Las
ranas al referir acerca de la ensefianza orfica: “Oppedg pev yap teretag 0' fuiv katédelle
eovov T anéyxecBat.”’(v. 1032) “Pues Orfeo ensefid los misterios y a abstenerse de la sangre
derramada.”.

Por el otro, la mitologia 6rfica estara colmada de elementos violentos y su mensaje,
de hecho, también tendra reminiscencias de su mito fundacional y de la violencia que este
implica, pues se trata de un asesinato. De tal modo es esto que, sin la violenta muerte del
dios, la ensefnanza careceria de los elementos necesarios para secundar su mensaje. Historias
como la ingesta de Primogénito, la violacion de Core, el asesinato y destazamiento del dios,
o el castigo corporal hacia los mortales, son algunas de las aristas que presenta esta literatura.

La paradoja que versa sobre el orfismo se lee como una contradiccion insuperable
que, no obstante, guarda una relacion simbidtica entre dos posturas: violencia y orden. Una
posibilita a la otra. La violencia se cierne como necesaria para una finalidad y, para
comprender cabalmente la relacién que existe entre lo violento y lo 6rfico, es necesario
adentrarse en la didfana oscuridad de sus fragmentos.

Guthrie (1970) argumenta que el orfismo es, ante todo, una literatura que funcionara
como un contrafuerte para la ensefianza practica: “La dificultad esta en que el orfismo fue
siempre, primera y principalmente, una literatura. La distincion entre literatura y culto es ttil
en muchos sentidos, pero no debe impedirnos ver que una religion auténticamente viva puede

fundarse en una coleccidn de textos sagrados, como ocurria indudablemente con el orfismo.”

(p. 11).
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Al igual que los grandes poemas €picos, que sirvieron para establecer las caracteristicas de
los dioses, las costumbres y el tiempo sagrado de las fiestas, el orfismo funciona en un
principio como una literatura cuyo caudal despertard variadas inquietudes al proponer algo
distinto para la religiosidad helena: una relacion individual con la divinidad, contrastante con
la colectividad que antafio habia propuesto el espiritu organizado de las mdéAelg como ya se
ha mencionado arriba.

La contradiccion en todo esto yace en un hecho singular. El orfismo habia vedado el
uso de la violencia en el ritual y se habia apartado de esta. En su Leyes, Platon mismo
menciona que el modo de vida orfico era ese: “[...] capkdv o' dneiyovio ®G ovy OG0V OV
gobietv 000 tovg TV Bedv Popovg aipott paivewy, aAla Opeikoi Tiveg Aeyduevor Piot
gytyvovto” (782c) “Se abstenian de carne, pues no es pio comerla ni mancillar los altares de
los dioses con sangre. Asi apareci6 una clase de vida llamada orfica.”. No obstante, al revisar
la literatura atribuida a Orfeo, esta yace cargada de violencia, incluso su mito central. Dioniso
despedazado por los Titanes, posee una carga cruenta que caracterizaba las viejas historias
de sacrificios.

Esta paradoja persiste en toda la mitologia orfica, pues cada pequefia historia que
compone el entramado se encuentra plagada de violencia. Empero, en el orfismo, esta
violencia adquiere un sentido mas alla de la violencia misma, pues funciona como un medio
para la preservacion del orden, la consecutividad de la narracion y, finalmente, la salvacion
de los mortales.

En otras palabras, el componente violento se resignifica como algo necesario que
posibilita, ordena y salva, y esto ocurre desde los esbozos que relatan la creacion, hasta los
ultimos resquicios de la historia donde aparece la raza de los hombres, hecho que también se

da a partir de la violencia, pues estos aparecen luego de que los antiguos dioses destacen y
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devoren al dios, para luego ser fulminados por el rayo en venganza por tal asesinato. De este
fatidico acto proviene la raza de los mortales. Se volvera sobre este hecho.

La Teogonia es un poema que cuenta el origen del cosmos y de los dioses, asi como
la disposicion del mundo a través de una serie de acontecimientos que estan relacionados con
el nacimiento de las divinidades. Pese a que hoy en dia, el referente inmediato que se tiene
para este tipo de poema es Hesiodo, existen autores que afirman que existié una Teogonia
orfica acabada y que esta, como ya decia Guthrie, contaba con libros sagrados. En La aurora
del pensamiento griego, Roxana Martinez (2000) comenta lo siguiente favor de ese
postulado:

El argumento mas aplastante para confirmar que existio una Teogonia Orfica antigua
de la que posiblemente circularon mas versiones de las que conocemos, es la
escatologia orfica contenida en una antigua cosmogonia, de la que a su vez, derivaria
una teogonia y una antropogonia. Las citas de Platon referentes a una ‘naturaleza
titanica’ (Pl. Lg. 701c¢) [...] viene a confirmar que Platon conocid una Teogonia 6rfica

[...] Por otra parte, el orfismo fue la primera doctrina griega que tuvo libros sagrados.

(p- 20)

La Teogonia 6rfica, aunque fragmentaria, se jacta de poseer una antigiiedad considerable
junto con la hesiddica y de ser la primera en poseer un soporte material para su culto. Desde
esta Optica, es posible abordar la literatura orfica con mayor facilidad, pues se parte de la
premisa que posee una sucesion puntual en los hechos que la constituyen. Pero, por otra parte,
(en donde radica la diferencia entre el poema oOrfico y sus homdlogos anteriores o
posteriores?

En comparacion con las teogonias aledafias, que se preocupan por explicar la
fragilidad de la vida de los mortales (Bioc), el orfismo propone una atencion distinta al

caracter individual y abre la posibilidad de llegar a una comunion con lo divino (cotpia),
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hecho impensable para la idea homérica o incluso hesioddica, en donde el individuo se
determinaba por su ascendencia que, en ocasiones, llegaba hasta los dioses.

En lo ¢rfico, el linaje es descartado, ya que la salvacion es asequible para todos,
siempre y cuando se cumplan ciertos requisitos dictados por el mito. Entre estas condiciones
esté satisfacer la mowvd, violencia acaecida por y para los mortales que es una consecuencia
de su corporalidad por el asesinato del dios. Desde su cuerpo (cdpo) deberan sufrir los
embates de dvaykn que es, de hecho, otro tipo de violencia, a causa el crimen cometido por
los antepasados.

Asi pues, la violencia opera como un aglutinante que enlaza los acontecimientos entre
dioses y hombres; la sucesion divina, el nacimiento de los mortales, su condiciéon y la
paradoja que circunda alrededor de la vida y la muerte. La expiacion es la consecuencia de
los actos violentos perpetrados por los antepasados, pero es la misma violencia la que
purifica. Vale la pena observar que esta idea es anéloga al concepto de piaopa que fue tan
recurrente en el corpus tragico para explicar los embates del hado sobre los linajes reales,
pues la idea de la macula trata de explicar la condicion desafortunada de los mortales. Dicho

lo cual, es pertinente entrar en la Teogonia orfica y la violencia que se despliega en esta.

1.2 La violencia como elemento posibilitador de la cosmogonia orfica

1.2.1 El caos primigenio y la violencia como garante del orden
Primeramente, es importante decir que la violencia funciona como un posibilitador de la
cosmogonia orfica, pues gracias a ella, la separacion y el ordenamiento de las fuerzas
primigenias tiene lugar. El orden es particularmente importante dentro del orfismo, pues toda

su literatura apunta a una relacion causativa que tiene como finalidad dos cosas: primero, la
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disposicion adecuada de lo divino y luego lo humano, y lo segundo, la comunion de estos a
través de la violencia.

La premisa se da de tal modo que, incluso, se menciona que aquello que no esté
dispuesto ordenadamente sera destruido a causa de su desorden. La denominada Teogonia de
las rapsodias, cuenta acerca de ello y alude al estado previo del cosmos antes de su
separacion en un fragmento resguardado por Clemente de Roma en sus Homilias: “tfig
TETPOYEVODG VANG Euyiyov ovomg kol 6Aov ameipov Tvog PuBod del péovtog Kol axpig
QePOUEVOD Kol puplag ATeAels kpdoelg [€lg] GALoTe BAL®G Emavoy£oVTog Kol 10 TODTO aOTAG
avaAvovtog 1] dtaéig, Kol keynvotog og eic yéveowv {dov debfvar un dvvapévov.” (VLiv.1)
“La materia, nacida de cuatro elementos, estaba animada, y un abismo enteramente ilimitado
fluia perenne y se movia de forma desordenada y producia sin fin a millares (de seres) unas
veces unos, otras otros, y los deshacia a estos a causa de su desorden, y como estaba abierta,
no podia ser atada para originar vida.”.

La palabra dto&ia significa desorden, ya es posible constatar su uso en las Historias
de Herddoto cuando se refiere a la falta de disciplina de los soldados al proceder a una
expedicion a territorio enemigo: “[...] dta&in dwuyproncbe” (VI.xi.2) “[...] que atacaran
desordenadamente.” (Trad. C. Schrader). El acercamiento incorrecto de los hombres podria
costar muchas bajas y esta idea es la que se percibe en el fragmento cuando se habla de que
la materia destruye las posibles combinaciones a causa del desorden que se halla en estas.

Lo no ordenado no tiene cabida en la cosmogonia orfica, pues a causa de su propio
desorden es destruido y no permanece. Es decir, lo no ordenado muere, tal como los soldados
de la expedicion por su falta de pericia. Tan preponderante es este hecho, que el desorden
impide la generacion de un ser vivo ({wov), la vida ({on), y la preservacion de esta

(compia). No se debe perder de vista que los elementos que imposibilitan el desorden son
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yacimientos, fundamentales dentro de la ensefianza orfica o cualquier otro culto mistérico
que pregona la vida o, en palabras de Burkert (2007): “[...] la fuerza de la vida que supera a
la muerte.” (p. 369).

Por lo tanto, el orden permanece, aun a costa de la violencia, y es la violencia, de
hecho, lo que posibilita el orden, destruyendo aquello que se combina en el caos y conduce
a lo no ordenado. De este modo, sosteniendo la paradoja entre ambos conceptos:
preservacion y violencia, la contradiccion existe en un primer acercamiento y se comienza a

percibir un nexo concomitante que confluye con premura dentro de los fragmentos orficos.

1.2.2 La separacion del caos a partir de la lucha entre los elementos

El segundo ejemplo de esta funcion de la violencia aparece en otro fragmento orfico que
Apolonio presenta en las Argonduticas, fragmento que, por cierto, recita el mismo Orfeo y
hace alusion a una cosmogonia impulsada por la disputa fatal entre las fuerzas naturales
primigenias: “Oppetg, / Aotf) avacyopevog kibaprv, meipalev dowdtis. / "Hewdev 8" mg yoia
Kol ovpavog NoE Baracaoa, / TO Tpiv €T AAAMAOLGL f] cuvapnpdTa Lopet), /veikeog & dAooio
dékpBev auneig ékacta.” (I vv. 494-511) “Y Orfeo, sosteniendo la citara con la mano
izquierda se esforzaba por cantar. Y cantaba como la tierra y el cielo y también el mar, al
principio, todavia unidos en una forma, fueron apartados unos de otros a causa de una mortal
disputa.”.

Se observa, en primer lugar, que Orfeo describe un caos primigenio similar al que
Hesiodo habia relatado en su propia Teogonia: “fjtol pev npoticto Xdog yéver'” (v. 116)
“En verdad, el primero en nacer fue Caos.” (Trad. A. Pérez). No obstante, es pertinente decir
que el Caos hesiodico, mas que aludir un estadio desordenado de elementos mixtos que

conforman una especie de mezcla primordial, el poeta beocio se refiere a un abismo; una
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abertura que posibilita la vida, pues es un espacio en donde los primeros seres pueden
advenir. Castoriadis (2022) habla acerca de ello: “A proposito de este Caos [...] existe la
tentacion de identificarlo con [...] una mezcla informe. Ahora, ha quedado bien establecido
que la palabra ydog estd emparentada con el verbo yaivetv que significa ‘abrir’ [...] Se trata,
pues, de un hueco, de un vacio.” (p. 187).

Mientras que Hesiodo se refiere a un abismo del que surge la vida, la idea orfica se
asemeja mas a la mixtura de elementos que se entiende hoy en dia por caos. De tal modo es
este hecho que incluso se alude a la unién de todas las cosas en una sola forma (pio popen),
y que esta union fue desecha gracias a una perniciosa disputa (veikeog 0A00g), y al separarse
las cosas tras la disputa se dispusieron adecuadamente.

Es interesante resaltar dos elementos. En primera instancia, la causa de la generacion
y posterior ordenamiento de las cosas no es —no en un primer momento al menos— el eros,
impulso sexual que posibilita la unién de los contrarios, sino la disputa fatal, la lucha violenta
entre las fuerzas primordiales que, al verse imbuidas en un enfrentamiento funesto, se
separan. La violencia hace posible un primer estrato de creacion, pues hace que los elementos
primordiales se aparten unos de otros y ocupen un lugar determinado. Esta relacion entre
violencia y orden es recurrente en todo lo orfico, pasando de los estratos mas grandes como
lo son los dioses y el cosmos, hasta los topicos humanos que devienen en la preservacion y
salvacion del individuo.

En segundo lugar, es licito resaltar la voz veikeog, vocablo que ya aparece en la lliada
y suele referirse a discursos inflexibles o a enfrentamientos bélicos cruentos: “fj cowv Kai tote
veikog opotiov EuPalie pécow/ Epyouévn [...] 6péAlovcsa atévov avopdv.” (IV. vv. 444-445)
“Y entonces, en medio de ellos dispuso una contienda igualada y se acrecentaba el gemido

de los hombres.” (Trad. E. Crespo). Si bien el vocablo refiere a un &mbito agénico-militar, al
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transportarlo a la cosmogonia divina redimensiona su alcance. Es decir, la lid violenta es
topico de humanos como de dioses, pues en ambos bandos tiene un efecto que permite los
cambios, en este caso, la division del caos primigenio en estratos separados y ordenados. El
fragmento contintia y ahora expone algo aun mas significativo: “fjeidev &' g mpdTov Opinv
Evpuvoun te/ Qreavig vipodevtog Exov kpdtog Ovivumoto /dg te Pin kol xepoiv 6 pev Kpdvo
elkoBe Tiufig /MM o¢ Pén. (1. vv. 508-511) “Cantaba como, al principio, Ofiéon y Eurinome, la
Oceanida, tuvieron poder sobre el nevado Olimpo; y como, por medio de la mano y la
violencia, uno cedi6 la dignidad a Crono y la otra a Rea.”.

En este texto se despliega un episodio que no tiene lugar en la Teogonia hesiodica.
Crono ha robado el poder a Ofién y a la Oceanide Eurinome y lo ha hecho a partir del embate
de la violencia de su mano: &g te Bin kol xepoiv 6 pev Kpove eikabe tiufg. La palabra Bio
es descrita Pierre Chantraine (1999) en su Diccionario etimologico de la lengua griega como:
“fuerza fisica o violencia” (p.174). El termino es homérico y en la Iliada se usa para designar,
primeramente, la fuerza fisica: “Ov tékev Aotvoyela Bin Hpaxinein.” (ILl.v. 658) “Al que dio
a luz Astioquia por medio del vigoroso Hércules.” (Trad. E. Crespo). La Bia es, ante todo,
fuerza corporal, que en este contexto describe al celebérrimo héroe griego, Heracles,
caracterizado por su descomunal impetu fisico.

3

La Pilo posee también la connotacion de “violacién”, aplicada hacia un acto
perjudicial hecho en detrimento de otro. En la Odisea, Tiresias le dice a Ulises que los
pretendientes pagaran sus actos violentos: dAL' 1} Tot keivav ye Blog dmoteiceon éA0MY.”
(XI.118) “Verdad es que al llegar vengaras sus violencias.” (Trad. J. Pabon). Igualmente,
cuando Odiseo refiere a Telémaco el soportar la violencia de los pretendientes que se alojan

en su casa: mdoyelg dAyea moAAG, Plog vmodéypevoc avopdv.” (XVI.189) “Sufriendo

pesadumbres sin fin, soportando violencias ajenas.” (Trad. J. Pabon).
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La Bia, entonces, es una transgresion que se hace hacia otro individuo en cuanto a su
integridad fisica o su dignidad simbdlica por medio de la fuerza desmesurada, no obstante,
también estd relacionada con un animo enardecido y arrogante: “[...] t@v Vppig 1€ Pin 1¢
onpeov ovpovov ikel.” (Odisea, XV. v. 329) “Cuya furia arrogante ha llegado a la boveda
férrea” (Trad. J. Pabon). El animo de los pretendientes es vehemente y arrogante, y a tal
grado llega su furia que esta deviene en HPpic. Es interesante notar la yuxtaposicion de los
conceptos VPpig y Pia; ambos parten una idea en comun: la fuerza aplicada en detrimento de
otro, ya sea fisica o simbolica, pues una de las acepciones de una voz tan polifacética como
lo es BPpig es “violencia”. Méas adelante se ahondara en esta cuestion.

En el fragmento orfico, la Bia se despliega de este modo: Crono utiliza la fuerza de
manera violenta para despojar a Ofion y a Eurinome del trono del olimpico, es decir, la
dignidad regia de ambos dioses sufre un altercado por causa de la mano violenta del titan, ya
que este es mas fuerte que sus antecesores y su animo se encuentra enardecido. Este hecho
perpetrado a partir de la violencia —que es una fuerza usada en detrimento de otro— da
inicio a la sucesion divina entre dioses que permitird que el resto de los acontecimientos
pueda ocurrir posibilitando asi el orden. Es decir, la Bin yepoiv, pues, es el medio por el cual
el titdn se abre paso en medio de los seres primordiales y consigue usurpar el trono, hecho

que mas tarde devendra en el advenimiento de Zeus, Dioniso y los mortales.

1.2.3 kpoveoOm: hipotético posibilitador del génesis de las cosas
A lo anterior puede afiadirse el hecho de que, en el Papiro de Derveni, Crono es interpretado,
en primer lugar, como una fuerza que hace que los elementos choquen entre si, y por medio
de este choque se genere la vida: “[...] todtov odv 10y Kpdvov yevésBor pnoiv éx tod ‘HAiov

T YL Ot aitiav Eoye o TOV HAov kpoveshat tpog dAinia.” (X.2) “Asi da a conocer
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(Orfeo) que este Crono nace del Sol precisamente para la Tierra, porque ¢l fue la causa por
medio del sol, de que unas cosas chocaran con otras.”. Esto, ciertamente, recuerda al veikeog
0A00¢ del que habla Apolonio: una disputa funesta que hace que los elementos luchen entre
siy se dispongan adecuadamente después. Aqui Crono seria el posibilitador de la lucha y el
arremeter violento de todas las cosas seria la lucha en si misma. En segundo lugar, se le
identifica también con la fuerza inteligente que provoca la lid entre las partes: “[...] kpovovta
Tov Nodp mtpog dainia Kpdvov ovopdoac.” (X.6) “Llamando Crono al Intelecto que hace
que las cosas entrechoquen hacia una y otra.”. Llama la atencion que en este segundo ejemplo
se piense en el titdn como una fuerza inteligente (voog) que regula los cambios a partir de la
lid entre los componentes del universo cuando en el fragmento anterior se le tenia como una
causalidad necesaria para el orden.

Incluso, el vocablo véog, que en una primera acepcion es “mente”, parte de la premisa
de una posibilidad de interaccion con otras entidades, como ya aparece en la Iliada cuando

se cuenta como la mente de Zeus cuida de Hector: “[...] dAA' o0 Af}0e AlO¢ Tukivov voov, 6g

' 19

p' épvAacoev/ “Extop'.” (XV.461) “Pero no dejo de notarlo la sagaz mente de Zeus, que
velaba por Héctor.” (Trad. E. Crespo).

El vooc, pues, es una consciencia que, como la de Zeus, procura velar por un interés
que tiende hacia lo dispuesto adecuadamente. En este sentido, el poder que se ejerce por
medio de la violencia estd secundado por una finalidad que es el orden, como si esta dupla
se concatenara y complementara mutuamente en un juego de causa efecto: por un lado, un
medio que es la violencia —manifestada aqui como el choque de las cosas, por el otro, un fin
que es el orden— materializado en la separacion y posterior acomodo de todas las ellas.

Sea como fuere, en ambos textos el dios es necesario para la disposicion adecuada,

pues gracias al movimiento estrepitoso del choque, al enfretamiento fatal o, incluso por el
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puio violento del titan, resulta el orden. En otras palabras, la violencia, personificada aqui
en el dios, se alza por encima de la vesania voraginosa, no obstantemesto puede responder
también al juego etimologico que supone el verbo (kpoveaBat) con el que se identifica al dios
y que significa “arremeter con célera”. A este respecto menciona Casadesus (2008):

[...] el recurso a la explicacion etimologica de las palabras con la intencion de
demostrar que éstas reproducen los rasgos mas caracteristicos de los seres que
representan porque Orfeo, en efecto, acerto en la seleccion o creacion de los vocablos
mas adecuados para describir la realidad esencial. Se manifiesta, asi, que la palabra
posee un sentido oculto que pasa inadvertido a la mayoria de los hombres y que s6lo
los conocedores pueden discernir con exactitud. (p. 471)

Este tipo de explicaciones abundan en la literatura 6rfica y en ocasiones seran usadas para
justificar la relacion que existe entre un concepto y otro, incluso de forma mnemotécnica

para recordar formulas magicas y evocar el sentido oculto de las palabras.

1.3 La violencia entre los dioses y la garantia del orden
Ya se ha visto como la génesis orfica tiende al orden a través del acto violento; lides funestas,
tomas de poder hechas por mano violenta y movimientos particulares que tienden al
enfrentamiento. Todos estos hechos perpetrados por Crono, una fuerza inteligente que
permite la cosmogonia a través de la violencia. Ahora bien, La Teogonia se antoja
ciertamente similar, pero con algunas especificidades. Las relaciones de poder entre los
dioses se veran condicionadas por una constante y milagrosa supremacia que deja en
circunstancias penosas a un dios para enfocarse en el que le sucedera. Este hito comienza con
la emasculacion del cielo, similar al acto que se lee en la Teogonia hesiddica, pero con
diferencias sustanciales integradas por los orficos.

La teogonia del papiro de Derveni, como ya se ha mencionado en la introduccion, llegd

para enriquecer el conocimiento que se tenia de los orficos ya que su hallazgo es reciente. El
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rollo data de entre el 340 y 320 a. C. y fue descubierto apenas en el afio de 1962. Su contenido
tematico difiere un tanto de las otras teogonias orficas, pues la estructura del papiro consiste
en citas hexamétricas y comentarios exegéticos a partir de estas. El hecho ha sido objeto de
discusion, debido a que se cree que los versos de Orfeo poseian un saber oculto al que solo
se podia llegar por medio de la interpretacion. Al respecto dice Casadesus (2008):

El hecho de que su autor, un comentarista anénimo, glose una serie de versos de un
poema teogdnico atribuido a Orfeo corrobora que en la Antigiiedad griega hubo una
fuerte tendencia a tratar la poesia Orfica como algo mas que una obra literaria y
confirma la creencia de que la poesia de Orfeo contenia un saber oculto para la mayoria
de los mortales, que tan s6lo podia ser descifrado con la ayuda de determinadas claves
exegeéticas. (p. 461)

La antigiiedad que se vierte sobre lo 6rfico le ha valido un atisbo de crédito y misticismo
entre los helenos. El corpus se presta al comentario al ser tan heterogéneas las posibles
interpretaciones. Esto ha ocasionado que en muchas ocasiones los fragmentos sirvan para
darle validez a los argumentos de otros pensadores, los seguidores de Platon, por un lado, los
apologistas cristianos por el otro. No obstante, la teogonia del Papiro de Derveni arroja nueva

luz, complementa y reinventa lo que ya se habia dicho de la cuestion orfica afos atras.

1.3.1 La emasculacion: el primer acto violento en la teogonia drfica
El primer acto violento que se describe en la teogonia orfica del Papiro de Derveni es la
emasculacion de Cielo, aunque esta no se menciona directamente, sino que se alude por
medio del vocablo pélewv, el cual es descrito por Chantraine (1999) como: “hacer u ofrecer
un sacrificio” (p. 969). El fragmento reza lo siguiente: “[...] 0¢ péy' &€pe&ev. Ovpavodg
Edepovidng, 6¢ mpodtictos Paciievoey, £k tod 81 Kpdvog avtic, Encito §& untieto Zevg.”
(X.6 y XI1.6) “[...] (Crono) que sacrifico a Cielo, hijo de Noche, que fue el primerisimo en

reinar. Y de este por otra parte, Crono, después el pensante Zeus.”.
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El termino péletv aparece ya en Homero. La Odisea dota ya de este sentido sacrificial al
vocablo cuando Atenea se pregunta el porqué Ulises yace retenido sin poder volver a casa:
[...]Apyeiwv mapd vnuoi yopileto iepa pélwv.” (1. v. 161) “[...] de Iliéon y su campo naval
omiti6 sacrificios.” (Trad. J. Pabon).

Igualmente, es posible encontrar una acepcion semejante en Pindaro. En su Pitica
décima, el poeta dota a pélewv con el mismo sentido que en la obra homérica. Ademas, es
interesante que junto a esta voz esta otra que refiere igualmente a los sacrificos: éxatoupn.
El texto reza: “[...] xhewtdg Svov éxatopuPag émtocoarg Oed pélovrac.” (X.34) “[...]
encontrolos haciendo hecatombes famosas de asnos al dios.” (Trad. A. Ortega).

Estos antecedentes arrojan una perspectiva distinta a la idea principal. Por un lado, si
este €pefev —que a proposito Bernabé traduce como “acto terrible”— se tratase de un acto
ritual como el sacrificio, su realizacion seria necesaria para un finalidad que, siguiendo el
texto, devendria en la recreacion ordenada del mundo a partir de Zeus y no exclusivamente
un acto motivado por el ansia de poder. Por el otro, si se tiene en cuenta lo que el fragmento
dice después de aludir a la castracion de Cielo, es mas transparente constatar que la idea de
consecutividad en la sucesion divina permanece a partir del hecho violento, pues allende a
este se encuentra punrieto Zebg.

Es decir, Cielo debe ser despojado de su poder fecundador, para que esto posibilite la
aparicion de la disposicion correcta de las cosas encarnada por Zeus que, al poseer esta pfitic,
asumird la potencia creadora del miembro amputado de su abuelo dentro de si, recreando la

vida ordenadamente.
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1.3.2 La ingesta de Cielo: violencia necesaria para la vida ordenada
Una vez que el miembro de Cielo fue removido y la gradacion de los dioses llegd a Zeus,
ocurre otro acto que afiade seguimiento al “sacrificio” de Cielo perpetrado por Crono. Por
consejo de Noche, Zeus devora el miembro amputado de la divinidad para, de este modo,
recrear la vida de manera ordenada asumiendo todas las potencias creadoras del dios Cielo.
El fragmento dice: “[...]Jaidoloy katémivev, 0¢ aifépa ExBope npdTog.” (IX.4) “Se trago las
partes pudendas (de Cielo), que primero habia eyaculado el éter.”.

La emasculacion del Cielo, en la Teogonia hesiodica se lee como un acto de venganza
en contra del monarca que maquiné acciones odiosas (deikén Epya): “mPOTEPOC YAP AEIKEN
uoato Epya/ [...] &' amd pundea matpdg Eocvpévag funce.” (vv. 172-180) “Fue (Cielo) el
primero en maquinar odiosas acciones [...] apresuradamente seg6 los genitales de su padre.”
(Trad. A. Pérez). No obstante, en el orfismo se presta a una lectura distinta, pues la
“absorcion” del poder fecundador del hijo de Noche hace posible que la vida nazca por
segunda vez, pero con una particularidad: esta vida, a diferencia de la anterior, estd dispuesta
adecuadamente y permanecera de este modo, finalizando asi el proceso de sucesion de los
dioses. Paralelos semejantes a ello pueden encontrarse en teogonias aledafias del Oriente. Al
respecto Bernabé (2003) menciona:

Por chocante que este motivo tematico nos pueda parecer, tenemos un precedente
oriental [...] concretamente un mito hurrita que conocemos en una version hitita. Se
trata del llamado Reinado en los cielos o Teogonia [...] En el que se nos narra que Anu,
dios del cielo, es castrado de un mordisco por Kumarbi, quien se traga sus genitales y
queda asi embarazado de varios dioses. Zeus en la teogonia orfica habria tragado el
pene del cielo que causaria su embarazo del cosmos. (p. 37)

La idea central del mitema se repite con frecuencia en mitologias de otras latitudes que

buscan explicar la generacion de nuevos dioses a través de la ingesta de los genitales o de los
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fluidos producidos por estos. Un ejemplo de esto sucede cuando Agni, el dios del fuego en
la tradicion védica, bebe el semen de Shiva y de esto resulta la generacion de Skanda, dios
de la belleza y jefe de las milicia divina. Daniélou (1987) habla acerca de ello en su Shiva y
Dionisos: “Skanda, dios de la belleza y jefe de los ejércitos de los dioses, naci6 del esperma
de Shiva caido de la boca el fuego sacrificial (Agni).” (p. 81).

Es posible que la relacion que existe entre la emasculacion del Cielo y la disposicion
de la vida ordenada se deba a que, pese a la omnipresencia de este dios en muchas culturas,
la poca relacién que tiene con la vida de los hombres lo vuelve un dios estéril y poco
productivo en comparacion con otras divinidades que tienen influjo directo sobre la vida de
los mortales, ya que su presencia funciona para explicar mucho de la condicion humana y su
lugar en el mundo. Karen Armstrong (2005) en su Breve historia del mito, dice:

El destino de los dioses del cielo nos recuerda otro error muy extendido. Suele
suponerse que los primeros mitos ofrecian al mundo precientifico informacion sobre el
origen del cosmos. La historia del dios del cielo representaba exactamente este tipo de
especulacion, pero el mito fue un fracaso, porque no afectaba la vida cotidiana de las
personas, no les explicaba nada sobre su naturaleza humana y no las ayudaba a resolver
sus eternos problemas. (p. 34)

En efecto, la violencia en estos mitos acabara por despojar al Cielo de su poder, a causa de
su nula intervencion en la vida de los hombres. Por medio de su mutilacion, el orden se
procura nuevamente, pues los dioses que vienen después de este poseen un aporte
significativo para el seguimiento de la narracion que culmina con la aparicion de los mortales
y la dicotomia que supone, es decir, el componente cruento del mito, que va desde la cruel
sustitucion de los viejos dioses que no procuran nada a la estructura del orden, al voraginoso
sacrificio de estos para la generacion de la vida—Protogono y Dioniso— trabaja eficazmente

en la literatura de Orfeo y se hace imprescindible para el correcto funcionamiento del cosmos
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y de los dioses. Ahora bien, este episodio tiene su homdlogo en otra teogonia orfica, en donde,
si bien, Zeus no deglute el miembro amputado del cielo, si lo hace con uno de los dioses

fundamentales dentro del orfismo: Fanes primigenio.

1.3.3 Crono y Zeus: entrega de la dignidad real por medio del azar violento
La llamada Teogonia de las rapsodias o Hieros Logos —discurso sagrado— es, como ya se
ha dicho, la compilacion mas cuantiosa de fragmentos que hablan acerca de lo 6rfico. La
continuidad de estos, aunque diferida por secciones, mantiene la cohesion necesaria para
hacer un todo entero de la narracion y, aunque ha sobrevivido gracias a las menciones de
autores que buscaban desprestigiar a la vieja religion o a aquellos que trataban de dotar a su
pensamiento de legitimidad partiendo de una tradicion antigua, se mantiene como la fuente
mas copiosa para acceder a los misterios y elucubraciones que yacen enterradas en el orfismo.

Primeramente, el Hieros logos cuenta la tipica rivalidad entre los dioses, que culmina
con el enfrentamiento entre Crono y Zeus, resultando el ultimo vencedor y estableciendo el
orden. Es interesante percatarse del modo en que Crono llega al poder y cémo este le es
arrebatado. El fragmento aparece en el Comentario al Timeo de Proclo y dice: “[...] xai
tétaptoc 0 Kpovog, Pracapevog, dg paot, tov matépa.” (I1. clxviii. 23) “[...] y el cuarto (en
reinar) fue Crono, que violentd, segun se dice, a su padre.”.

Vale la pena destacar nuevamente el uso de la numeracion, pues el texto hace hincapié
en decir que Crono fue el cuarto en reinar. Esto se debe a que la idea de la sucesion divina es
fundamental en el mito orfico, pues se requiere que los dioses se sucedan para finalizar el
estadio de creacion ordenado con Zeus y luego la generacion de los mortales con Dioniso.

El vocablo que utiliza el griego es Pidlev que, como ya se ha mencionado arriba,

sugiere el uso desmedido de la fuerza en detrimento de otro con la finalidad de vituperar su
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dignidad o su integridad fisica. El pasaje recuerda la idea que circund6 el fragmento de
Apolonio: Bin xepoiv, el modo por el cual Crono se hizo del poder cuando violent6 con el
uso de la fuerza la dignidad regia de Ofioén y Eurinome. Si bien no es necesario desplegar
nuevamente la connotacion del verbo y el sustantivo derivado de este, vale la pena recordar
que el verbo funciona como un instrumento por medio del cual se obliga a ceder por el uso
de la fuerza o del animo exacerbado, en este caso, el de Crono en detrimento de su padre
Cielo.

La violencia de la que habla el fragmento se refiere a la emasculacion y es igualmente
interesante percatarse de que la mutilaciéon no se menciona directamente, sino que se alude.
El hecho de que la accion permanezca velada no transparenta la crueldad del acto. Ello puede
estar relacionado a, como ya lo ha denominado Platon, “el modo de vida orfico” repelente de
los sacrificios y de mancillar con sangre los altares de los dioses.

Ahora bien, una vez que Crono usurp6 el poder, un vaticinio le advierte que se vera
despojado de su dignidad regia de una manera similar a como €l lo hizo con su padre. Este
oraculo hace que el Titan comience a deglutir a sus hijos antes de que esta profecia sea
consumada. La historia continia con Pseudo Apolodoro y su Biblioteca de acuerdo a la
narracion mitica conocida por todos: “éneidn I'fj e kai Ovpavog 0eomiddovy adTd AEYOVTES
VIO TodOG 1diov TV apymv deapedncecbat, katémve Ta yevvopeva.” (L.i.4) “Como Tierra
y Cielo le habian vaticinado que seria depuesto por un hijo suyo, devoraba a su prole al
nacer.” (Trad. M. Rodriguez de Sepulveda).

En un afan de preservar el poder, Crono incurre en falta al devorar a los recién nacidos
(vyevvopeva). Este acto funesto traerd consecuencias, pues en otro de los fragmentos se habla
de la manera en la que Crono sera despojado del poder. El texto llega —como muchos de los

otros fragmentos orficos lo hicieron— gracias al neoplatonico Proclo en su Teologia
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platénica y reza lo siguiente: “Mdvoc 8¢ avtdc TV 0edv LETA TIVOG Gvaykng Kod olov Plag
Aappdvewv te kol ddovar Aéyetat TV PactAikny a&iav, <EKTEUVmV> 10 T0D TATPOG YOVILOV,
<éktepvOpuEVOG> 08 apd Tod peydlov Aog.” (V.5) “Es €l (Crono), el tnico de los dioses del
que por alguna necesidad y alguna clase de violencia, se dice toma y entrega la dignidad real,
puesto que mutila la fertilidad de su padre y es mutilado por el gran Zeus.”.

La voz avaykn es interesantisima, puesto que es una de esas palabras que con el
devenir del tiempo recibe acepciones radicalmente distintas a las que tenia en un inicio y
transforma su significado inicial a tal punto que, de funcionar como un verbo de
obligatoriedad o inminencia (&vaykn €otl), deviene a su vez en una diosa que esta incluso
por encima de Zeus y de los otros dioses, ya que su poder se encuentra por encima de todo.
En su Dificultades y soluciones de los principios primeros, Damascio describe la naturaleza
de la diosa: “Necesidad que es a la vez Naturaleza y Adrastea. Incorpérea y con los brazos
extendidos por todo el mundo, tocando todos sus confines.” (IIL.cIxi.8) (Trad. A. Bernabg).

Igualmente, en su Republica, Platon describe a la diosa que yace sobre el axis mundi
en compaiiia de sus hijas: “En cuanto al huso mismo, giraba sobre las rodillas de la Necesidad
[...] y habia tres mujeres sentadas en circulo a intervalos iguales, cada una en su trono; eran
las Parcas, hijas de la Necesidad.” (617c) (Trad. C. Eggers). De modo que, Avaykn esta
vinculada con las fuerzas del destino y, de hecho, ella misma se cierne como la
personificiacion del destino, pues todo le atafie y con su potestad infinita impera en todas las
cosas, justo como una Bia que, en lugar de funcionar a través de la fuerza material, trabaja
por medio del azar que, en todo caso, es también una fuerza coercitiva que puede imponer
circunstancias no deseables para el individuo que estd inmero en su campo de accion. De
hecho, es significativo que aunque, en primera instancia, se traduzca por una idea de

obligatoreidad o inminencia (necesidad), una de las acepciones recurrente del vocablo es, de
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hecho, “violencia”. Vale la pena aportar un par de ejemplos que especifiquen esto en
cuestion.

La palabra aparece ya en Homero, en el enternecedor coloquio entre Héctor y
Andrémaca, cuando el troyano habla acerca de las penurias de caer en condicion de esclava
y como el sufrimiento de su esposa puede mas en €l que incluso el de su padre o el de su
madre. El texto dice: “[...] xai kev Ddwp popéoig Meoonidog 1i Yrepeing moAL' dexalopévn,
kpotepn o' émikeioet avaykn.” (VL. vv. 457-458). “[...] y quiza vayas por agua a la fuente
Meseide o a la Hiperea obligada a muchas penas, y puede que te acose feroz necesidad.”
(Trad. E. Crespo).

Primeramente, es interesante notar como —en un inicio por lo menos— davaykn
posee, como ya se habia dicho, una acepcion similar a Bio; ambos vocablos refieren a una
fuerza coercitiva que obliga al que se ve envuelto en su campo de acciéon a someterse y a
efectuar lo requerido. Igualmente, es licito mencionar que, mientras que Bia refiere al uso de
la fuerza bruta o el animo enardecido, dvdykn se relaciona mas con las circunstancias del
azar, es decir una causalidad abrumadora que impele con fuerza hacia un destino inexorable,
idea similar a la voz eipaptoc (fijado por el destino) o a la diosa Aico. (dispensadora justa).

El siguiente fragmento refuerza esta idea, pues habla de la disposicion de las huestes
aqueas por parte de Agamendn y como este lo hace de tal modo que incluso los cobardes se
vean obligados a entrar en la lid: “[...] dppa kai ovk €0éAmV Tig dvaykain moiepilot.” (IV.
300) “[...] para forzar a cada uno a pelear incluso contra su voluntad.” (Trad. E. Crespo). Las
circunstancias se yerguen como inexorables y una vez mas, la voluntad se ve bajo el yugo de
la voraginosa violencia de la necesidad, y si bien en primera instancia refiere a lo inestable
de los acontecimientos, también es posible vislumbrar el atisbo que emparenta al concepto

con el de Bia. En Herddoto es donde esto es constatable: “[...] &pn émbBovpéovta &g avaykag
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peydiog dmuvéesOar.” (Historias 1.cxvi.15) “[...] que no obraba atinadamente al querer
exponerse a terribles suplicios.” (Trad. C. Schrader).

Cuando se expone que el vocablo trabaja como una fuerza que obliga a realizar
acciones no deseadas por la voluntad del individuo, se puede entender por qué algunos
autores le dan el significado de violencia o de castigo. Algo que no es deseable y que, no
obstante, tiene que acatarse o realizarse a causa de la consecutividad de los hechos. Es
pertinente recordar que la Bio funciona como una fuerza que doblega desde lo fisico, mientras
que avaykn lo hace desde los azarosos acontecimientos que, si bien desembocan también en
lo material, son motivados por el seguimiento ineludible de las circunstancias.

Estas son las razones por la cuales Crono cede el poder a su hijo, en primer lugar,
bajo el efecto del yugo de la necesidad que dispone los acontecimientos que obligan al Titdn
a dimitir de la contienda y verse superado. En segundo lugar, bajo la violencia que ejerce
Zeus sobre €l al ser mas fuerte y tener superioridad numérica. Idea que puede expresarse en
la Gltima parte del fragmento en donde dice que: “[...] <€KTEUVOV> TO TOD TATPOG YOVILOV,
<éKTeUVOUEVOG> 08 TTapd ToD peydlov Aog.” (V.5) “[...] puesto que mutila la fecundidad de

su padre y es mutilado por el gran Zeus”.

1.3.4 Fanes primigenio devorado: concepcion mental del universo
Asi pues, Zeus obtiene la dignidad regia, sin embargo, el estadio de creacion no finaliza ahi,
pues deviene un tltimo acontecimiento que concluird con la composicion y ordenamiento del
cosmos, esto es, la ingesta de Fanes primigenio por parte del hijo de Crono, cuyo paralelo
puede encontrarse en la teogonia del Papiro de Derveni cuando Zeus mismo, por consejo de
Noche, devora el miembro amputado de Cielo, con la finalidad de quedar embarazado del

universo y darlo a luz nuevamente.
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Fanes es un dios fundamental para toda la literatura 6rfica, pues su aparicion da comienzo a
la generacion de los dioses y justifica la recreacion del mundo a partir de Zeus. No tiene
precedentes en otras teogonias, aunque en ocasiones suele identificarsele con Eros en la obra
hesiddica. Se le describe como un ser dureo, resplandeciente y de doradas alas. Proviene del
huevo cosmico que hizo Tiempo a partir del éter y gracias a su aparicion (eaivew), la
generacion de la vida es posible.

Los Himnos orficos son conjuntos hexamétricos de datacion tardia que, si bien no son
tomados en cuenta dentro de la poesia 6rfica a causa de la notoria aglomeracion de elementos
ajenos al movimiento provenientes de otras religiones, si aportan algunos datos en los que se
pueden dilucidar topicos claramente Orficos. Estos poemas estan dedicados a diversas
divinidades procedentes del pantedén heleno y entre ellas figura Fanes, que en el himno es
llamada Primogénito, pues se lo describe como el primer ser de la creacion y origen de todas
las cosas, de los dioses inmortales y de los hombres mortales. El texto dice: “IIpwtdyovov
KoAE® O1pLT], péyav, aibepdmiayktov, / ®10YEVT], ¥PLCEOIGY AYOALOUEVOV TTEPVYECTL, /
tavpofoav, yévesv pokapwv Bvntdv T dvBpdTeV, /CTEPUN TOADUVNGTOV, TOAVOPYLOV,
‘Hpwenoiov, / dppnrov, kpveov powlntopa, TOUEAES €pvog, /Oocmv 0G OKOTOEGGAV
amnpovpwcog opiyAny.” (Orph. Hymn.VI) “Invoco a Primogénito de doble hechura, grande,
errante por el éter, nacido de un huevo, ufano de sus aureas alas, de taurino mugido, origen
de los dioses felices y de los hombres, simiente muy recordada, muy celebrado en ritos,
Ericepeo, indecible, que produce un oculto silbido, vastago resplandeciente, que de los ojos
disipaste la tenebrosa niebla.” (Trad. M. Periago Lorente).

Es interesante percatarse de la aliteracion del fonema nasal “v” en el segundo
hexdmetro: “tavpofoav, yéveov paxdpmv Bvntdv T dvBpodrmv”. La repeticion constante de

ese sonido pareciera simular una especie de pedal armoénico que en griego se denomina iGov
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y que funcionaba para acompaiar las voces floreadas de la himnodia bizantina. No obstante,
el simbolismo de este aparente simple acompanamiento es significativa, pues el icov, desde
Micklem (1953) funciona como representacion de aquello que no cambia y que es impasible
ante todas las cosas, es decir, lo divino: “El sonido mondtono del bajo representa al Uno, el
Eterno, el Inmutable, el Todo, la inconsciente conciencia.” (La religion, p. 45).

Volviendo al texto, es licito notar también que el dios del himno es llamado “origen”,
(vévog), y por tanto su naturaleza es responsable del nacimiento de los dioses y de los
hombres. Esta dualidad manifestada en Primogénito encuentra parentesco con su ultimo
descendiente que posibilitdé la vida mortal, pero al mismo tiempo la divina, ambas
coexistiendo en una sola identidad a través de su sacrificio. El postulado es tan elocuente que
Diodoro Siculo, en su Biblioteca historica,rescata este fragmento 6rfico que dice lo siguiente:
“[...] 1@V 6¢ map' "EAANGCL ToAaidv puBorodywv tiveg tov 'Ociptv Atdvoucov tpocovopudalovot
Kol Zeiplov mTapovouag [...] Opeedg 6& Tovvekd pv Kadéovot Davnta te kol Atdvocov.”
(I.xi.3) “[...] junto de algunos de los antiguos mitologos griegos derivan a Osiris el nombre
de Dioniso y de Sirio [...] asi Orfeo, por esta razon, lo llama Fanes y Dioniso.”.

Si bien este suceso puede ser producto de la recurrente asimilacion de un dios con
otro, quizd también pudiera ser mas que eso, pues vincular dos dioses angulares para lo
orfico, cuya funcion principal consite en la generacion de la vida a partir de un sacrificio
violento, hace que Fanes, que fue devorado, y Dioniso, que fue despedazado y luego
devorado, estén emparentados, e incluso se le reconozca al segundo dios como una hipdstasis
del primero. Aun asi, queda establecido que Fanes propicia toda la creacion, y que solo por
medio de ¢l, las cosas pueden llegar a ser.

Acto seguido, se cuenta como Zeus devora a su antepasado con la finalidad de absorber

su poder. Proclo salvaguarda el fragmento en su Comentario al Cratilo: “®g 6’ ‘Opeevg

53



gvlemt otopatt Aéyet, Kol katamivel Tpdyovov antod tov Ddavnta Kol £ykoAmileton mhoog
avTod Tag duvdpelg 6 Zeve.” (LXII.3) “Como dice Orfeo con su boca inspirada, Zeus se traga
a su antepasado Fanes y asume en su seno todas sus potencias”. Mucho se ha dicho a partir
de este hecho, ya que el sacrificio del ente primordial supone una nueva creacion, pero
dispuesta ordenadamente. Zeus devora a Fanes y gracias a esto adquiere la funcidon
demiurgica del dios, es decir, todas las cosas son hechas nuevamente a partir de ¢l. En el
Comentario al Timeo, Proclo lo menciona: “@d¢ to6te Ilpwtoydvolo yavav pévog
"Hpikenaiov/tdv mdviov Sépac eixev &ff évi yaotépt koidn, / pife &' oig ueléeoot Ogod
duvapiv te kol dAKNV, /Todveka oLV 1@ Tavta Adg moAw €viog £toxOn.” (L.eccexxv.l) “Y
poseia entonces el poder de Primogénito Ericepeo, y abriendo su boca se tragd la figura
corpdrea de todas las cosas y las guardaba en su hueco vientre, y mezcld en sus miembros la
fuerza y capacidad del dios. Por ello, todo se produjo, una vez mas dentro de Zeus.”.

El equivalente de este hecho en la Teogonia hesiddica es la deglucion de Metis y la
masculinizacion de la inteligencia femenina (uftic) a partir de Zeus, hecho que da como
resultado el nacimiento de Atenea en lugar del futuro usurpador del trono y el triunfo
definitivo del Crénida sobre la sucesion divina que se habia planificado con ayuda de las
diosas Gea y Rea:

Z&0¢ 8¢ Bedv Pacthevg TpdV droyxov B€To Mijtiy,/ mAgiota Oed®v gidviav id€ OBvntdv
avOpOToV./AAN dte on dp' Euelde Beav Yhavkdmy AOqvnv/ Tté€ecBan, TOT Emerta
dOM® o@pévoc EEomatnoag/ aipvAiolst Adyolowv €Ny €okdtbeto vnodvv,/ Taing
epadpocvvnot kol Ovpavod AcTepOEVTOC/ TOS Yap ol ppacdtny, tva un Paciinida
TMV/aAAog €xot Aoc avti Oe®dv aisryevetdov.” (vv. 886-893) “Zeus rey de dioses
tomo como primera esposa a Metis, la mas sabia de los dioses y hombres mortales. Mas
cuando ya faltaba poco para que naciera la diosa Atenea de ojos glaucos, engafiando

astutamente su espiritu con ladinas palabras. Zeus se la tragé por indicacion de Gea y

54



del estrellado Urano. Asi se lo aconsejaron ambos para que ningun otro de los dioses
sempiternos tuviera la dignidad real en lugar de Zeus.” (Trad. A. Pérez Jiménez)

El sacrificio del dios primordial a manos de su nieto hace consonancia con los sucesos que
se han venido gestando a lo largo de toda la teogonia orfica. Enfrentamientos entre fuerzas
primigenias que ocasionan separaciones, mutilaciones afanosas de poder, canibalismo entre
miembros de la misma estirpe, todo con la finalidad de llegar a una disposicion ordenada que
halla su cenit con Zeus.

Ahora, la vida renovada por la inmolacion de Fanes se cierne sobre todas las cosas.
No es algo casual que exista una relacion con la Mfjtig hesiddica que, si bien no funciona
como un principio creador, si lo hace como una inteligencia necesaria para el equilibrio y el
orden. No obstante, se considera que la capacidad creadora de Fanes no era propia del rey de
los dioses, y por tanto, Zeus debia adquirir esta facultad a través de la ingesta de su
antepasado, hecho que terminaria en la combinacion de las potencias de Protogono y el genio
regio del Crénida, que en un comienzo no tenia esta capacidad demiurgica que se le adjudica
luego como propia como lider de los dioses. A esto comenta Guthrie (1970):

El problema estaba en que los antiguos poetas en cuyos textos habia cobrado forma y
se habia convertido en rigida tradicion el caracter de Zeus nunca lo habian concebido
como creador. Por consiguiente, resultaba poco apto para desempefiar ese papel.
Entonces, Fanes debe quedar a cargo del trabajo duro de la creacion, pero cuando todas
las cosas estan hechas y derechas dejamos que Zeus las asuma en si y las produzca de
nuevo. Al asimilarse la naturaleza de Fanes, esto es, el Eros, el principio de vida, Zeus
adquiere el poder creador en adicion a su caracter regio. (p. 109)

Si bien existe una necesidad por parte de los orficos de resignificar algunos mitos que ya
estaban fijos, es posible también dotar de otra lectura al hecho mitico en donde, si bien Zeus
funciona como una especie de Adyoc ordenador, Fanes hace lo propio, pero desde una

perspectiva generadora, es decir, el primero actiia como la encarnacion del orden que tanto
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ha predominado en la literatura orfica y el segundo lo hace como la materializacion creadora
pero no ordenada, puesto que a su llegada deben de ocurrir sucesos que posibiliten esto a la
postre. Incluso si se piensa que el mismo Dioniso es una hipdstasis de Fanes, se comprenderia
cabalmente como el sacrificio de los dioses —uno destazado y el otro devorado— genera
vida nueva a partir de sus violentas muertes.

Hasta este punto ya se ha tratado la separacion violenta de los elementos, la mutilacion
de Cielo y la ingesta de Fanes. Ahora tiene lugar el pentltimo acto de creacion que se vincula
directamente con los mortales, pues este suceso se acopla, desde el orfismo, con el destino

de sus almas.

1.3.5 Perséfone mancillada y el nacimiento de Dioniso
Dice Diana Alonso Secades (2018) en su articulo titulado: “Maternidad y violencia en el
himno homérico a Deméter”:

Este mundo masculino interviene de manera violenta en el femenino, provocando la
ruptura del vinculo de la madre [...] con su vastago [...] La confrontacion entre el punto
de vista masculino —que ejerce su juicio sobre los padecimientos femeninos hasta
romantizarlos y hacer del dolor algo hermoso— y la experiencia real de la mujer es,
como bien denunciaban las autoras [...] algo mas que habitual en la historia de la
literatura. (p.14)

El rapto de la muchacha constituye uno de los preliminares para los misterios. Tanto en
Eleusis como en el orfismo el mito deviene en violento para Perséfone. Por un lado, el rapto
implica el sometimiento de la voluntad a partir de la violencia. Hades se lleva a Perséfone en
contra de sus deseos y con el consentimiento de Zeus: “o0d¢ T1g dAL0G / aitiog dOavatwv &l
un vepenyepéta Zevg, / 6 pv Edmx’ Atdn Baiepnv kekAfjoBot diottv/ adtokactyviT®.”
(vv. 77-81) “Ningun otro de los inmortales es culpable més que Zeus que amontona las nubes,

el cual la ha entregado a su hermano Hades para que sea llamada su esposa lozana.” (Trad.
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D. Secades). En la doctrina orfica, Perséfone es violada por Zeus. Ademas, no se omite el
rapto posterior a la violacion. Proclo lo cuenta en su Comentario al Cratilo: “Por eso se dice
que Kore fue violada (Bialew) por Zeus y raptada (apralewv) por Hades.” (402c).

No obstante, el mito en cuestion, en ambos casos, dota de un propdsito a la violencia
acaecida sobre la muchacha. En Eleusis, la muchacha se desempefia como una metéafora
benevolente que acoge el mundo heleno como una esperanza de renovacion después de la
muerte. Es decir, el rapto que alude a la muerte, posibilita a su vez el regreso a la luz
acompafiado de la renovacion de las plantas y del grano viejo que se esconde en los silos
aguardando el tiempo para emerger. Robert Graves (1985) dice al respecto: “Perséfone y
Hécate representaban la esperanza prehelénica de regeneracion, en tanto que Hades era el
concepto helénico de la inevitabilidad de la muerte.” (31.2).

En lo orfico, por otra parte, Perséfone es, de hecho, la madre del dios sacrificado. La
violacién de la diosa a manos de Zeus tiene como consecuencia el nacimiento de Dioniso.
Este hecho es tan significativo que incluso se cuenta como el alma debe ir en busqueda de la
diosa para solicitar indulgencia por la muerte de su hijo antes de regresar a la divinidad, pues
ella es la madre de los mortales. Al respecto comenta Bernabé (2008)

Como madre de Dioniso, puede considerarse a Perséfone también madre de los
mortales, la divinidad protectora de los iniciados y con un papel fundamental en su
salvacion. A ella van dirigidas las declaraciones de purificacion y liberacion del
iniciado a fin de que le garantice una posicion favorable en el Mas Alla. La reina
subterranea es juez en la decision ultima del destino del alma, si bien su decision parece
ir unida a la de Baco. Esta funcion salvifica se corresponde con la que tiene en otros
ambitos religiosos, como Eleusis. (p. 507)

Contraponer dos ideas antagdnicas como la vida y la muerte puede resultar chocante para
una civilizacion que estd enamorada de la vida; con todo, el griego supo colocar un atisbo de

inocente confianza en la diosa hija de Zeus y Deméter, ya sea en Eleusis, ya en lo 6rfico.
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Particularmente en Eleusis, cuando Perséfone regresa hacia la luz, la naturaleza reverdece y
todo vuelve a la vida, se deja a un lado la muerte y se pregona el regreso de la diosa. El
testimonio mas acabado de esta historia aparece en el Himno homérico a Deméter: “Onndte
8" &vBeot yai' edmde[ov] Hapvo[ict]/ movtodanoig OGAAeL, TOT' md (Opov fepdevTog/ avTig
dver péya Badpa Beoig Bvntoic T dvBpdmorg.” (vv. 401-403) “Cuando la tierra verdee con
toda clase de fragantes flores primaverales, entonces ascenderas de nuevo de la nebulosa
tiniebla, gran maravilla para los dioses y los hombres mortales.” (Trad. A. Garcia Veldzquez).
Empero, la funcion de Perséfone en el orfismo dista un tanto de la que desempefia en
los misterios, pues ahora la que antafio figur6 como la encarnacion de la confianza en una
vida pdéstuma, pasa a un plano distinto y se convierte en la madre del avatar orfico. La diosa
sera la madre de Dioniso, y por tanto, una figura insustituible para garantizar la pervivencia
de los mortales. La esperanza, aqui, se matiza con un tono mas opaco, pues mientras que los
misterios de la diosa proponen la renovacion por el simple hecho de participar en el ritual, el
orfico intuye que la salvacion es el resultado del castigo como medio expiatorio y del
seguimiento de ciertos preceptos que atafien a su literatura. A esto dice Guthrie (1970):

[El orfismo] era un modo de vida, que imponia un régimen ascético que cumplir en las
acciones diarias. Eleusis no tenia tal exigencia. Su idea matriz estd mas proxima a la
magia. Realicese el ritual correcto, véanse las correctas imagenes, diganse las palabras
correctas, y se estd asegurado de la proteccion de la gran diosa, y con ello de una vida
bienaventurada en el mas alla. (p.157)

La diferencia entre ambas posturas se acentta. El orfismo, en tanto doctrina, insta a un modo
de vida acorde a las ensefianzas de los textos, complementando asi el ritual. Por otro lado, las
ensefianzas de los misterios de la diosa no intervienen, al menos no directamente, en la vida
del iniciado, pues el ritual acapara esta funcion plenamente. De ahi que incluso se pueda

concebir al orfismo como una postura ética en comparacion con sus coetaneos, en donde la
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interaccion con lo sacro finaliza una vez que el pvoteg ha contemplado el drama sagrado (ta
dpopeva).

Asi pues, la diosa, que posee un ejercicio distinto al de los misterios, es violada por
su padre Zeus que toma la forma de una sierpe. El fragmento, que llega gracias a el apologeta
Atenagoras en su Apologia, dice: lo siguiente: “[...] €10' 811 Pepoepdvn i Ouyatpi uiyn
Blacdpevoc koi oy v Spdkovtog oyfuoty, &€ fig maic Atdvucog atd.” (XX.3) “[...] que
incluso (dicen) que se uni6 con Perséfone su hija, en forma de serpiente se uni6 con ella y de
ella tuvo un hijo Dioniso.”.

El hecho de que la violacion ocurra mientras ambos son reptiles es simbdlico. La
serpiente figura como la criatura que guarda dentro de si el secreto de la eternidad y la
curacion. No solo se entrelaza en el caduceo de Hermes que posee el poder del equilibrio, o
se enrosca en la vara de Asclepio que es capaz de revivir a los muertos o en el poste serpentino
fijado por Moisés para aliviar el dolor de los envenenados, sino que, al dejar su vieja piel tras
de si, se percibe en ella el poder de la renovacion y la estructura ciclica del universo. Juan
Cirlot (1992) en su Diccionario de simbolos, dice:

Por su muda de piel, simbolo de la resurreccion, por su caracter reptante (y sus anillos
estranguladores) significa la fuerza. Por su peligrosidad, el aspecto maligno de la
naturaleza. La muda de la piel impresion6 poderosamente a los autores antiguos:
Filon de Alejandria cree que la serpiente, al desprenderse de su piel, se desprende
también de la vejez; que puede matar y curar, siendo por ello simbolo y atributo de
los poderes adversarios, positivo y negativo, que rigen el mundo. (p. 408)

La inmortalidad, como ya se ha mencionado arriba, es una idea fundamental en la doctrina
orfica, es por esto que la serpiente, al representar la renovacion y los ciclos continuos,
embona gratamente dentro de la ensefianza del poeta. Incluso si se piensa que de esta union

serpentina nacera Dioniso, dios que garantiza la perpetuidad del género humano gracias a su
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sacrificio, esta copula incestuosa entre dos serpientes adquiere legitimidad dentro del plano
figurativo. Es decir, por un lado, el polo que corresponde a la parte mortal, por el otro, el polo
opuesto afin a los atributos divinos derivados del hijo de la diosa, todo integrado en una
dicotomia irreconciliable entre lo perecedero y lo eterno que es necesaria para la constitucion
de la naturaleza y del orden.

Asimismo, es interesante sefialar un aspecto clave para comprender a cabalidad cémo
estd funcionando la violencia en este mito. En primer lugar, el vocablo que se usa para
designar la violacion es, nuevamente, fialetv. Queda claro que la fuerza coercitiva de Zeus
doblega a Perséfone, y no solamente a ella, pues la teogonia del Papiro de Derveni menciona
que el hijo de Crono se une igualmente con su propia madre, Rea, que en el orfismo se
identifica con Deméter: ““ [...] avtdp £neid N mavia Adg oV unoato Epyat {Behev unTpog
gag pydnuevar év euomtl.” (XXV.13 y XXVI.1) “Sin embargo, cuando la mente de Zeus
concibié todas las cosas, deseaba unirse en amor carnal con su madre.”. La necesidad de
volverse inabarcable puede responder al uso de la violencia en estos fragmentos. A esto dice
Bernabé (2003):

Parece posible que Zeus deseara unirse con su madre, para volver atrds también en el
plano sexual; al convertirse en hijo y esposo a la vez, se tornaria en padre de si mismo
[...] Otra (causa) seria que Zeus quisiera engendrar a Dioniso y, al engendrar, primero
a Perséfone (que seria su hija y esposa a la vez), de alguna forma lograba que Dioniso
perteneciera a la misma generacion (es decir, al mismo rango) que él. (p. 48)

Al suplir las funciones de los progenitores, el rey del Olimpo se vuelve simbdlicamente su
propio padre. Esto significa que Zeus ya no es producto de la causalidad, sino que ¢l es, de
hecho, la causalidad. Lo mismo ocurre con la violaciéon de Perséfone, pues de esta union
nacera Dioniso, la Glltima figura en toda la teogonia érfica que permitira a los mortales contar

en su haber con un apice de naturaleza divina.
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Igualmente llama la atencion que el texto utiliza el verbo pndopon que tiene como primera
acepcion “pensar”, pues esto refuerza la idea de que el mundo creado por el Cronida es
concebido a partir del intelecto y, por tanto, ordenado en comparacion con el mundo creado

por Fanes.

1.3.6 Dioniso despedazado por los titanes: la paradoja de la violencia
Existen momentos culminantes para los mitos, sucesos que marcan el cenit de un
pensamiento y trabajan como punto de quiebre entre lo que fue hasta ese momento y lo que
sera después. Estas ocasiones suelen caracterizarse por poseer una violencia estrepitosa que
solo es equiparable a la finalidad que persiguen dichas acciones. El fruto de estos sacrificios
es la purificacion, la devolucion del equilibrio al espacio dispuesto por las fuerzas del orden.

La destruccion violenta de un dios suele satisfacer este propdsito y el orfismo propone
un avatar acorde a su mensaje y que, de hecho, lo complementa plenamente al dotar a la
violencia arcaica que se halla inscrita en su mito de un significado pleno acorde con las
preocupaciones mortales.

El climax del mito 6rfico ocurre después de que Zeus ha violado a Koré y de esta
union incestuosa ha nacido Dioniso, dios al que es entregada la soberania de la tierra. No
obstante, el reinado del dios no durard mucho, pues su gobierno se vera interrumpido de
manera abrupta por un acto fatidico que lo destruird de la forma mas cruenta posible. El
fragmento, que llega gracias a Nono de Panopolis en sus Dionisiacas, dice: 006¢ Atog Opdvov
glyev &mi ypovov: GALG £ YOwm/ kepdarén yprodéviec émikhoma Khkha TPoc®mov/ daiplovog
aotopyolo xorw Papvunvioc "Hpng/ Taptapin Tirfveg édnincavto poyoaipn (VI 169-172)

“Pero no tuvo (Dioniso) el trono de Zeus por mucho tiempo, sino que, a causa de la colera
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de la diosa despiadada, la rencorosa Hera, los Titanes lo destruyeron con una daga del
Tartaro, tras untarse con artificioso yeso el engafioso derredor del rostro.”.

Dioniso, que para este punto del relato habia entrado como nuevo soberano del
universo, es destituido por los titanes que lo asesinan. Si bien el fragmento da una version
generalizada de los eventos, se cuenta con versiones que hacen alusion a los detalles terribles
que describen el destino sufrido por el dios a manos de los titanes motivados por la diosa
Hera. El extracto llega gracias a Plutarco en sus Moralia y reza lo siguiente: “td yap on mepi
OV Atdvoucov pepvbevpéva mdon tod dwopeiiopod kol td Titdvov én' avtov ToAunpoTo
YELGAUEVAOV TE TOD POVOL KoAdGelS [Te TovTeVv].” (996¢.) “ Se cuenta, pues, acerca de los
padecimientos de Dioniso: el desmembramiento, las osadias de los Titanes contra €1, cuando
lo devoraron, y los castigos del asesinato de los Titanes.”.

Este segundo fragmento es mas explicito en cuanto a que describe la forma en la que
el dios fue destruido por desmembramiento (dwapeiiopds), y ademés devorado (yedm).
Igualmente, llama la atencion el vocablo que se usa para referirse a estas acciones sea
oAU pa, palabra que Pierre Chantraine (1999) define como: “Una accion que se toma sobre
uno mismo para atreverse a algo [...] en mala parte, exceso de audacia.” (p. 1124). En otras
palabras, cuando el vocablo refiere a un “derroche de valentia”, pasara a significar “osadia”
y luego “desvergiienza”, tal como las acciones perpetradas en contra del dios. Euripides en
su Orestes da un primer esbozo de este significado cuando el hijo de Agamenon insta a su
hermana al suicidio como una manera de morir dignamente: “Opoto TPAGGEY TOIG EULOTG
tolunpacwy.” (v. 1064) “Tu, debes obrar de modo semejante a mis actos audaces.” (Trad. C.
Garcia Gual).

El término toma su connotacién negativa en el mismo Euripides, pero ahora en su

obra cumbre, Bacantes, cuando Cadmo cuenta como se ha enterado del asesinato de Penteo
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por parte de su hija: “ [...] fjkovca yap tov Buyatépwv toipupata”. (v. 1222) “ [...] me
enteré al oir a uno de las atrocidades de mis hijas.” (Trad. C. Garcia Gual). Estos actos son
caracteristicos de los dioses titanes, pues entran en su naturaleza que estd plagada de
violencia, topico que se discutird mas adelante. Sin embargo no todo finaliza con la muerte
del dios desmembrado y devorado.

Acto seguido al asesinato de Dioniso, Zeus, en venganza, fulmina a los titanes con el
rayo convirtiéndolos en ceniza, y de los vapores producidos por los restos nace una nueva
raza. El fragmento llega gracias a Olimpiodoro en su Comentario al Fedon: “0 Zgvg
EKEPAVVMOE, KOl €K THG aBdANG TAV ATUDY TOV AvadoBiviwv €5 avt®dv DANG yevouévng
yevéaBat Tovg avOp®TOUG [...] g T0D cOpaTOg UMDY Alovuotakod Oviog HEPOS YOp avTod
gopev.” (1.3) “Zeus los golpeo con el rayo y del residuo de los vapores emitidos por ellos se
produjo la materia de la que nacieron los hombres. [...] porque nuestro cuerpo es de Dioniso,
pues somos una parte de él.”.

A partir de este punto, es constatable que la violencia en la muerte del dios posee una
finalidad, que es generar la vida a partir del sacrificio. Este hecho oscila entre lo paraddjico
y lo contradictorio, pues, partiendo de la ldgica del mito, la destruccion de la vida genera
vida a su vez, como si existiese una relacion inmanente entre estas fuerzas antagénicas y
ambas fueran reciprocas y contenidas por un medidador comun que es la violencia.

En Los mitos: su impacto en el mundo actual, Campbell (1972) habla acerca de las
zonas que propiciaron esta mitologia de la violencia y la muerte como propiciadores de la
vida y la regeneracion: “En esas zonas se asiste constantemente al proceso de putrefaccion
de la vegetacion que da paso al nacimiento de nuevos y verdes brotes, y cuyo proceso parece

haber inspirado una mitologia de la muerte como dador de vida; de ahi nace la [...] idea de
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que la manera de aumentar la vida es aumentar la muerte.” (p. 69). Por otra parte, Armstrong
(2005) sostiene que:

En la mitologia primitiva, la agricultura estd impregnada de violencia y la comida
solo se consigue mediante una constante guerra contra las fuerzas sagradas de la
muerte y la destruccion, la semilla tiene que penetrar en la tierra y morir para dar su
fruto y su muerte era dolora y traumatica [...] todo eso lo vemos en los mitos sobre
la diosa madre cuyos esposos casi siempre acababan destrozados, desmembrados,
brutalmente mutilados y asesinados antes de poder renacer [...] a una nueva vida. (p.
64-65)

Es innegable la relacion que existe entre el avatar orfico y la naturaleza, pues el mismo dios
evoca al plano natural al ser llamado “vino” por sus seguidores, como ya decia Proclo en su
Comentario al Cratilo: “Tov deondtnv NUdV Atdovocov ol Beoddyor TOAAAKLG Kol Amd TOV
tedevtaiov adtod ddpmv Otvov kolodoty, olov Opeeds.” (CVIIL13) “Por causa de sus mds
altos dones, a menudo los tedlogos llaman ‘vino’ a nuestro sefior Dioniso, Orfeo por
ejemplo.”. Si bien los mitos de muerte y resurreccion estan indicados como un rasgo vetusto
de las viejas mitologias arcaicas que se percataron del ininterrumpido ciclo de vida y muerte
que habita en la naturaleza, es licito notar que el mito 6rfico conserva estos rasgos pero los
dota con un nuevo sentido, pues la vida que surge de este acto, no solo hace que aflore una
nueva estirpe mestiza en su composicion, sino también dota al individuo de una naturaleza
dual: mitad titanica mitad dionisiaca. Incluso, Guthrie (1970) retoma esta idea cuando dice:
“Dioniso estaba destinado a renacer después de su asesinato, asi como que su muerte iba a
asegurar la esperanza de la inmortalidad para la raza de los seres humanos que le siguieron.”
(p. 125).

La violencia que impregna la historia, si bien sobrevive pese a un tratamiento por
parte de los orficos, adquiere un nuevo talante, pues franquea ese insondable abismo que

existia entre la divinidad y los mortales. Ya no solo es el hecho cruento explicado
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inversamente para la produccion de la vida, sino es una vida plena lo que sobrevive del acto
mas cruento de toda la teogonia orfica. Una vida que, a partir de la violencia, se hace
imperecedera, ya que comparte la sustancia con la divinidad y participa de su perenidad,
solventando uno de los problemas mas notorios en toda la religiosidad griega: la separacion

entre el hombre y lo divino.
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Capitulo IL Iepi Epya T@V avOpoOT@V/Sobre las cosas de los hombres
I1.1 Naturaleza
I1.1.1 Antecedentes: la ¢¥o1c violenta de los mortales

El termino @vo1g aparece por primera vez en la Odisea y se refiere a la constitucion de una
raiz que brinda inmunidad a los hechizos de Circe. Por consejo de Hermes, Ulises toma esta
planta con la finalidad de protegerse de la comida envenenada que la hechicera le ofrece. Los
versos son los siguientes: g Gpa pVAGAS TOpE Papprakov Apyeipdving €k yaing £pvoag
Kai pot ooty awtod €deiée.” (X. vv. 302-303) “Diciendo asi, el Argifonte me dio un remedio
que extrajo de la tierra y me explicd su naturaleza.” (Trad. J. Manuel Pabon). La planta
medicinal que el dios extrae de la tierra, es un paliativo que merma los efectos nocivos de la
comida envenenada y permite que Ulises consiga salir indemne del funesto banquete.

Es pertinente sefialar que entre lineas se puede intuir que la raiz por si misma no
procuraba un efecto benéfico, sino que habia de conocerse primero su composicion (QHG1LS)
para que esta fuera util y se pudiera emplear correctamente. Este conocimiento proviene del
dios Hermes que, desde los albores de la religiosidad helena, cumple la funcion de puente
entre el mundo divino, el humano y el subterraneo, motivo que explica su conocimiento de
la magia y los remedios ctonicos.

El concepto reaparece en Pindaro en su Nemea sexta, esta vez ya no desde un objeto,
sino desde lo humano, ya que alude a cierto parentesco entre los mortales y los dioses que,
pese a que estar divididos por una brecha inmensa, el poeta los vincula a partir del intelecto
y la constitucion, tomando como referencia el antropomorfismo homérico de los inmortales:
“[...] GAAG T Tpoc@épopey Eumav 1 uéyav/ voov fjtor pvowv abavatolc.” (VI.4) “[...] pero,
en verdad, en algo nos parecemos a los inmortales, en el gran intelecto o en la naturaleza.”

(Trad. A. Ortega).
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El matiz que se dibuja en Herdodoto se antoja similar a la idea homérica, pues el historiador
hace alusion a las propiedades de la tierra cuando comienza la descripcion de la geografia
egipcia, acto similar a cuando el dios ensefia al héroe las propiedades de la raiz para utilizarla:
“Alydmrov yap @voig €oti Thc yopng Tomode.”(I1.v.9) “Pues de tal clase es la naturaleza de la
tierra de Egipto.” (Trad. C. Shrader).

Si bien es posible entender la ¢v¥o1g como el conjunto de caracteristicas inmanentes,
materiales o abstractas de una entidad y, que por medio de estas que le son propias obtiene
una realizacion plena que lo define y separa del resto de las cosas, también es licito relacionar
el término con el movimiento que hace que todo llegue a ser en su totalidad. El sustantivo
¢@Vo1g, de hecho, deriva de la voz @betv, que ya implica una idea de movimiento y de finalidad
y puede traducirse muchas veces como “surgir, aparecer o llegar a ser”, tal como se ve en
este fragmento de Sofocles: “Eneirta &’ 0Vdeig ExOpOg oVTe PLETAL TPOG XPNHaD’ Of TE PUVTEG
apvodvtar otuyelv.” (LXXXVIIL4) “Asi pues, ningiin enemigo surge delante de las riquezas
y los surgidos anteriormente niegan odiar.” (Trad. J. M. Lucas de Dios).

A esto, Garagalza (2019) en su articulo titulado “Las raices de la physis”, atribuye la
idea de dinamismo al vocablo cuando dice:

La palabra physis resalta [...] el dinamismo, el hecho de que la physis esté en
movimiento, o sea movimiento [...] Por un lado, significa brotar, crecer, empujar y
contiene la idea de proceso y su producto, de despliegue o desarrollo, de ese
movimiento universal del que resulta. Por otro lado, alude también a la fuente originaria
de las cosas, aquello a partir de lo cual se desarrollan. (p. 68)

La idea de movimiento que se halla implicita en el vocablo @¥o1g estd mas cerca de la
concepcion filosofica, y por tanto del tamiz orfico que pretende este trabajo. Las cosas no
solamente tienen una serie de caracteristicas que les permite distinguirse del resto, sino que,

por medio de estas, consiguen una movilidad que, de hecho, hace que eventualmente
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devengan en lo que son. Como si se tratase de la relacion causativa que implica que la pVoig
propia de cada cosa conduzca hacia una realizacion plena por medio del movimiento, fuerza
que en el orfismo, a partir de lo que se ha dicho arriba, podria identificarse con la violencia,
motor que propicia los acontecimientos del orden entre los dioses y la salvacion para los
mortales.

Apoyando esta postura, Hadot (2004) en su Velo de Isis, dice: “Puede significar
(pbo1c), por una parte, la constitucion, la naturaleza propia de cada cosa y, por otra parte, el
proceso de realizacion, de génesis, de aparicion, de crecimiento de una cosa.” (p. 29).
Entender el proceso por el cual cada cosa llega a ser lo que es, comprende un conocimiento
ecléctico y no aislado de un fendmeno en cuestion, es decir, la asimilacion completa de algo
requiere no solo conocer las cualidades propias de la cosa, sino el modo por el cual devienen
estas cualidades y la manera en la que definen a la entidad en si. Dicho lo cual acerca de la
Vo1, conviene indagar el modo en que se manifiesta en lo humano.

La ¢Voic de los mortales es, ante todo, dual, pues posee, desde lo orfico, una
naturaleza que se erige a partir de la contradiccion. Por un lado, una mitad divina que
corresponde a la ultima encarnacion orfica: Dioniso, por el otro, un lado voraginoso y
vehemente que tiende hacia la pulsion violenta y estd vinculado a la tierra: el titdnico. Si bien
ambas partes conviven en un oximoron que se manifiesta en tendencias opuestas, al final,
una prevalece sobre la otra —o por lo menos, es deseable que asi sea—.

Platon, en su didlogo Leyes, alude a un tipo de constitucion particular: “Titoviknyv
ovow” (701b) “naturaleza titdnica.”. Esta idea constata dos hechos, en primer lugar, la
naturaleza titanica refiere a los modos violentos que eran propios de los antiguos dioses
enemigos de los olimpicos y, en segundo lugar, a como los mortales son participes de esta

naturaleza, pues tras ser fulminados los titanes por el rayo de Zeus, los restos de los antiguos
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dioses se mezclaron con la tierra y emitieron vapores de los que naceria la raza de los
mortales, tal como dice Olimpiodoro en su Comentario al Fedon: “0 Z&0¢ ékepaivooe, Ko
€k TG aiBdANng TV ATUOV TOV AvadobBiviav &5 avt®v DANG yevopévng yevéohal tovg
avBpomovg” (1.iii.41) “Zeus los golped con el rayo y del residuo de los vapores emitidos por
ellos se produjo la materia de la que nacieron los hombres.”.

Dion Criséstomo, en sus Oraciones, 1o menciona directamente al marcar una relacion
natural entre los mortales y los antiguos dioses mediada por la sangre: “6tt 100 t@®v Titdveov
dpatog éopev Eueic amavteg ol dvOpmmotl.” (XXX.10) “Que nosotros, los hombres todos,
venimos de la sangre de los Titanes.”. Ovidio, claramente conocedor de los mitos 6rficos,
que ya para época imperial estaban asentados en el imaginario mitico, hace lo propio en sus
Metamorfosis y menciona la relacion que existe entre los primeros dioses y los humanos:

Entonces, el padre omnipotente tras haber enviado un rayo, quebré el Olimpo y
arranco el Pelio de la Osa que lo sostenia; mientras los feroces cuerpos yacian
sepultados por su propia mole, dicen que la Tierra se humedecié empapada por la
abundante sangre de sus hijos y que dio vida a la caliente sangre y, para que
subsistieran algunos recuerdos de su estirpe, la convirtié en figura de hombres, pero
también aquella descendencia fue despreciadora de los dioses y muy avida de cruel
matanza y violenta: los reconocerias como nacidos de la sangre. (I. vv. 154-163)
(Trad. C. Alvarez)

De este pasaje, es interesante resaltar los vocablos que el poeta utiliza para referirse la
condicién violenta de los mortales nacidos de la sangre: saeve et violenta. El vocablo saevus
refiere a “una ferocidad propia de los animales”, mientras que violenta, ademés de pasar
calcado al espafiol, estd claramente emparentada con la voz griega Bia que ya ha sido descrita
con anterioridad y, como se verd mas adelante, se enlazara con el &nimo propio de los titanes.
Es claro como, pese a solo estar aludidos en la narracion ovidiana, el elemento oOrfico esta

presente y con €l la concomitancia que implica su postura. Por un lado, los titanes violentos
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que representan el viejo orden de la naturaleza que es imparcial, azaroso, cruel, benevolente
e incivilizado y que, ademads, yace cerca de las potencias primigenias de la creacion, mismas
que seran sustituidas por Zeus en pos de una nocion de control y civilizacion. Por el otro, los
mortales que, como los titanes, mantienen una pulsion violenta heredada de sus antecesores,
pero que en ellos, a diferencia de sus antepasados, funciona como un acicate, pues gracias a
ella podrén hacerse acreedores de la cotnpia, la preservacion que se consigue tras expiar la
culpa primigenia: la muerte de Dioniso.

El cuerpo (odua) es, desde lo orfico, la reminiscencia titanica, pues ahi es el lugar
donde se mueve la pulsion violenta que se encuentra en el alma y se identifica con las
pasiones, tal como lo menciona el fragmento orfico rescatado por Platon en Gorgias: “[...]
Thc 8¢ yoydic Todto &v @ dmBvpion eici Tuyyavel B olov dvameifecBon kol petominTe &vo
Kdtw.” (493a) “[...] por casualidad es de tal modo la (parte) del alma en la que estan las
pasiones que se deja seducir y cambia sibitamente de arriba a abajo.”.

El vocablo utilizado para referirse a las pasiones es émbouio que alude a una
disposicion de dnimo frenética e impetuosa que, ocasionalmente, yace ligada al cuerpo, tal
como lo menciona Platéon en su Fedon: “ol 0pO®G GALOGOPOL ATEYOVTOL TGV KOTA TO AL
gmBudv arnac®v”’ (82c¢) “Los fildésofos de verdad rechazan todas las pasiones del cuerpo y
se mantienen sobrios.” (Trad. C. Garcia Gual). O Jenofonte, en su obra La repuplica de los
lacedemonios, cuando relata como no existen leyes que regulen las relaciones pederastas
entre los espartanos: “[...] év ToALOIG YOp TAV TOAE®V 01 VOO 0VK EvavTioDvTot Taig Tpog
Tovg Toidag émBopuiong.” (IL.xiv.2) “[...] ya que en muchas ciudades las leyes no se oponen
a la pasion por los muchachos.” (Trad. O. Guntifias).

La émBopia se comprende como un estado animico que impele al deseo y la posesion

de un modo voraginoso; sobra decir que, si bien su campo de accion es, primeramente, el

71



plano mental, la repercusion ocurre en lo material, pues estos deseos suelen manifestarse en
el cuerpo, es decir, los impulsos obran en el ente corpdreo, pues fuera de €l no tienen razén
de ser. A esta afirmacion, Werner Jaeger (2022) en La teologia de los primeros filosofos
griegos, argumenta que, ya para época homérica, el vocablo Bvudc —pues la voz émbopia
es el resultado de la preposicion eni y el sustantivo Bupoc— ya se entendia como el &nimo
guerrero exacerbado: “En Homero son los sentidos predominantes de 6vpdc “pasion”,
“voluntad”, “alma”, “espiritu” [...] Por los tiempos de Homero ya habia una intima tendencia
a fundir los fendmenos de la conciencia (Bvpdg) y de la vida animal.” (p. 85).

Es interesante que este fendmeno se suscite con un concepto que mezcla, por una
parte, la animalidad propia de los seres vivientes, pero, al mismo tiempo, se refiera a algo
caracteristico de lo humano como lo es la voluntad e incluso la pasion. Si se piensa desde lo
orfico, esta aseveracion tendria mas sentido, pues se dice que la pulsion titdnica yace en una
parte del alma que se encuentra imbuida por los impulsos y, por tanto, es la que esté sujeta a
la pulsion violenta de los titanes.

La materializacion del individuo se da en la tierra gracias a la Titavikog gvoig. La
naturaleza violenta propia de los titanes que eran hijos de la tierra, permea ahora en los
mortales y se asocia con los deseos exacerbados y violentos que forman parte del cuerpo. No
obstante, mientras que a los Titanes esta @vo1g les acarred la destruccion a manos de los
Olimpicos, justo como manifiesta el neoplaténico Proclo en su Comentario al Timeo:
“gv 0¢ 10ig OAo1g oi Titdveg Vo @V Olvumimv.” (I.clxxxvii.4) “Los Titanes son dominados
por los olimpicos.”, en el género humano trabajara como una herramienta que posibilita la
salvacion, pues al estar dotado de un elemento de procedencia titdnica (cdpa), les sera
posible expiar la culpa original —la muerte de Dioniso— por medio del castigo (mown).

Aqui, en esta aparente contradiccion, yace la paradoja orfica: el castigo es necesario para
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alcanzar la salvacion e, incluso, la misma falta, dota a los mortales de la herramienta necesaria
para expiar su crimen.

Habiendo dicho esto acerca de la @uoilg y como trabaja esta en los mortales, es
conveniente continuar y revisar minuciosamente qué tipo de violencia caracterizaba a los

titanes en el mito orfico.

I1.1.2 Tvraviki}v @vorv: el Aanimo inconmovible
Existen muchos fragmentos atribuidos a Orfeo que hablan acerca de la naturaleza titanica,
estos explican como la @voig violenta acarred la destruccion a los antiguos dioses a manos
de los olimpicos. Las referencias a este topico son cuantiosas en comparacion con otras
tematicas, de modo que, mientras que solo se cuenta con una referencia a la edad de oro
dentro de la Teogonia de las rapsodias rescatada por Proclo en su Comentario a la Republica:
“El te6logo Orfeo nos mostrd tres razas de hombres, la primerisima durea que dice que fue
hecha por Fanes.” (IILlxxiv.26), las referencias o alusiones a los Titanes y a sus
particularidades son, de hecho, abundantes.

Los fragmentos se esmeran en relatar los rasgos mas eminentes de este tipo de
personalidad, ya sea por hacer énfasis en la causa de su destruccion a modo de un recordatorio
ético, o quiza con la finalidad de hacer hincapié en que lo humano es participe de estas
caracteristicas y por tanto debe cuidarse de ellas. Como dice Bernabé (2008) en su articulo
titulado “El mito o6rfico de Dioniso y los Titanes™: “La culpa es heredada por las almas, que
se ven encerradas en cuerpos humanos.” (p. 595). Sea como fuere, los Titanes desempenian
un papel fundamental para el mito orfico, pues su desmesura materializada en el crudo
asesinato del nifio divino, conseguird que los mortales ingresen en la comunion celeste con

los dioses.
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Primeramente, es util acudir a un fragmento que define el temperamento de los Titanes y
cdmo, a causa de este, son encerrados por Cielo que los considera peligrosos. El texto llega
gracias al neoplatonico Proclo en su Comentario al Timeo. No esta de mas referir nuevamente
que muchos de los fragmentos de literatura 6rfica permanecen gracias a esta corriente y a los
apologetas cristianos, unos con el afan de legitimar sus teorias, otros con el afan de desvirtuar
a los primeros. El texto dice: “®¢ yap &vonece [...] odtodg 6 Ovpavog dpeiliyov fqrop Exovtog
Kol @Oow Ekvouiny, piye Badov yaing éc Taptapov.” (Il.clxxxv.20) “Pues, cuando el Cielo
se dio cuenta de que ellos poseian un corazén implacable y una naturaleza fuera de la ley, los
arrojo al profundo Tartaro de la tierra.”. Los vocablos utilizados para calificar al corazén
(qrop) y la naturaleza (@voic) son dueiliyov y ékvouinv respectivamente. Es pertinente
indagar en su uso para comprender cabalmente coémo estan funcionando en el fragmento
orfico.

El vocablo apeiiiyog aparece ya en la lliada y se utiliza como un calificativo para el
dios de lo inexorable: “A1dng tot dueilyog 16" dddpactos”. (IX. v.158) “Solo Hades es
implacable e indomable.” (Trad. E. Crespo). Al poseer una alfa privativa, dueiliyog significa
lo opuesto a su homonimo peiliyog: “amable o gentil”. El sustantivo dueidiyog alude a aquel
o aquello que no es accesible; que es hermético y que se abstiene de ser persuadido por
cualquier cosa, pues nada existe para negociar con €l en tanto que no cambia de opinion, sino
que permanece, idea que hace consonancia con el concepto de la muerte ineludible en el
mundo griego. Es interesante percatarse de que el adjetivo reaparece en la obra homérica para
describir a otra divinidad del mundo subterraneo: “tfic &' fepoeoitig Epivdg &klvev €&
"EpéBecowv ausiliyov ftop/ &ovca.” (lliada, IX. vv. 572-573) “Erinis, vagabunda de la
bruipa, que tiene implacable el corazon, la escuchd desde el Erebo.” (Trad. E. Crespo).

Nuevamente, la inflexibilidad caracteriza a los dioses de lo ineluctable. Las diosas de la
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venganza no cesan hasta que los crimenes de sangre sean retribuidos, como se puede ver de
hecho en Las Euménides de Esquilo: “No abandonar¢ a ese hombre jamas [...] puesto que
me guia la sangre de una madre, perseguiré en justicia a ese hombre y seré para ¢l un cazador
con jauria.” (vv. 225-232) (Trad. B. Perea).

Si bien el adjetivo describe a dos divinidades del inframundo que pueden tener en
comun esta ineluctabilidad en tanto vinculadas con la muerte, lo implacable en ambas se
manifiesta en su incapacidad para retroceder u oir razones, un caracter que puede
manifestarse en lo humano analogamente, justo como el fragmento de Solén en donde
describe la forma tirdnica de gobierno como: “tvpavvidog 8¢ kai Bing dpetiiyov.” (XXXIL.2)
“Y la violencia inflexible del tirano.” (Trad. J. M. Lucas de Dios). La palabra, pues, evoca
un animo funesto que no da marcha atras, que no puede ser convencido y no se inmuta ante
ninguna cosa y es propio de soberanos déspotas o dioses subterraneos, como Hades, las
Erinias o, en efecto, los Titanes que fueron expulsados a causa de su corazén implacable
(ueiiyog Mrrop). Es licito recordar igualmente que, si bien ftop significa “corazén” o
“pulmoén’ en primera instancia, también funciona como una sinécdoque para designar el lugar
donde habita el espiritu, el animo o los impulsos, tal como se ve en la lliada: “[...] kateminyn
frop.” (IIL. v. 31) “[...] su corazén se consternd.” (Trad. E. Crespo).

Ahora bien, el adjetivo que califica a pvo1ig es €kvopiog. En primera instancia, la voz
es escasa en comparacion con el vocablo anterior; aparece en Pindaro en su Nemea primera
y puede traducirse como “audaz”: “[...] i8¢ yap k' vopov Afjpd te kai SHvapy viod.” (1.56)
“[...] pues vio la audacia y voluntad del hijo.” (Trad. A. Ortega). No obstante, aunque en un
comienzo pueda leerse como un acto intrépido, también puede tomarse con un tono irdnico
y mordaz tal como ocurre en el Pluto de Aristofanes: “O0 moAAd: xoil yap €kvoping p'

noyoveto” (v. 981) “No mucho, pues se avergonzaba audazmente.” (Trad. L. Macia
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Aparicio). Ademas, es en esta misma obra en donde se proporciona su acepcidon mas cercana
al fragmento orfico: “Aéyeig épdvt' GvOpwmov Exvopidtata.” (v. 992) “Hablas de un amante
ilegalisimo.” (Trad. L. Macia Aparicio).

La @vo1g ékvopiog pasa por una actitud audaz para luego hallarse fuera de toda regla.
Es decir, comienza como una accion intrépida que va contra los preceptos establecidos, como
es el caso del atrevimiento del hijo (ék'vopiov viod) o el amante ilegal (épdvt' dvBpwmov
gkvopimtata) y deviene en un acto que se encuentra disociado del orden. Si se toma en cuenta
que, desde lo orfico, la correcta disposicion resulta fundamental para todas las cosas, y es
una de las finalidades de la violencia, los dioses Titanes, al intervenir en contra de esta
armonia motivados por su UGIC &kvOp10G Y su fTop aueiliyog, son depuestos y desterrados.
No obstante, la paradoja 6rfica continiia en tanto este fitop dpeidtyog y la gooic éxvoutoc,
propias de los hijos de la tierra, que si bien pueden leerse negativamente al inicio debido a la
violencia implicita que se halla en estos dos vocablos, suceden en necesarios para el
desarrollo de la continuidad del mito orfico. Esta naturaleza terrible, propia de los primeros
dioses, los conducira al asesinato e ingesta de Dioniso, hecho que posibilitara la naturaleza
dual en los mortales que, aunque imbuidos de la @voig de sus antepasados, podran ser

participes de la cotpia que da el dios sacrificado.

I1.1.3 d@povec avOpmmor: herencia titanica de la pulsion violenta
Ya se ha dicho como trabaja la gvo1g en los Titanes. Se ha establecido que la manifestacion
de este &nimo impetuoso es propia de las divinidades ctonicas que se vinculan con la muerte
y que, ademas, los mortales son participes de esta naturaleza al ser descendientes indirectos

de estos tal como lo menciona el himno 6rfico dedicado a los dioses de la tierra:
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Turijveg, Taing te kol Ovpavod dyAad TEkva,/ NUETEPOV TPOYOVOL TOTEPMOV, YOING
vrévepbev/ oikolg Taptapiolct poydt x0ovog Evvaioviec,/ apyol kol mTnyol TavTov
OvntdVv ToAvudybwv,/ eivariov TTnvadv t€ Koi ol x0ova valetdovoy:/ €€ Huéwv yop
OGO TELEL YEVEQ KOTO KOGLOV./ DUAG KIKAOK® UTVIV YOAETNV AmomEUTEY,/ €1 TG
amo yBoviov Tpoyovav oikolg €mehdotn.” (XXXVII) “Titanes, ilustres hijos de la
Tierra y de Urano, antepasados de nuestros padres, que habitais en las mansiones del
Tartaro, bajo el suelo, en el interior de la tierra, principio y fuente de todos los
mortales que se afanan mucho, de los seres marinos, de los alados y de los que habitan
la tierra, pues de vosotros deriva toda estirpe en el mundo; a vosotros pido que alejeis
la dura coélera, por si alguno de los ancestros infernales se acerca a nuestra morada.
(Trad. M. Periago)

Sin embargo, pese a que esta vo1g esta infundida de violencia, se ha dicho, igualmente, que
deviene necesaria para la consecutividad de los hechos en el relato orfico, pues los mortales,
al ser connaturales a estas caracteristicas que se mueven violentamente en derredor de las
pasiones, también consiguen utilizarlas como medio expiatorio para llegar a la cotpio.

La idea de la dualidad proveniente del mito 6rfico encuentra eco en algunos
fragmentos que cuentan cdmo todas las caracteristicas que son propias de los mortales, lo
fueron antes de los Titanes y, de hecho, sefiala que, incluso lo irracional, proviene de ellos.
Uno de estos textos llega gracias a Plutarco en los Moralia en donde se habla acerca de las
posturas que hay en torno al consumo de las bestias, topico que, como ya se ha mencionado
arriba, atafie también a los orficos. El fragmento dice: “t0 yap €v nuiv dAoyov Kai dtaktov
kol Bioov ov Ogiov dAAL dopovikov ot maAaiol Tudvog ovopoacav, [kai] todt €ott
koAalopévoug kai diknv tivovtag.” (CMXCVLS) “Pues lo que hay en nosotros de irracional,
desordenado y violento, de no divino, sino demonico, los antiguos lo nombran ‘Titanes’, esto
es que son castigados y pagan sentencia.”.

Ademas de la relacion que Plutarco infiere entre la palabra Titdv y el verbo tive,

misma que ya ha sido revisada por Bernabé (2003): “Plutarco insiste sobre la relacion entre
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el castigo de los Titanes y la naturaleza del hombre [...] Trata de basarla con una explicacion
etimologica relacionando 7Titanes con el verbo tino, ‘castigar’.” (p. 193). Llaman la atencioén
tres vocablos que el griego utiliza para describir aquello que opera en lo humano y no obstante
no pertenece a ello: dloyov, dtaxtov y Biotov. El primero posee multiples acepciones: mudo,
inexpresivo, inconmensurable, empero, irracional resulta la significacion adecuada para el
matiz que expresa el fragmento. El vocablo dhoyog tiene un recubrimiento filoséfico que
bebe de la tradicion socratica tal como muestra la Republica al referir el modo en que un
hombre sabio cuida el cuerpo y evita el placer irracional: ‘““Enettd y', elnov, v 100 cOuatog
EEv kal TpoPMV ovy OT®G TT ONPlddel Kol AAOY® MooVvT] Emttpéyag EviadOa TETPAUUEVOS
oet.” (591.c.5) “Después, en cuanto a la condiciéon y alimento del cuerpo, no los confiara
al placer bestial e irracional ni vivird vuelto hacia alli.” (Trad. C. Eggers).

Otro que secunda esta acepcion para dAoyog es Jenofonte en su Hieron cuando habla
acerca de que el goce de los placeres es a todos los seres vivos pero hace una distincion con
respecto de los animales: “€nel oitiolg ye koi motoig kai Hrvolg kai dppodiciolg mivTa Opoimg
foecBot Eowke Tt (Mo 1 0& errotyior o¥T' €v 101G AAOYOIS (Mot Eupuetar obT év dmacty
avBpomowc.” (VILiii.2) “Por supuesto que es evidente que todos los seres vivos gozan por
igual de comidas, bebidas, suefio y placeres sexuales, pero el deseo de honores no es innato
ni en los animales irracionales ni en todos los hombres.” (Trad. O. Guntifias).

Si bien es posible asociar lo irracional con el mundo animal, es factible también que
el hombre se vea a si mismo inmerso en este campo. El placer desmedido o las conductas
violentas, que en ocasiones son propias de los animales, aterrizan en el ambito humano. Mas
el orfico relaciona estos tipos con la @Oo1g dual que habita en los mortales.

Es interesante pensar como esta premisa supone un desplazamiento de la

responsabilidad en cuanto a los actos humanos, es decir, la pulsion violenta que habita en los
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mortales y que los lleva a la desmesura no es propiamente responsabilidad del individuo, sino
una consecuencia que se halla sujeta a circunstancias ajenas a ¢l. Tal como dice el fragmento
orfico conservado en las Leyes de Platon: “ovx dvOpodmivov 6e kKakdv ovdE Bgiov kKivel 10 viv
gni Vv iepoovrov mpotpémov iéval, oioTpoc 8¢ Gé TIC EUELOMEVOC £k TaAaidv Kai
axabaptTmv toig avOpmmolg adiknudtmy.” (854b) “Ni humano ni divino (es) el mal que te
impele ahora a ir al despojo sacrilego, sino un frenesi innato a los hombres a causa de antiguas
injusticias impuras.”.

Por otro lado, las voces dtaxtog y Pioog que aparecen en el fragmento funcionan
analogamente como sustantivos que describen aquello que hay de negativo en la @Ooig de los
mortales. El primero se usa en ambitos militares para aludir a tropas indisciplinadas:
“Alywitar 6¢ €odotl dtdktolol Toict ABnvaiolct cupParovieg ThHot vnuci gviknoav kol
oPEOV VENG TEGGEPOG 0TOTGL ToioL Gvdpdot eihov.” (Historia, V1.xciii.1) “Entretanto los
eginetas atacaron con sus naves a los atenienses, cuando la confusion reinaba entre sus filas,
y se alzaron con la victoria, apoderandose de cuatro navios atenienses con dotaciones y todo.”
(C. Shrader). No obstante, por extension también significara incivilizado o ilegal. La
segunda, como ya se ha mencionado arriba, alude a una constriccion que se hace por medio
de la fuerza bruta o de las maquinaciones en torno al detrimento fisico o moral de alguien:
“[...] AN 1} TOL pvmoTiipog dyfvopac ob Tt peyaipo/ Epdetv Epya Blona koxoppaginet vooto.”
(Odisea, 11. vv. 236-237) “[...] y no causan de cierto mi enojo los fatuos pretendientes con
sus hechos violentos y sordidas tramas.” (Trad. J. Pabon). Irracional, violento e incivilizado
son tres topicos que, si bien pueden adjudicarse a la herencia titdnica de los mortales, también
es licito decir que obstaculizan la plenitud ideal de la mwoALG.

En la literatura Orfica existe una lucha constante entre la naturaleza titanica,

manifestada a través del cuerpo y los impulsos que impelen a este, y la dionisiaca que se erige
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como el componente divino, no perecedero y afin al intelecto y la razén. Ambas se
superponen una a la otra en una lid constante entre contrarios que estan unidos pero a su vez
se repelen. El cuerpo, en este sentido, funciona como una prision que, al estar sometido a los
impulsos que se han elucubrado arriba, paga penitencia para expiar el crimen de sus
antepasados. En su capitulo “El mito 6rfico de Dioniso y los Titanes”, Bernabé (2008) dice
al respecto:

En el mito seria explicito que los Titanes desmiembran a Dioniso, lo devoran y son
fulminados, que la culpa es heredada por las almas, que se ven encerradas en cuerpos
humanos para expiar su delito en una expiacion que se extiende de unos cuerpos a
otros (moAyyevecia). Y también se afirmaria en él que hay una parte malvada en las
almas, la titanica, frente a otra positiva, que tiene que ser dionisiaca, como ya leiamos
multiples veces de modo expreso en los neoplatonicos. (p. 594)

La idea del cuerpo como una prision punitiva es violenta en tanto que reduce su materialidad
a un mero contenedor de sensaciones que oscilan entre aquello que lleva hacia lo doloroso
por medio del impetu y aquello que no. Se le despoja de cualquier elemento o significado
que no sea el sufrimiento expiatorio y, pese a que es la herramienta que posibilita la cotpia,
se le ve con recelo, pues es la consecuencia del mitico crimen, como si, de hecho, estuviese
atestado de esta @¥Oolg violenta que no escucha razones al ser implacable (dpeiiiyoc),
irracional (&Aoyoc), violenta (Biowoc), incivilizada (dtaktog) y que yace fuera del orden
(éxvopioc). Al respecto del cuerpo como contenedor, Bataille (1973) en su Teoria de la
religion, dice:

La actitud humana respecto al cuerpo es, por otra parte, de una complejidad
aterradora. Es la miseria del hombre en cuanto que es espiritu, tener el cuerpo de un
animal, y a ese respecto ser como una cosa, pero es la gloria del cuerpo humano ser
el sustrato de un espiritu. Y el espiritu esta tan unido al cuerpo-cosa que este no deja

de verse nunca asediado por €l, no es nunca mas que en tltimo extremo, hasta el punto
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de que, si la muerte le reduce al estado de cosa, el espiritu estd entonces mas presente
que nunca. (p. 43)

Hablar de la muerte como un transito que posibilita el acceso a un estadio superior y permite
a su vez la renovacion de la vida, es un topico que se tocard mas adelante en este trabajo, no
obstante, vale la pena mencionar que la interesante postura que pregonan los fragmentos en
cuanto al cuerpo y el alma, se hace vigente al dotar a este de un nuevo significado que no se
limita a ser un mero contenedor, sino una herramienta que da pie a la preservacion de aquello
inmortal que yace en los mortal. Un tanto como ya ha dicho Bataille: “es la gloria del cuerpo

humano ser el sustrato de un espiritu.”.

I1.1.4 ¥Bprg: La violencia inmanente a la condicion mortal
La descripcion de la gooig titdnica que yace en los mortales no se limita a los vocablos que
han sido descritos anteriormente, —dpeihyoc, dAoyoc, Plotog, dtaktog, kvopoc— existe
uno mas que, dada su notable connotacion para el imaginario griego, es pertinente realizar
un apartado de manera aislada, pues, ademas de encontrarse de modo recurrente en los
fragmentos orficos, delinea gradualmente uno de los aspectos mas destacados de la condicion
titdnica que habita en los hombres.

La ¥Bp1g es uno de los conceptos mas polifacéticos del mundo heleno. Si bien puede
entenderse como una desmesura que consiste en traspasar los limites impuestos por los
dioses, una de sus acepciones recurrentes también sera la de “violencia”, significado con el
que seran dibujados insistentemente los Titanes en el mito 6rfico en contraposicion con los
prudentes olimpicos que se alzan victoriosos en la contienda. Pero vale la pena comenzar por
establecer el origen del concepto, para comprender a cabalidad su funcionamiento en los

fragmentos atribuidos al poeta tracio.
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El vocablo aparece pronto en la literatura, pues la lliada ya atestigua su uso con una
significacion que, ciertamente alejada de sus acepciones posteriores con matices filosoficos
o éticos, puede entenderse como ofensa o ultraje. De hecho, es el sustantivo que se refiere al
acto de haber despojado a Aquiles de Briseida como botin de guerra, hecho que desde la
perspectiva micénica guerrera, puede leerse como un delito en contra del honor del Pelida.
La accion comienza cuando la diosa Atenea va en pos del hijo de Peleo y este la cuestiona
sobre el motivo de su presencia. El texto dice: “n tva OBpwv 10n Ayopéuvovog Atpeidao.” (L.
v. 203) “; Acaso (viniste) a ver el ultraje del Atrida Agamenon?” (Trad. E. Crespo).

Llama la atencién como funciona el vocablo. En primer lugar, refiere a una ofensa
que se ha perpetrado a raiz del sentimiento de superioridad e impotencia del propio
Agamenon. Impotencia en tanto que Criseida le es arrebatada por causa de Crises y de Apolo.
Superioridad en tanto que, para nivelar esta pérdida, priva a Aquiles de Briseida, pues se sabe
superior a ¢l jerarquicamente. El hecho traerd consecuencias funestas, ya que significara la
retirada del hijo de Peleo y la superioridad troyana en gran parte de la lucha. A partir de aqui,
es posible entender la HBpig como un arrebato de furia generado a causa de la prepotencia
irracional que ocasionalmente proviene de la transgresion de los limites establecidos, sean
humanos o divinos y que, generalmente, desemboca en consecuencias terribles para aquel
que comete la accion. Al respecto dice César Garcia (2019) en su articulo “Palabras
culminantes en la tragedia griega-hybris”: “Hybris es, en consecuencia: exceso, desmesura,
soberbia, transgresion u orgullo que atraen un castigo [...] transgresion a la Moira, a la parte
que a cada uno se le ha dado: ir mas alla de si mismo, desconocer la condicién humana era
precisamente caer en hybris.” (p. 77).

Este orgullo que deviene en accion funesta se puede constatar también en la Odisea,

cuando se describe la actitud prepotente de los pretendientes que hostigan a Penélope: “[...]
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el ON pvnompov €0éhelg kataddvarl dpkov,/ Tdv YPpig e Pin & odNpeov ovpavov iket.”
(XV. vv. 329-330) “[...] pues pretendes entrar en el corro de aquellos pretendientes, cuya
furia arrogante ha llegado a la boveda férrea de los cielos.” (Trad. J. Pabon). La actitud hostil
de los aspirantes a conyuges se basa en la superioridad que estos poseen y el voraginoso
deseo de hacerse con el trono en ausencia del rey, aunque la esposa de aquel siga esperando
su regreso. En otras palabras, el deseo desmedido deviene en una accidn violenta que se
materializa en los sufrimientos de Penélope y Telémaco y la posterior matanza de los
pretendientes a manos de Odiseo.

Ahora bien, en Los trabajos y los dias, Hesiodo contrapone el concepto con otro
cuando se habla acerca de la justicia en lugar de la violencia: “650¢ &' Etépnot TapeAdeiv/
kpeloowv €¢ ta dlkoua dikn &' vrep VPprog Toyel &g 1éhog €ebodoa.” (vv. 216-217)
“Preferible el camino que, en otra direccion conduce hacia el recto proceder; la justicia
termina prevaleciendo sobre la violencia.” (Trad. A. Pérez). Si se piensa como la H3pig nace
a partir del deseo de traspasar los limites, es transparente por qué Hesiodo la coloca aqui en
contraste con 01kr). Mientras que la primera busca la satisfaccion de los impulsos voraginosos
a partir de la conviccion de la fuerza coercitiva manifestada en la violencia, la segunda busca
la correcta distribucion de las cosas y por tanto el equilibrio, hecho que va en consonancia
con el objetivo de la obra hesiddica que busca ensenar la administracion de los trabajos a lo
largo de las estaciones.

No obstante, el significado del término se transformara a partir de la obra tragica
donde el tamiz sera distinto al que se lee en la épica, sobre todo al hacer hincapié en la
transgresion como algo alusivo al carécter individual y no al colectivo. Es decir, mientras
que en los poetas épicos se puede apreciar un aspecto que concierne mucho mas a la idea del

conjunto y al sistema, —un Aquiles que se duele porque se le ha hecho menos y ello ha
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mermado su honor como guerrero a los ojos de los demés, o un Hesiodo que favorece el bien
comun en contra de los impulsos individuales que podrian poner en peligro los intereses del
colectivo— en los tragicos, esta Hppig se manifiesta como un elemento que, en primer lugar,
estd vinculado con lo azaroso de las circunstancias —similar a la dvaykn que también
funciona como violencia a partir de las situaciones coercitivas que obligan al individuo a
acciones no deseadas dispuestas por el azar y, en segundo lugar, la destruccion fisica o moral
de quien incurre en la falta. Al respecto, dice nuevamente César Garcia (2019):

Por otro lado, la Aybris en la tragedia posee un matiz distinto, que si bien guarda sus
primeras acepciones, las transforma radicalmente al llevarlo al estadio de lo
individual y del azar: El mundo para Esquilo estd ordenado en justicia y cuanto lo
altera es hybris, que reclama el dolor hasta que tal orden se restablezca. Dolor e hybris
son correlativos [...] El dolor no es el resultado de un azar, tiene una causalidad moral
vinculada con la divinidad. La Aybris no nace de un orden divinamente sometido a

justicia y traicionado, sino de la debilidad humana instalada por la fuxe, el destino.

(p. 82)

La idea postulada acerca del dolor restitutivo hace consonancia con el topico del sacrificio
como restaurador del orden —tema que ya se ha mencionado al principio de este trabajo en
la cita de Girard y que sera desarrollado en la parte tltima de este capitulo—es decir, esta
correlacion entre HBpig como una alteracion del orden y el dolor como mediador restitutivo,
es afin a la paradoja orfica que coloca a la violencia como un elemento disruptivo para el
orden pero, a su vez, necesario para que este permanezca.

Por otro lado, ejemplos de esta Hpig pueden ser hallados en todo el corpus tragico.
La Medea de Euripides es un primer paradigma de esto cuando la protagonista homoénima al
titulo de la obra sefiala el ultraje de Jason al desconocerla como esposa, hecho que, si bien
puede leerse como un acto similar al que tiene Agamenon con Aquiles en la /liada, traeré la

ruina exclusivamente para el hijo de Eson y sus cercanos y no para el colectivo: “[...] dAL'
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UPp1c of te ool veodunteg yauotr.” (v. 1366) “[...] sino tu ultraje y tu reciente boda.” (Trad.
A. Medina).

Igualmente, es constatable en Edipo rey de S6focles cuando el coro alude a la caida
del tirano a causa de su ansia de conocer la verdad, pese a las palabras de persuasion de
Tiresias y Yocasta de no hacerlo:*“"YBpig gputevet topavvov: BDBpig, i/ moAL®dY VepmAncoi
patav/ a pn 'mikopo unoe ovueépovia,/ dkpotoato yels' dvafdc'’/ <dpap> dmndtopov
dpovoev &ig avaykav,/ &ve' ov modi ypnoipw/ ypfital. TO KaAdc o' &xov/ mOAEL TOAGLLOL
umote Aboat Bedv aitodpoat.” (vv. 872-880) “La insolencia produce al tirano. La insolencia,
si se harta en vano de muchas cosas que no son oportunas ni convenientes subiéndose a lo
mas alto, se precipita hacia un abismo de fatalidad donde no dispone de pie firme. Pido que
la divinidad nunca haga cesar la emulacioén que es favorable para la ciudad. Al dios no cesaré
de tener como protector.” (Trad. A. Alamillo).

O incluso en Esquilo cuando, en Los persas, se habla acerca de la impiedad del
gjército aqueménida a causa del saqueo y la vandalizacion de los templos y como este acto
trajo la ruina para Jerjes y su ejercito: “[...] o0 o kax®dv Dyiot' dnappéverl madeiv, / HPpemc
dmowva Kabéwv epovnudtov:/ ot yRv pordvteg EALAS' o0 Bedv Ppétn/ 160DVTO GLAGLY 00O
mpnpdvor veds/ Popol &' diotot, doapovav 0' idpouata/ tpdppila OpdNV EEavécTpantot
Babpwv.” (vv. 807-812) “[...] alli les espera sufrir las mas hondas desgracias a causa de su
soberbia y su sacrilego orgullo, pues, cuando ellos llegaron a la tierra griega, no sintieron
pudor al saquear las estatuas sagradas de los dioses ni de incendiar los templos.” (Trad. B.
Perea).

La violencia que se lee en los actos de DBpig, ya sea en la tragedia o en la épica, se
puede entender a partir de un sentimiento de superioridad que, al igual que la Bia, establece

una nocion de ventaja generada a partir de la fuerza o las circunstancias a quien la ejerce.
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Pero en este caso, la OBpic, mas que la violencia per se, resulta en una actitud jactanciosa que
se adquiere a partir de la conviccion de una ventaja por medio de la fuerza o el azar en pos
de otro.

Estos elementos nutren el vehemente deseo de aquello que se afiora y esta fuera de
los limites establecidos, en otras palabras, la HBpig resulta en algo que se fundamenta en la
conviccion de la violencia como elemento coercitivo que brinda superioridad a quien la
ejerce. De ahi devienen sus demds significados: soberbia, orgullo, altivez, insolencia.
Agamenon, al saberse superior jerarquicamente a Aquiles, opta por sustraer el botin de este
sin importarle las consecuencias que tal hecho tendrd para todo el ejército aqueo. Los
pretendientes, sabiendo que el paradero de Odiseo es desconocido y que Telémaco atn no
llega a la edad viril, optan por hostigar a Penélope y pretender el trono de Itaca. Jason, al
conocer la situaciéon comprometida de Medea —ser esta extranjera, traidora y considerada
barbara en suelo griego— toma ventaja de esto al desconocerla para volver a casarse y
adquirir fama. Jerjes hace lo propio cuando, al saberse en ventaja numérica, opta por no
mostrar respeto hacia las efigies de los dioses. La conviccion en la superioridad que en
ocasiones viene secundada por la fuerza violenta o el azar (Bia o avdykn), hace que los
individuos actuen de manera imprudente, a tal punto que esta actitud los encamina hacia una
destruccion fisica o moral, tal como los protagonistas de las historias épicas o, incluso, como
los mismos Titanes en contra de los olimpicos cuando estos asesinan a Dioniso.

De ahi proviene su precipitosa caida que se da desde lo alto, es decir, desde el
sentimiento de seguridad que estd implicito en su dignidad jerarquica o en su poder fisico
con el que ejercen la violencia. Como si se tratase de un punto muy elevado desde donde se
es visible a los ojos enemigos o, desde donde se puede suscitar una profunda caida. Un poco

como dice Herddoto:
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Puedes observar como la divinidad fulmina con sus rayos a los seres que sobresalen
demasiado, sin permitir que se jacten de su condicion; en cambio, los pequefios no
despiertan sus iras. Puedes observar también como siempre lanza sus dardos desde el
cielo contra los mayores edificios y los arboles mas altos, pues la divinidad tiende a
abatir todo lo que descuella en demasia. (Historia, VIII.10) (Trad. C. Shrader)

De este modo, los dioses terminan con la dicha de quien se alza por encima de los limites y
con quien, incluso, imbuido en esta prepotencia, osa utilizar la violencia valiéndose de la
superioridad que el azar o la fuerza le conceden. Asi pues, sea hasta este punto suficiente lo
dicho acerca de la bBpig de modo general en el imaginario griego e, igualmente, sea momento

de pasar a como funciona en lo orfico.

I1.1.5 OBprg 0p@ika: Titanes de malvada intencion
Ya se ha dicho como las caracteristicas negativas de los mortales son producto de su
Trtavikdg @Oo1c, una naturaleza heredada de los viejos dioses hijos de la tierra que se
distinguian por la violencia inmanente que trabajaba en derredor de su condicion. También
se ha dicho cudles eran los rasgos que constituian la naturaleza violenta de los titanes:
(Gueilyog), irracional (8Aoyog), violenta (Biotog), incivilizada (&taxtog) y que yace fuera del
orden (éxvouiog). Luego, se ha establecido que esta naturaleza violenta, aunque en un
principio resulte escandalosa para la disposicion del orden, deviene en fundamental para el
correcto funcionamiento del cosmos y posterior generacion y salvacion de los mortales,
hecho que constata la cosmogonia 6rfica en la sucesion violenta de los dioses regentes, la
deglucion de Fanes, el asesinato de Dioniso y el nacimiento de los hombres. Finalmente, se
ha tratado la HBp1g como un elemento analogo a la dvdykn o la Bia pero que trabaja desde
una conviccion en la superioridad, hecho que, si bien puede leerse en muchos protagonistas

de las historias miticas, también funcionara para definir a los Titanes en lo orfico.
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Antes de pasar a los fragmentos que utilizan la HBpig para definir a los Titanes, es licito ir a
un ejemplo andlogo que enuncia una caracteristica que esta mas alla de la Bia y que encuentra
cierta correspondencia con la Bpic. Proclo, en su Comentario al Timeo, habla con celeridad
acerca del corazon titanico y como este posee una intencion malvada. El texto dice: “Titfjveg
kaxopfitar, vrépProv frop Exovreg.” (Lclxxv.13) “Titanes de malicioso ingenio que poseen
un corazon soberbio.”.

Para empezar, el vocablo kakopuntng es una novedad. Su aparicion en el corpus es
reducida sin contar este fragmento 6rfico. Puede leerse como una crasis entre las voces kakog
y uftig, lo que denota un ingenio o astucia dispuesto para lo perjudicial o dafiino. Un tanto
como la Bio pero con una primera intencion de hacer dafio o de destruir a otro, no de
someterlo y obligarlo por medio de la fuerza. Los titanes, pese a que Proclo no ha enunciado
su crimen aun, ya los califica de poseer un dnimo terrible. Llama la atencion un nuevo
paralelismo que ocurre con la Teogonia hesiddica, pues asi como los Titanes son calificados
de xakopng, el Crono de Hesiodo es: “dyxviopntng.” (v. 167) “de mente retorcida.” (Trad.
A. Pérez). Sibien el paralelismo puede responder al tratamiento 6rfico que sufrieron los mitos
griegos en su afan por resignificarlos para dotarlos de un nuevo mensaje, también es
pertinente sefalar que hay una clara intencion del poeta en describir a los Titanes como
poseedores de esta pfjtig que definid a Tierra, a Rea, o incluso a Prometeo, como hacedores
de estratagemas ingeniosas que tocaron el éxito en mds de una ocasion al deponer a los
monarcas, pero con una inclinacion hacia lo malo.

Después, la voz utilizada para referirse a la desmesura que habita en el 4nimo (fjtop)
de los Titanes es vmépPiog, vocablo que concede a la Bia ordinaria un tratamiento mas alla
de los limites. Es decir, mientras que Bio puede leerse como el uso de la fuerza para doblegar

o someter la voluntad de algo o alguien en detrimento de su integridad fisica o moral,
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uépProg es la conviceidon que proporciona el uso excesivo de esta fuerza. Esto es, aquel que
ejerce la Pia incurre en una tropelia que lo ciega a causa de la furia propia de este poder,
ceguera que es similar a la que se lee en la Hp1g, y que puede manifestarse, o bien como una
furia cegadora sin precedentes, o0 como una soberbia avalada por la fuerza.

Cuando, en la /liada, Aquiles regresa al campo de batalla tras la muerte de Patroclo,
su d&nimo enardecido (VépProg) lo hace mostrarse mucho mas aguerrido y cruel en la batalla,
de modo que los troyanos comienzan a temer las consecuencias de la lucha: “[...] vdv o'
aivédg Seidouco modmreo Inieimva/ olog ketvov Bvpog VmépProg.” (XVIIL vv. 261-262)
“[...] pero ahora tengo un terrible miedo del velocipedo Pelida;/ con lo exaltada que es su
pasion.” (Trad. E. Crespo). Los ciclopes de la Teogonia hesiodica son calificados con estos
mismos atributos, motivo que explicaria su posterior encierro por parte de Cielo: “[...]
yeivato §' ad Koukhomag vVrépBiov nrop &xovtag.” (v. 139) “Dio a luz ademas a los ciclopes
de soberbio espiritu.” (Trad. A. Pérez). Los pretendientes, que ya han sido mencionados
arriba, comparten estos rasgos en la Odisea pero manifestados no en una furia terrible o en
un espiritu belicoso, sino en una excesiva confianza que se lee como soberbia: “untpog &ufig
puvnotipeg, vmépProv HPpwv Exovtec.” (v. 368) “Pretendientes que con esa insolente altivez
asediais a mi madre.” (Trad. J. Pabon).

Asi pues, vmépPlog posee algo en comun con la BBpig, y es que en ambas el uso
desmedido de la violencia deviene en una actitud que traspasa los limites establecidos. De
modo que, mientras que la YBpig puede entenderse como la violencia propiamente derivada
de la conviccidn excesiva que se lee como un obnubilamiento en la percepcion, vrépPiog es,
de hecho, esta ceguera producto de una Bia que se manifiesta en abundancia. Una serd la
accion que se da a partir de la transgresion de los principios (OBp1g) y la otra la actitud que se

da a partir de este exceso de violencia como fuerza coercitiva (V€ppiog).
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Dicho esto, es licito avanzar hacia el fragmento que utiliza el concepto Yppic. El relato érfico
menciona que, por causa de la desmesura funesta y una maliciosa intencion (Kakopntg) los
Titanes son superados por los olimpicos. El texto llega nuevamente gracias a Proclo en su
Comentario al Timeo: “&v 8¢ toig 6Ao1g ol Titdveg VO TV Olvumiov, Kol Kpatepol Tep
govteg dpueivovog dvtidavteg, YPplrog avt' Olof|g kai dtacBoling vmepdémAOL, Pnoiv O
Beordyoc.” (Lclxxxvii4) “Como dice el Tedlogo los Titanes (son dominados) por los
olimpicos, y aunque son muy poderosos, se encuentran a alguien mejor en todos los aspectos,
frente a su mortal soberbia y su insolente imprudencia.”.

Es imposible no percatarse del claro condicionamiento que se halla en el pasaje. El
orfico se limita a sefialar la razéon fundamental por la cual el titdn se vio superado por el
olimpico. Ni siquiera se da a la tarea de colocar algun calificativo sobre los jovenes dioses
que a menudo son llamados “prudentes” (unT10€15) sino que solamente inquiere en la HBprog
oAofig de los viejos dioses, como si se tratase nuevamente de un énfasis en evitar
comportamientos que, si bien son propios de los Titanes, los son a su vez de los mortales al
compartir la @Oo1g con estos. Ademas, es interesante notar como el poeta califica la Hppig
con el adjetivo 6A06g, dando a entender que, como si se tratase de la obra tragica, poseer una
conviccion que deviene en soberbia, acarrea la destruccion definitiva a quien opta por esta.
En otras palabras, cualquier Upp1ig resulta angustiosamente letal (6A06c).

Algo interesante es que el relato hesiddico califica al Titdn Menetio como “OBpiotiv
0¢ Mevoitiov” (Teogonia, v. 514) “violento Menetio” (Trad. A. Pérez), y que a causa de esta
violencia (WBpiotig), fue precipitado hacia el Erebo por Zeus: “Zevdg eig Epefog koténepye”
(vv. 515-514) “Zeus (lo) envié hacia el Erebo” (Trad. A. Pérez.). Es decir, la {pp1g resulto

letal para el viejo dios, al igual que la Hpp1ig para los Titanes en el texto anterior.
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Otro fragmento o6rfico que va en relacion con esta Ufpig y su vinculo con la corporeidad
propia de los mortales que son participes de la naturaleza titanica llega gracias a Platon en
sus Leyes y se presume de una teogonia que se ampara en la misma tradicion que las teogonias
orficas aledanas: “0 0¢ T1g é€apBeig VO peyoravyiag, | xPNUACLY ETAPOUEVOG T TS, T
Kol COUOTOG EVPOPPiQ Gpa vedtnTt Kol dvoig eAEyetal TV youynyv ned’ HPpewg énoinoev.”
(176a) “Pero aquel arrebatado por el orgullo o ensoberbecido a causa de las riquezas o
distinciones, o al mismo tiempo por la belleza de su cuerpo debido a la juventud y a la
insensatez, consume su alma entre la soberbia.”.

El pasaje llama la atencion por muchos de sus elementos. En primer lugar, sefiala un
concepto nuevo para el analisis: peyaiavyio. La acepcion del vocablo puede leerse como
“orgullo” una actitud que estaria emparentada con la ¥Ppig tomando en cuenta que es
producida por una confianza abrumadora en la fuerza o en el azar. Seguido de esto, la cita
menciona los elementos que nutrieron esta peyoiovyio: yprjuata (riquezas), EOLOPPOV GO
(un cuerpo bello), vedtnc (juventud) y termina diciendo que estas singularidades estan unidas
a un término peligroso que es la avoia, vocablo que, para el contexto del pasaje, significa
“insensatez”. Luego, una vez que este cumulo de factores devienen en dvoia, la peyoiavyio
es magnificada y colma el espiritu (yoyn) de OBpig: “[...] dvoig @AEyeTon v yoyny ned’
UPpemc.”.

Es interesante percatarse de como se desarrolla la HBpig en el &mbito de los mortales.
Esta posee una relacion causativa con otros elementos y no se da por si misma, es decir, si
bien la YBpig es una caracteristica inmanente al género humano a causa del titdnico crimen,
esta se manifiesta paulatinamente a través de ciertas posturas que atafien, sobre todo, al
cuerpo. El fragmento pone de relieve los componentes para que esta DBpig se despliegue en

su totalidad, componentes que, si se piensa, parecen razonablemente convincentes para que
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alguien pierda su lugar y quiera traspasar los limites: riquezas, belleza y juventud. Y, aunque
los elementos que vivifican la peyolovyia se lean en el cuerpo (cdpa), estos terminan por
afectar el alma (yvyn), un tanto como la idea epicurea tomada por Lucrecio en Rerum Natura
que postula que cuerpo y alma son solo dos caras de la misma moneda:

Primum animum dico, mentem quem saepe vocamus, / in quo consilium vitae
regimenque locatum est,/esse hominis partem nihilo minus ac manus et pes/ atque
oculei partes animantis totius extant./sensum animi certa non esse in parte
locatum,/verum habitum quendam vitalem corporis esse,/ harmoniam Grai quam
dicunt. (III. vv. 94-100)

Primeramente afirmo que el espiritu [sic] al que a menudo llamamos mente en donde
reside la guia y el gobierno del vivir es una parte del hombre en no menor grado que
manos y pies y ojos estan ahi como partes del ser vivo completo. Hay en esta cuestion
sin embargo quienes pretenden al contrario convencernos de que la sensibilidad del
espiritu [sic] no reside en ningin lugar determinado sino que es una suerte de
disposicion vital del cuerpo, ‘armonia’ la llaman los griegos. (Trad. F. Socas)

Una tltima cuestion a considerar es que, a diferencia de los Titanes que ya manifestaban esta
UPp1g como una condicioén innata a su naturaleza, en los mortales, si bien parece que ya la
poseen igualmente de manera inmanente, pareciera que en ellos, al estar imbuidos también
por una parte dionisiaca, dicha parte se desarrolla solamente a partir de la peyoravyio y los
factores que la secundan: yprjpata, edpopeov copa, vedtngs. Estos elementos se advierten en
casi todos los personajes del corpus que cayeron en Vfpig; las nobles estirpes de riqueza y
belleza sin igual que, cegados por su condicion, fueron mas alld de lo permitido, entre los

que se encuentran Agamenoén, Jason, Edipo, Creonte, Penteo y los pretendientes.
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I1.2 Ritos

I1.2.1Ritos: la violencia como mediador entre la divinidad y lo humano
Finalmente, existe una cuestion fundamental en la ¢¥o1g de los mortales que, si bien podria
relacionarse con un pensamiento primitivo caracteristico de las viejas sociedades cazadoras
a causa de la violencia que implica, se mantiene en toda la religiosidad antigua y cumple
multiplicidad de funciones, siendo la mas importante vincular lo humano con lo divino de
manera continua. Este rubro es el acto del rito que, consustancialmente, lleva la idea implicita
del sacrificio, un ofrecimiento de primicias a las divinidades que regulan el mundo y se
encuentran por encima de los hombres.

El rito es la relacion definitiva entre lo humano y lo divino. Busca reincorporar lo
perecedero con lo perenne por medio de acciones especificas que estan ligadas al
pensamiento magico. Tal como Hesiodo dice en la Teogonia: “[...] kai yap 61’ €kpivovto
Beoi Bvnroi T avBpwmoV [...] Bunéviov éni Bopdv” (vv. 535-559) “[...] ocurrid que cuando
dioses y hombres mortales se separaron [...] se hacen sacrificios en los altares.” (Trad. A.
Pérez.). El rito responde a una serie de necesidades apremiantes en la psique humana;
restituye la unidad del colectivo y refuerza los lazos comunitarios que, erosionados por la
tension social, amenazan el funcionamiento del grupo. Es, pues, es la restitucion del orden
en su expresion mas acabada; la unidad fundamental que se recompone gracias al elemento
sacrificial. Walter Burkert (2007) lo expresa de este modo:

Su funcion normalmente consiste en la configuracion de un grupo, la creacion de
vinculos de solidaridad e intercomunicacion entre sus miembros. Estas acciones
constituyen especificamente ritos religiosos en la medida en que sefialan la manera
de dirigirse a algo extra-humano o sobre-humano defacto el mismo hecho de alejarse
de lo humano tiene una funcidon eminentemente social. Este algo tiende a

circunscribirse del modo mas genérico como “lo sagrado”. (p. 77)
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El rito en si, como dice Burkert, establece una manera de acoplar lo humano y reforzar los
vinculos del colectivo para penetrar en lo “extra-humano”. Este ingreso hacia lo sagrado
encuentra sus andamios en las relaciones comunitarias que el rito refuerza o restituye. Ahora
bien, cuando hablamos de ritos, es indispensable comprender que estos funcionan a través de
un ofrecimiento sacrificial en donde es posible hallar implicada la violencia, aunque en
ocasiones pueda estar ausente. Para el presente topico, se tomaran en consideracion las
ocasiones en donde la violencia esta presente.

El elemento cruento, pues, ejercido sobre una victima adecuada, restituye la unidad
fundamental con lo divino y refuerza los lazos de la comunidad. En otras palabras, la
violencia, como un elemento salvifico, es necesaria y se manifiesta plenamente en el acto a
través de la inmolacion. El sacrificio, entonces, estd fundamentado en la violencia que se
ejerce contra el sacrificado. En el mundo griego, esta violencia se dirige hacia la victima
propiciatoria que es el animal consagrado. Burkert (2007) lo describe asi:

La esencia del “acto sagrado”, que por ello se define a menudo como “accién”, como
“sagrado” o “hacer algo sagrado”, es entre los griegos un proceso sencillo y nada
prodigioso: el sacrificio y consumo de un animal doméstico “para” un dios. El animal
de sacrificio mas noble es la vaca, especialmente el toro; el mas comun es la oveja,
después la cabra y el cerdo; el mas barato es el lechon. (p. 79)

Es interesante percatarse de que usualmente el sujeto de sacrficio es el animal, y no cualquier
tipo de animal, sino aquellos que estan domesticados. Esta implicacion es simbdlica, pues se
parte de la premisa que aquello que se ofrece debe desprenderse del &mbito humano, ya que
solo asi serd grato a las divinidades. Ademads, es signifitivo igualmente que se prefieran
animales domesticados a los salvajes, pues estos yacen separados del entorno humano.

Castoriadis (2022) describe este fenomeno:
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[...] la mitologia griega establece una distincion rigurosa entre tres planos: el de la
naturaleza no humana —animales y plantas— [...] el plano de lo humano: animales
domesticos, plantas cultivadas [...] y [...] el plano de lo divino. Solo se sacrifican
animales domesticados y cereales cultivados [...] Lo que es ofrecido debe pertenecer
al mundo humano, que se desprende de una parte de si para hacer con ella el sacrificio
a los dioses. (p. 157)

Ahora bien, si en lo cotidiano el sacrificio no causa ninguna impresion —pues en ocasiones
se da por entendido que los animales estan hechos para el consumo humano— en lo figurativo
es notorio como los animales hacen de victimas expiatorias, incluso sustitutivas de los
humanos. Burkert (2007) menciona algo al respecto: “Al mismo tiempo, en el sacrificio
griego el animal parece estar asociado de una manera particular con el hombre. Una y otra
vez narra el mito como un sacrificio animal sustituye a un sacrificio humano o, al contrario,
cdmo un sacrificio animal es transformado en sacrificio humano; uno se refleja en el otro.”
(p. 92). Los ejemplos de esta relacion sustitutiva entre lo animal, lo humano y viceversa, son
abundantes y no son exclusivos del mundo griego y generalmente estan asociados con un
acto mitico que los establece. Ya se ha aludido a la cuestion prometeica con respecto al
sacrificio, ahora, serd 1til constatar un par de ejemplos de una cultura aledaia a los helenos.

Los primeros sacrificios que ocurren en la cultura hebrea estdn documentados en el
Génesis y llama la atencion constatar que son ritos que yacen velados y no se describen
plenamente. El primer sacrificio ocurre cuando los ojos de los progenitores son abiertos al
comer el fruto y mutilan una higuera para cubrirse con sus hojas: “xoi dinvoiydOnoav oi
dpOaApol TdV dV0, Kai Eyvocav &t yupvol foav, Kai Eppayay @O cVKTg kai éroincay
gavtoic mepilopara.” (I:vii) “Entonces abriéronse los ojos de ambos y comprendieron que
estaban desnudos, por lo cual entretejieron cosieron hojas de higuera e hicieronse unos

cefiidores.” (Trad. J. Maria Bover). El segundo sacrificio lo hace Dios mismo cuando, tras
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haber maldecido a la serpiente y dictado la sentencia sobre Addn y su compafiera, —misma
que después serd nombrada como M7 (Havah) por ser la madre de todos los vivientes— les
confecciona unas tinica hechas de piel para que puedan cubrirse. El texto dice: “kai ékdhecev
Adap 10 dvopa Thg yuvakog avtod Zwon, 6Tt abtn pnmp mdviev tdv (oviev. Kai énoinoev
KOplog O Be0¢ @ Adap kol T yovaiki avTtod yrtdvos depuativoug Kol €vEdueev aTovC.
(ITL.xx) “El hombre puso a su mujer nombre de Eva, por haber sido ella pues madre de todos
los vivientes. Y el sefior Dios hizo al hombre y su mujer tinicas de piel y los vistid.” (Trad.
J. Maria Bover).

Es interesante percatarse de un par de elementos. Por un lado, el paralelismo que
existe entre el vocablo hebreo M (Havah) y el vocablo griego (on. El primero deviene del
verbo N17% (lehavot) que significa “constituir”, “formar”, “hacer ser”. El segundo proviene
del verbo griego {ifjv que significa, en primera instancia, “vivir”, “estar con vida” y 2dar la
vida”. No deja de ser interesante como la acepcion de “dar la vida” se relaciona con la idea
de insuflar el halito vital del movimiento en los seres de manera continua. Es decir, la vida
como impulso generador de la totalidad se manifiesta en los verbos {fjv y N2, hecho que se
relaciona con la continuidad plena a través de los seres, mas alla de la individualidad de estos.
Ademas, vale la pena sefialar que en ambos nombres (M7 y Zo1n) existe una personificacion
de la divinidad como una figura femenina generadora de la vida.

Por el otro, los sacrificios hechos, tal cuales, son oscuros, pues no se mencionan
directamente mas que a través de las voces Eppayav VAL GUKTG Y YtV depudrtivog. Las
hojas tomadas de la higuera y la piel que fue tomada del animal tendran la funcién de cubrir
los cuerpos desnudos de los mortales, acontecimiento que, por un lado, subsana de manera
simbolica el yerro y su repercusion que es la autoconsciencia de la desnudez del cuerpo: “[...]

xai Eyvoocav &t youvoi foav” (IILvii) “[...] y comprendieron que estaban desnudos.” Y por
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el otro, el sacrificio del la planta y el animal es lo que permite la purificacion de la falta, es
decir, la victima propiciatoria figura como sustitutiva de los mortales que cometieron el
delito, de modo que, la violencia del sacrificio no recae sobre aquellos que erraron, sino en
victimas expiatorias. En otras palabras, el animal enmienda el yerro y regula el orden al
mismo tiempo que sustituye el sacrificio humano.

Los ejemplos donde la victima sobre la que se ejerce la violencia, salva a un grupo
son numerosos y, si bien se ha tomado como primer peldafio el Génesis, la literatura helena
recubre sus apices mas sensibles con una idea que, en esencia, resulta idéntica. El Ayax de
Soéfocles es uno de los ejemplos pertinentes para constatar este hecho de la sustitucion
sacrificial en el mundo griego, y es de interés percatarse de que, en cierta medida, el sacrificio
ocurre igualmente de manera velada. Esto es, el acto se alude, incluso se menciona la muerte
cruenta, pero no se establece formalmente.

La accién ocurre cuando Atenea informa a Ulises de la sanguinolenta matanza de
Ayax que, engafiado por la diosa, vapula hasta la muerte unas cabezas de ganado pensando
que se trata de aquellos que le han negado las armas de Aquiles: “[...] &v0' elomecav Exelpe
TOAOKEPWV POVOV/ KOKA® payilov [...] Eyd 8¢ portdvt' dvopa poavidoty vocsoilg/ dtpovvov.”
(vv. 55-60). “[...] Cayendo ahi causé la muerte a hachazos a muchos animales cornudos,
rompiendo espinazos a su alrededor [...] Yo le incitaba cuando nuestro hombre venia preso
de furiosa locura.” (Trad. A. Alamillo). Es interesante que el vocablo utilizado por S6focles
sea pavia, pues sera la voz utilizada para referirse a la locura ritual insuflada por Dioniso a
las bacantes. Por otro lado, los animales inmolados son aquellos que suelen ofrecerse a los
dioses en sacrificio, justo como alude Girard (1995) al respecto de la tragedia: “Las bestias
inmoladas pertenecen a las especies que ofrecen tradicionalmente sus victimas sacrificiales

a los griegos.” (p. 16).
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Un segundo ejemplo se da en la Medea de Euripides. Debido al odio que la homénima
protagonista siente hacia la figura de Jason, su violencia sacrifical desemboca, no en
animales, sino en pos de sus hijos que funcionan como figura sustitutiva del argonauta:
“yopeite, ToAdES, £G OOLOVG. dTmL 08 ur)/ B mapsival Toig poiot BOpacty,/ avTdl peknoet
[...] poV maidag ktavovont thod' deopudocdor y0ovog.” (vv. 1053-1237) “Entrad a casa,
hijos. A quien la ley divina impida asistir a mi sacrificio que actué¢ como quiera, mi mano no
vacilara, [...] mataré a mis hijos y me iré de esta tierra.” (Trad. A. Medina Gonzalez). Antes
del sacrificio, Medea lanza una advertencia ritual que aleja a cualquier indeseable del acto.
Esta accion constituye, segiin Girard (1995) algo propio del ritual griego:

Medea sustituye con sus propios hijos el auténtico objeto de su odio, que queda fuera
de su alcance [...] prepara la muerte de sus hijos de la misma manera que un sacerdote
prepara un sacrificio. Antes de la inmolacion, lanza la advertencia ritual exigida por
la costumbre; conmina a alejarse a todos aquéllos cuya presencia podria comprometer
el éxito de la ceremonia. (p. 17)

En ambos ejemplos, el sacrificio ritual opera de manera sustitutiva. Tanto en el telaménida
como en la hija de Eetes el objeto de su indignacion yace fuera de su alcance y la inmolacion
de las victimas previene que la violencia desemboque en otro caudal, es decir, la violencia
salva. El primer sacrificio previene la matanza del ejército aqueo y la muerte de Odiseo, el
segundo salva la vida de Jason y —de un modo ciertamente implicito— la de la noii. Es
decir, la figura del héroe es insustituible en la conciencia helena, su importancia es incluso
similar a la del BaciAedc, pues es modelo de comportamiento y fuente pristina de vital
inspiracion para el dfjpoc. Y aunque Jason sea un héroe mas humano que los antafios
personajes homéricos, este continua siendo aquél que regresd victorioso de la Colquide,
hecho que enaltece la idea de la civilidad en contraste con la caracterizacion barbara que se

le da a Medea.
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Ademas, el griego transparenta esta afirmacion cuando la nodriza habla de lo perjudicial que
resulta esta violencia acumulada para el colectivo, pues puede desencadenarse sobre su
propia gente: “008& mohoeTon YOAOL, GAQ' 0180, TPiv KaTooKyal Tv. / &xOpovg Y pévtor,
un eidovg, Opdocele T (vv. 94-95) “No cesara en su colera, lo sé bien, antes de
desencadenarla sobre alguien. Que al menos, cause mal a sus enemigos y no a sus amigos.”
(Trad. A. Medina Gonzalez).

La violencia acumulada desemboca, asi, en una catastrofe sin precedentes, pues
resulta en el aniquilamiento del orden establecido. Sin la violencia como medio regulador, el
mundo perece. El sacrificio cruento desvia las tendencias destructivas y alivia la tension
acumulada en las relaciones de la comunidad. Desde la perspectiva de Girard (1995), la
violencia une y dispone el orden: “Es la comunidad entera la que el sacrificio protege de su
propia violencia [...] la que es desviada hacia unas victimas que le son exteriores [...] los
sacrificios, la musica, los castigos y las leyes tienen un tinico y mismo fin: unir los corazones
y establecer el orden.” (p.15).

La ausencia del sacrificio violento condena al colectivo, pues no hay una figura de
sustitucion sobre la cual se canalice la fuerza destructiva, pero a la vez redentora, de la
violencia. La colera de Ayax y de Medea se abalanza sobre aquellas victimas que suplen al
auténtico objeto de su desdén: Odiseo y los soldados en Ayax respectivamente y Jason mismo
en Medea. Girard (1995) lo resume asi:

La accion de Medea es al infanticidio ritual lo que la matanza de los rebaios, en el
mito de Ayax, es al sacrificio animal [...] Medea, al igual que Ayax, nos devuelve a
la verdad mas elemental de la violencia. Cuando no es satisfecha, la violencia sigue
almacenandose hasta el momento en que desborda y se esparce por los alrededores

con los efectos mas desastrosos. El sacrificio intenta dominar y canalizar en la
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“buena” direccion los desplazamientos y las sustituciones espontaneas que entonces
se operan. (p. 17)

El sacrificio, entonces, reestablece, vincula y purifica. Si se piensa en la antigua teogonia
orfica, la violencia es el acto que permite el correcto ordenamiento y la disposicion cabal del
cosmos. Desde esta perspectiva, cuando Fanes es devorado por Zeus, su sacrificio permite
establecer un mundo ordenado que nace a partir del Cronida, una vez que este absorbi6 la
potencia demiurgica del dios 4dureo. Igualmente, la violencia manifestada en el ritual de la
muerte cruenta del dios del vino permite nacer a los mortales y compartir la esencia de la
divinidad, aunque ello suponga portar una naturaleza dual entre lo violento titdnico y lo
divino dionisiaco, analogia que, desde Girard (1995) puede poseer una semejanza implicita
con la cualidad purificadora y cruenta de la violencia:

(Con qué se limpiara esta mancha? ;Qué sustancia extraordinaria e increible resistira
al contagio de la sangre impura, y conseguird purificarla? La misma sangre, pero en
esta ocasion la sangre de las victimas sacrificiales, la sangre que permanece pura si
es derramada ritualmente. La metamorfosis fisica de la sangre derramada puede
significar la doble naturaleza de la violencia. Algunas formas religiosas sacan un
partido extraordinario de esta posibilidad. La sangre puede literalmente hacer ver que
una Unica y misma sustancia es a la vez lo que ensucia y lo que limpia, lo que hace
impuro y lo que purifica, lo que empuja a los hombres a la rabia, a la demenciay a la
muerte, y también lo que les amansa, lo que les permite revivir. (p. 43)

Esta paradoja es afin al pensamiento orfico, pues como ya se ha mencionado arriba, la
violencia, en primer lugar, supone una impureza ritual que debe ser corregida, pues debido a
ella y a la pvoig Titavikdg que se distinguia por su estrepitosa crueldad y por su caracter
irracional y pasional, Dioniso fue despedazado con brutalidad y, es irdnico, incluso
contradictorio, que el elemento para enmendar este yerro sea el yerro mismo. En otras

palabras, la violencia que contamina es de hecho la misma que salva y purifica.
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La paradoja eterna que circunda la religiosidad orfica propone algo novedoso al siempre
jovial espiritu griego: dotar a la violencia, que incluso puede concebirse como algo barbaro
y ajeno a la civilidad de la Hélade, como un elemento simbdlico e indispensable para su
constitucion. El ritual que se concentra en el sacrificio del hijo de Perséfone funge como una
violencia necesaria, pues a través de ella, se limpia la impureza ligada a la ascendencia
titinica de los mortales. La precaucion ritual, pues, depura la macula. Girard (1995) hace
énfasis en ello: “Las precauciones rituales tienden a prevenir este tipo de difusion [...] a
proteger, en la medida de lo posible, a los que se encuentran repentinamente implicados en
una situacion de impureza ritual, es decir, de violencia.” (p. 37).

Los mortales, al encontrarse imbuidos en los sesgos del crimen primordial —el
asesinato del dios—, se hallan en una situacidon impureza, por tanto deben purificarse por
medio del mismo elemento que produjo la falta. Es decir, deben sufrir, encerrados en un
cuerpo (copa) que puede ser violentado y que, eventualmente muere. Incluso, como ya se
ha dicho arriba, la idea del cuerpo como prision que tiende al sufrimiento es en extremo
violenta, pues doblega la voluntad y cohesiona el significado de este a ser meramente un
contenedor pasivo. No obstante, en lo orfico funcionara mas alla de esto, pues por medio del
cuerpo, se preserva la esencia dionisiaca que, segun el tedlogo, es la verdadera ¢pbOoig de los
mortales.

Dicho lo cual acerca de la importancia del rito, del sacrificio cruento, de la sustitucion
que implica la figura de la victima propiciatoria y el papel purificador que tiene para aquellos
que lo realizan en tanto que posibilita el orden de todas las cosas y la salvacion de los

mortales, conviene revisar los fragmentos 6rficos que aluden al sacrificio.
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I1.2.2 Ritos orficos e interpretacion simbdlica de la violencia
Primeramente, vale la pena recordar que los ritos son conmemoraciones del tiempo sagrado
de los mitos. El rito toma su validez de un hecho imperecedero que lo fundamenta y lo
legitima. El acto es establecido por un dios o por un mortal eminente y de ahi se reproducira
continuamente perpetuando asi el tiempo sagrado. Kirk (2006) en EI/ mito, describe la
relacion quasi simbidtica que existe entre el mito y el rito: “El mito es un sistema de simbolos
por palabras, mientras que el ritual [...] por objetos [...] son interdependientes [...] el ritual
es una actitud repetitiva obsesiva, con frecuencia una dramatizacién simbolica de las
necesidades [...] La mitologia es la racionalizacion de estas mismas.” (p. 43).

Asi pues, si se piensa en esta intrinseca relacion entre el mito y el rito, es posible
hallar ejemplos que transparenten esta cuestion: la conmemoracion ritual del mito de la
ultima pascua del Cristo con sus apoéstoles que deviene en la gvyopiotia, el establecimiento
del modo de hacer sacrificios (60ewv), hecho por Prometeo en el banquete de Mecona que
después sera reproducido por los mortales o, el que interesa a este trabajo, el omapaypnog
perpetrado por los Titanes que luego sera emulado por las Ménades o, probablemente, por
los seguidores de Orfeo, tal como describe el fragmento 6rfico rescatado por Julio Firmico
Materno en su De Errore Profanarum Religionum que probablemente refiera a los ritos de
manducacion del toro cretense en representacion del dios: “Vivum laniant dentibus taurum.
Crudeles epulas annuis commemorationibus excitantes, et per secreta silvarum clamoribus
dissonis eiulantes fingunt animi furentis insaniam, ut illud facinus non per fraudem factum,
sed per insaniam crederetur.” (V1.v.23) “Despedazan un toro vivo con los dientes, excitando
el feroz banquete en las conmemoraciones anuales, y en los sitios mas reconditos de los
bosques claman gritos disonantes y fingen la locura de un animo furioso. Se creeria que aquel

crimen no se debe al engafio, sino a la locura.”.
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Es licito decir que, pese a ser una dramatizacion de los hechos miticos relatados en el texto
orfico, este animi furentis insaniam que presentan las adoradoras de Dioniso, se asemeja a la
evo1g Trtavikog de la que se ha hablado arriba, en tanto que se presenta como un estado de
furor desmedido que tiende hacia la violencia exacerbada y la locura (insania). Como si, de
hecho, fuera este &nimo voraginoso lo que, en primer lugar, vincula al dios con el mortal. En
otras palabras, el &nimo exacerbado que se ha visto en los dioses Titanes como algo contrario
a lo deseable por lo orfico, posibilita el ritual y la comunion con el dios.

Llama la atencion que, si bien tenemos un ejemplo que funciona como epitome de
este tipo de rituales en la figura del rey Penteo o del mismo Dioniso, vale la pena decir que,
en algunas versiones, Orfeo mismo funciona como objeto de sacrificio y es despedazado por
mujeres. Pseudo Apolodoro cuenta un poco al respecto en su Biblioteca: “[...] €Ope 8¢
Oppedg kol td Atovdcov pootipia, kol téboantor mepl v [hiepiav dwwonacOeic dd oV
powvadov.” (Ixv.5) “[...] de modo que Orfeo descurbid los misterios de Dioniso vy,
despedazado por las ménades, fue enterrado en Pieria.” (Trad. M. Rodriguez de Septlveda).
Pausanias cuenta un poco mas y da detalles acerca de la muerte del poeta en su Descripcion
de Grecia: “10G 0& YOVoiKkdg @act TV Opak®dv EmPovieve p&v avtd Bdvatov, 6Tt GEOV
TOVG Gvopag dkoAovOEly Emelcey aDT® TAAVOUEV®, POB® 0& T®V AvOp®DY 00 TOAUAV" MG O¢
gvepopnoavto oivov, é&gpyalovtar to toOApMpa.” (IX.xxx.5) “Pero dicen que las mujeres de
los tracios tramaron contra ¢l la muerte porque habia persuadido a sus maridos a acompafiarle
en sus viajes, pero por miedo a sus maridos no se atrevieron. Mas cuando estaban ahitos de
vino llevaron a cabo el crimen.” (Trad. M. Herrero Ingelmo). Virgilio cuenta una tltima
version en donde identifica a las mujeres como bacantes: “ [...] spretae Ciconum [...] inter
sacra deum nocturnique orgia Bacchi discerptum latos iuuenem sparsere per agros.” (IV. v.

520) “[...] desdefiadas las mujeres de los cicones por este honor, en medio de los sacrificios
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de los dioses y de orgias nocturnas en honor de Baco, dispersaron por la llanura extensa el
cuerpo despedazado del joven.” (Trad. T. de la Ascenciéon Recio).

Cada version del relato aporta un matiz distinto de la muerte mitica de Orfeo, es licito
destacar algunos aspectos propios de cada una de ellas. En primer lugar, la version de pseudo
Apolodoro da un detalle que es indispensable, pues se relaciona directamente con el ya
nombrado omapoayuods. El vocablo que utiliza el mitografo es diaondv, voz que refiere al
despedazamiento y que estd vinculada directamente con el rito perpetrado por bacantes y
Titanes. El concepto, de hecho, como se vera mas adelante, se utiliza para referirse al
desgarramiento ritual de Penteo y Dioniso. Otra cosa destacable es que los autores de tal acto
suelen ser entes femeninos o relacionados con la feminidad. En el caso de Penteo son las
bacantes quienes lo despedazan, en Dioniso son los Titanes enviados por la diosa Hera, y,
finalmente, Orfeo, sucumbe ante las ménades tracias (SiuomacOeig Hd TOV PoVAdWOV).

El fragmento de Pausanias ahonda en la razon por la cual las mujeres arremetieron en
colera en contra del poeta, y si bien no hay ningin elemento que se use para referirse al
asesinato, es interesante encontrar una similitud entre los hombres seducidos por la
musicalidad colmada de vino (g 0¢ évepopnicavto oivov) y las mujeres tebanas que fueron
aguijoneadas por la locura del dios en Las Bacantes: “[...] torydp viv a0tag €Kk dOU®V
drotpno' €ya/ poviong.” (v. 32) “[...] Por eso ahora las he aguijoneado fuera de sus casas a
golpes de delirio.” (Trad. C. Garcia Gual).

En los versos de Virgilio, las mujeres son identificadas como bacantes, hecho que
refuerza el caracter ritualista del asesinato (orgia Bacchi). Ademas, es claro el parentesco que
existe entre el vocablo discerpere y dwacmdv ambos con la acepcion de “despedazar”.
Finalmente, es posible afirmar que en la figura de Orfeo existe una hipostasis de Dioniso o

incluso de Penteo. Ambos, si se piensa en la version de Pausanias, son trastocadores del orden
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establecido y solo con su muerte pueden conciliar las fuerzas caoticas de la violencia. Orfeo
se lleva lejos a los varones tracios alterando asi los usos y costumbres, Dioniso hace lo propio
con las mujeres tebanas desafiando al poder de la moAig encarnada en Penteo. El poeta tracio
encuentra la muerte despedazado por las mujeres al igual que Dioniso por los Titanes o
Penteo por las bacantes. La muerte violenta que es el dtuondv que resulta en el ormapayudc,
restablece el orden y permite conciliar al colectivo y a la divinidad con este.

El furor desmedido mostrado en el mito 6rfico de Dioniso pone en boca de los poetas
que el mismo Orfeo, que se cuenta instaurd los misterios del hijo de Perséfone (e0pe 8¢
‘Oppedg kai Ta Atovocov pootipia), sufrié un destino similar al dios que predica en su
poesia. Esto legitima, en cierto modo, la violencia que circunda en derredor de la figura de
la divinidad y del poeta. Es decir, la renovacion y la correcta disposicion de las cosas proviene
de la conmocidn primera que es la violencia, el acto de aplicar la fuerza en detrimento de
otro ser. No obstante, esta violencia estd mas alld, pues es violencia significada. En otras
palabras, es el hecho dotado de un sentido mas alld del hecho mismo, acto que,
evidentemente, se plasma por medio de una adecuacion de significados que convergen en el
rito. Dicho lo cual acerca de la muerte de Orfeo, conviene avanzar hacia los fragmentos
orficos que aluden al rito del sacrificio cruento.

Cabe plantear un cuestionamiento de suma importancia antes de comenzar la
exposicion. jExistieron realmente estos ritos cargados de violencia en el ambito 6rfico mas
alla de su literatura? Ya se ha visto que la cosmogonia, la teogonia, e incluso la relacion que
existe entre mortales y dioses esta colmada de violencia. Un cosmos que se separa y se ordena
a partir de una lucha funesta (veikdc 6A00g), dioses que se suceden uno tras otro por medio
de la Bia, un dios principal que es deglutido (koatamivewv) y otro despedazado (Swaomdv),

antepasados divinos cuyo rasgo principal es su vehemencia manifestada a través de la
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gmBopia, la vmépPra, y la BVPpig, y un cuerpo que funciona como prision para el alma, son
algunos de los elementos cruentos que existen dentro del mito. Lo violento, ciertamente, esta
en toda la literatura orfica pero, (lo estd en la praxis?

Si algo distingue al orfico es su régimen de vida. La breve, pero concisa cita de
Aristofanes en Las ranas disipa la incertidumbre que se tiene acerca de este topico: “Oppedg
pev yap teletag 0' Nuiv katédeiEe eovov T dnéyecor.” (v. 1032) “Pues Orfeo enseid los
misterios y a abstenerse de la sangre derramada.”. Esta afirmacion podria ser suficiente para
cerciorarse de que el oOrfico tiene prohibiciones evidentes. Abstenerse de la sangre y de la
carne son, por mucho, algo distintivo de la religiosidad del movimiento, mas sigue siendo
chocante pensar que su mito mas importante sea lo opuesto a lo predicado por la religiosidad.
Es decir, la violencia y la sangre que conlleva Dioniso despedazado y devorado es justo lo
que se desea evitar. Los elementos que son fundamentales para entender la constitucion de
su mito principal, son tabues dentro del culto.

Ahora bien, es posible decir que estos mitos son vestigios del antiguo culto dionisiaco
que tenia por fundamento la ingesta del dios para fusionarse con él. Semejante fendmeno no
es exclusivo de la cultura del Mediterraneo, sino que se presenta en multitud de latitudes. Los
antiguos mexicas tenian un rito similar en donde devoraban una efigie del dios
Huitzilopochtli con la finalidad de fusionarse con él. Frazer (2019) dice al respecto: “La
costumbre de comer pan sacramentalmente como un cuerpo de un dios era practicada por los
antiguos aztecas [...] hacian de masa de harina una imagen del gran dios mexicano
Huitizilopochtli, y la rompian después en trozos que eran comidos solemnemente por sus
adoradores.” (p. 386). La teofagia ritual es un acto que, pese a su violencia, el orfismo
conservo, pero que reservo exclusivamente para su aparato mitico, por lo menos en primera

instancia.
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A partir de un mito tan violento como el despedazamiento del dios, el orfico construyé un
mito que, si bien ya existia, ahora su significado se modifica, pues unia al mortal con la
divinidad de manera permanente. No obstante, aunque se pueda pensar en un culto dionisiaco
reformado a partir de lo orfico, es sorprendente percatarse de que si existen rastros de ritos
violentos en el orfismo y que, como es de esperarse, se relacionan con el sacrificio dionisiaco
que esta vinculado con la animalidad del dios. Burkert (2007) habla acerca del impacto del
sacrificio animal y de su relacion con la celebracion de la vida:

Sin duda, tanto el poeta como el publico experimentaron lo que Walter F. Otto llam¢6
el “violento drama del animal sangrando hasta la muerte” [...] El shock de los terrores
de la muerte presentes en la sangre caliente que brota produce un impacto directo. No
se trata de una dolorosa escena secundaria sino del centro en que convergen todas las
miradas. No obstante, en la posterior fiesta, el encuentro con la muerte se transforma
en afirmacion y disfrute de la vida. (p. 82)

La muerte del animal sacrificial es algo propio de los viejos cultos locales. Un espectaculo
se despliega ante la mirada atonita de los espectadores mientras que el impacto de ver como
la luz de la vida abandona los ojos del sacrificado, reafirma, al mismo tiempo, la vida en
quienes lo ven. Esta representacion de los sufrimientos de la divinidad en el rito, es algo
esencial, pues como ya se ha dicho arriba, la muerte del dios a manos de sus verdugos
posibilita la vida. Deslindar semejante hecho de lo orfico era imposible, ya que funciona
como la base de toda su ensefanza, por tanto, habria de rememorarse, aunque esto suponiese
una crudeza que impugnara sobre las ensefianzas de Orfeo. Incluso, Guthrie (1970) sostiene
este hecho al argumentar que existe una reinterpetacion del rito de la manducacion del toro
cretense a partir de las ensefianzas oOrficas y que la gran innovacion de estas es establecer un
parentesco entre lo humano y lo divino:

Por lo tanto, nuestra atencion no debe concentrarse primariamente en el mito de Fanes

ni en los sufrimientos de Dioniso, sino en las doctrinas de un creador y del parentesco
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divino de la humanidad. Hemos de decir algo ahora de cierto ritual cretense (la
manducacion del toro), porque fue absorbido por los 6rficos como otros elementos
religiosos aptos para sus fines. Se lo practicaba en Atenas, donde sin duda Orfeo era el
nombre bajo cuyo patronazgo se introdujo alli. Pero no era un ritual 6rfico en el sentido
de que hubiese sido inventado por los sacerdotes de Orfeo o porque en su forma
originaria tuviese nada que ver con ellos. (p. 112)

Se pensaria que, tras la prohibicion de sangre, los sacrificios 6rficos se limitarian a productos
vegetales dejando asi la violencia a un lado, tal como alude Ana Isabel Jiménez (2002) en su
articulo titulado “El ritual y los ritos o6rficos™: “En algunos ejemplos se habla de tortas de
harina, pasteles de sésamo y calabaza, o manzanas.” (p. 734). No obstante, el Papiro de
Gurob, un recopilado de rituales presumiblemente 6rficos y que para efectos de este trabajo
seran tomados de este modo, ha llegado fragmentado, pero suficientemente integro para
poder dilucidar al respecto de él, arroja breve, pero didfana luz sobre esta discusion. Todas
las traducciones de los fragmentos del Papiro de Gurob son de Ana Isable Jiménez.

El primer texto habla acerca de reunir los pedazos de carne cruda durante el ritual,
acto que reproduce lo perpetrado por los Titanes cuando estos destazaron al dios: “ [...]
gkaota Eymv 6 ebpnl Td OG0 cvvAeyéto o v tehetv.” (1-3) “[...] con lo que se
encuentre [...] que se retnan los pedazos de carne cruda durante la teleté.”. El segundo
fragmento menciona al animal sacrifical que coincide con la figura de Dioniso:“{va mow@pev
iepd koAd v kp1dg 1€ TPOydg T dmepeicwa ddpa.” (9-11) “Cumpliremos hermosos
sacrificios [...] un carnero y un macho cabrio y presentes innumeros.”.

El tercer y ultimo fragmento da la indicacion, explicitamente, de devorar al macho
cabrio. La teofagia ritual presente en los ritos violentos de las bacantes y en la literatura o6rfica
se despliega aqui como genuina y hace que se ponga en entredicho la prohibicion del culto:

“Aoppavov tov tpdyov ta 6¢ Aowtd kpéa £601étm.” (13) “Cogiendo el macho cabrio [...] que
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se coma el resto de la carne.”. Si bien estos tres fragmentos pertenecen a la misma fuente,
hecho que podria hacer que la aseveracion del no cumplimiento del tabu vacile, Euripides,
en su tragedia perdida Cretenses, viene a confirmar lo dicho con otro fragmento que describe
el régimen orfico pero, a su vez, habla del rito de la teofagia ritual en el animal consagrado:
“Gryvov 8¢ Plov tetvopev &€ ob A1dg Tdaiov potng yevouny, kai {pn} voktimdrlov Zoypémg
Bpovtag T T dpo@dyovg daitac tehécac.” (472. 9-14) “Pura es la vida que llevamos desde
que fui iniciado en el culto de Zeus Ideo y después de celebrar los truenos de Zagreo, el que
vaga en la noche y los banquetes de carne cruda.” (Trad. F. Silvestri).

Es interesante que Euripides mencione al Zeus Ideo, pues esta advocacién de la
divinidad era venerada en Creta, donde, supone Guthrie los orficos tomaron el rito de la
manducacion de la carne cruda del toro que representa al dios. Ademas, es destacable también
que se mencione el nombre de Zagreo, epiteto que se le adjudica a Dioniso y que significa
“cazador”. La afinidad de ambos terminos ha hecho pensar a Guthrie (1970) que el Zeus de
la montana y Zagreo son un desdoblamiento de una misma identidad: “La primera conclusion
que puede extraerse de este pasaje es que Zeus Ideo (del monte Ida, en Creta) y Zagreo son
uno mismo.” (p. 114). Asimismo, es imposible no observar las coincidencias entre la
descripcion del ritual cretense y su deseo de asimilacion con la divinidad y las practicas
orficas posteriores. Continua Guthrie (1970):

Sus adoradores no estaban con respecto a €l en una relacion puramente externa [...] Se
trataba, en cambio, de ceremonias [...] cuya finalidad es [...] asimilarse al objeto del
culto [...] ese mismo dios cretense, Zeus-Zagreo, se llamaba ademas, en el siglo V,
Baco o Dioniso. Tenemos, pues, un ritual ctonio que asegura la comunion con el dios,
al parecer en la mas primitiva de las formas [...] comiendo carne cruda, y podemos dar

suficiente crédito a Firmico para agregar que esa carne era de toro. (p. 114)
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Despojar al rito de su mito mas importante significaria privarlo de la esencia que lo
caracterizo antaflo. El rito que, por lo ya trabajado al principio de este capitulo, reafirma el
sacrificio violento de Dioniso con la idea de la purificacion y de la vida en la literatura orfica,
se mantiene incluso en su cruel naturaleza. Los iniciados desean asimilarse al dios y, como
se verd mas adelante, ser llamados “Bacos”. Lo 6rfico no se priva de lo violento ni en lo
literario ni en lo practico —presumiblemente—.

No obstante, al ser el orfismo una postura contraria a los viejos rituales del dios del
vino que, si bien abrevd de ellos, también desdend los elementos violentos, vale la pena
sefialar que quizé este viejo rito que consistia en la muerte violenta del animal sacrifical y su
posterior ingesta no se perpetrara con regularidad, sino solo una Unica ocasion, tal como
sugiere Ana Isabel Jiménez (2009): “El sacrificio cruento y el consumo de carne descritos en
el papiro [...] estaban limitados al momento de la iniciacion y podian representar
simbolicamente el despedazamiento y la ingestion de los miembros del dios por los Titanes.”
(p. 111). Dicho lo cual acerca de si habia o no ritos cruentos dentro del orfismo y si estos se
hacian una unica vez o eran ocasionales, es conveniente continuar con los fragmentos que
aluden al sacrificio cruento desde lo literario.

El primer atisbo que tenemos acerca del rito sacrificial entre los orficos se asemeja al
establecimiento del mismo, pues se nos cuenta el mito primigenio de los Titanes como
autores de los sufrimientos del dios, y como a partir de este mito se establecen los rituales
para conmemorar al hijo de Zeus y Perséfone. El fragmento llega gracias a Clemente de
Alejandria en su Protréptico: “Ta yap Alovocov pootipla téleov andvOpoma: OV eicETt
noida Ovia &voml® Kwvhoel mepyopevdviav Kovpritwv, d6A® 0& vmodvvieov Tirdvev,
dmatioavieg moudapiddesty 4OVpuacty, odtol 1 ol Turdveg Siéomacay, &L vnmicyov dvta,

e 3

og 0 Mg Teketfic mommg Opeedc enowv 6 Opdkioc.” (Il.xvii.2) “Pues realizaban los
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misterios de Dioniso de un modo incivilizado. Se mueven danzando los Curetes armados,
pero deslizandose los Titanes con astucia, lo engafiaron con jugues infantiles al que todavia
era un nifo. Asi, estos Titanes lo despedazan, como dice el tracio Orfeo, el poeta de la
iniciacion.”.

Dos vocablos llaman la atencion. La voz griega andvOpwnog refiere a un alejamiento
del estadio civilizado, ya sea de manera literal, como en el Prometeo encadenado de Esquilo:
“Bicovtd ¢’ KoV SOLGAVTOIS YOAKEDUAGY TPOCTAGGUAEVC® TMO' AmTavOpmT® Thy®” (Vv. 19-
20). “Aunque ni ti ni yo lo queramos, voy a clavarte con cadenas de bronce imposibles de
desatar a esta roca alejada de los seres humanos.” (Trad. B. Perea). O metaférica, como se
constata en Dionisio de Halicarnaso en su Historia antigua de Roma: “Koi 10 PEV TOIG
JOVEIGTIKOIG £YKOADY O¢ dpa Kol dmdvOpona dwumenpaypévols” (VI Ixxxi.3) “Acusando,
por una parte, a los prestamistas de haber actuado inhumanamente.” (Trad. A. Almudena), o
en Las meditaciones del emperador estdico Marco Aurelio: ““Opa pnnote totodtov mdaong
PG TOVG AmovOpdIOVS, olov o1 dmdvOpomot Tpdg Tovg dvOpdrove.” (VILIev.1) “Cuida de
no experimentar con los hombres inhumanos algo parecido a lo que estos experimentan
respecto a los hombres.” (Trad. R. Bach).

El vocablo, pese a que en un principio da la idea de un distanciamiento del ambito
humano, al final, por extension, significara violento o incluso incivilizado, acepcién que
empata con la idea orfica de la pVoig titanica. El caracter civilizatorio de la moAig determina
a la voz andvBpwmoc, pues cuando la voz con la alfa privativa califica a algo, significa que
esto se ha alejado de los modos organizados de la ciudad estado y, por lo tanto, del &vOpwmog,
es decir, ha devenido en incivilizado. Si se piensa en como los ritos baquicos eran vistos con
recelo por las autoridades, es transparente el hecho de que el fragmento utilice un concepto

que denota la falta de civilidad para los viejos dioses cuya @Oc1c se encuentra relacionada
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con los azarosos modos de la naturaleza contrarios a la moAg que implica el control y el
orden.

La voz dwomndv, por otro lado, es mas transparente. El diccionario de Chantraine
(1999) introduce nuevamente la idea pristina del vocablo: “El verbo (omdv) recupera en parte
el significado de EAxm: jalar (una espada) arrancar (los cabellos). También habla de animales
feroces y en medicina habla acerca de las convulsiones.” (p. 1034). En tanto que el
significado alude a un hecho brusco desde el principio, pues da la idea de “tirar de algo” o
“separar algo bruscamente”, “destazar” o, incluso, “convulsionar” o “tener espasmos”, la
idea de la violencia se transparenta en su totalidad y se hace comprobable en el corpus. En
las Historias de Her6doto cuando este cuenta el destino de los persas a manos de los egipcios
una vez destruidas sus naves: “kKoi To0¢g Gvopag kpeopyndov dacmacavrec.” (IIL.xiii.2) “Y
despedazaron brutalmente a los hombres.” (Trad. C. Schrader). Igualmente, en Pausanias se
constata esta acepcion desde el ambito animal: “obtw te SacmacHiivar Tovg AvKovg Edo&ev
v1o tod Aéovtog.” (IV.xix.6) “De modo que le parecié que los lobos fueron despedazados
por los leones.” (Trad. M. Herrero Ingelmo).

En el caso del dios orfico, la idea fundamental de utilizar la voz dtoomdv es hacer
hincapié en dos elementos, en primer lugar, el asesinato ritual del dios, pues el vocablo
dwwomdv deviene en otro mas significativo que es el orapaypdc, cuyas connotaciones, como
se tratard al final de este capitulo, son ritualisticas. En segundo lugar, la violencia implicada
en el hecho del despedazamiento es simbolica, esto es, a través del desgarramiento cruento,
la esencia de la divinidad se divide en fragmentos que luego son depositados en seres
corpdreos por medio de otro acto violento que es la teofagia ritual. Esta lectura del mito 6rfico
ya es aludida por las interpretaciones neoplatonicas tal como menciona Guthrie (1970): “Pero

la creencia atribuida a los discipuli Orphei es que Baco desmembrado era el alma del mundo.
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También Jamblico califica de orfica la creencia en una uUnica alma del mundo que se
multiplica en los seres vivientes.” (p. 129).

Si bien este andlisis del mito podria dar luz a por qué el rito violento persiste en la
literatura Orfica pese a encontrarse la prohibicion de sangre entre los practicantes, también es
pertinente sefialar que Dioniso, por si mismo, incluso antes de lo orfico, ya es un dios que
gusta de lo violento y que, de hecho, esta es una de sus caracteristicas principales tal como
lo alude el Himno orfico a Baco: ““EAB¢, pdkap Awdvvce, mupiomope, TOVPOUETOTE,/
Bdocape kail Bakyed, moAvdvope, maviodvvdota,/ 0¢ Elpeoty yaipeg 1d' aipoatt Mowvdot 6'
ayvaic,/ evalov kat' "Olvunov, épifpoue, T pavike Baxye,/ Bupoeyymg, Papdunvt, tetipéve
ndct Beolol xoi Bvntoiot Ppotoicy, dcot ¥Bo6va vaietdovow.” (45) “Ven, afortunado
Dioniso, hijo del fuego, de taurina frente, Basaro y Baco, glorioso, todopoderoso, que
disfrutas con las espadas, con la sangre y con las sagradas Ménades, dando gritos rituales por
el Olimpo. Estruendoso, delirante Baco, armado con el tirso, profundamente irritado, honrado
por todas las deidades y por cuantos mortales habitan la tierra.” (Trad. M. Periago).

La animalidad del dios es un hecho innegable, de hecho entre sus muchas
manifestaciones se encuentra el toro, tal como se alude a ¢l en el himno: Tavpopétwone. La
animalidad es una caracteristica de los viejos modos titdnicos y, por tanto, de los mortales.
Dioniso se manifiesta como un dios vinculado desde su animalidad con el mundo humano y
es por eso que se le relaciona con la sangre, pero al mismo tiempo, su naturaleza es divina 'y
se relaciona con lo perenne. Por esta razdn se insiste en que es adorado tanto por dioses como
por mortales —tetipéve maoct Beoiot kai Bvnroict Bpotoiciv—. De igual modo, Hesiodo en
su Teogonia, aporta un dato singular que, con ambigiiedad, alude a una cierta humanidad en
la figura del dios que no es completamente divina, o por lo menos no al principio: “Kadpunig

d' dpa ol Zegpédn téke poaidyov viov/ pybeic' &v erhdtTL, Atwvoucov moilvyn0éa/ abdavatov
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Bvnt® viv o' dueotepot Beoi gioy.” “Y la cadmea Sémele [...] dio a luz un ilustre hijo, el
muy risuefio Dioniso, un inmortal, siendo ella mortal. Ahora ambos son dioses.” (vv. 940-
942) (Trad. A. Pérez).

También es conveniente recordar que los animales funcionan como victimas
propiciatorias en los sacrificios, pues suplen a la victima humana, y que la més digna bestia
sacrificial es el toro, uno de los animales con el que el dios es identificado. Dioniso, al ser
toro, o incluso macho cabrio, se relaciona con el mundo humano. Es la victima sacrificial por
antonomasia que por medio de su muerte reestablece el orden y libera a los mortales de su
ignominiosa ascendencia. Nuevamente, la violencia deviene en fundamental para la
preservacion y la salvacion de los mortales.

El altimo fragmento que se relaciona con el rito sacrificial llega gracias a Damascio
en su Comentario al Fedon, donde precisamente el filosofo neoplatonico alude al caracter
liberador del dios del vino y la importancia de perpetrar los sacrificios: ““Ott 6 At6vvcog
AMoedg €oTv aitiog d10 kol Avoeng 0 0edg, kol 6 Opeedg pnow’dvlpmmotl 68 TeAnéccag
EkoTOpPOg TELYOLGIY TAGNOY €V DPaLS AUPIETNOY dpYld T' EKTEAEGOVGL ADGV TPOYOVAOV
aBepiotov padpevor.” (I.11) “Que Dioniso es causa de liberacion y por ello es un dios
Liberador. Y Orfeo dice que los hombres ofreceran hecatombes perfectas todas las estaciones
del afo y celebraran los ritos buscando la liberacion de sus impios antepasados.”.

En este pasaje existe un elemento que contintia el esquema trabajado hasta este punto.
Por una parte, tenemos el vocablo éxatoufn, voz que refiere al nimero de sacrificios
deseables para que un rito sea agradable a los ojos de los dioses y, por extension, terminara
por ser el concepto estandar para referirse al acto de ofrendar a la divinidad. La existencia de
la voz es homérica, pues aparece desde el comienzo de la literatura helena. En la /liada se

presenta someramente, pues el acto sacrificial estd vinculado con todos los hechos
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beligerantes que van ocurriendo en la batalla. Un ejemplo de esto sucede cuando se planea
ofrendar sacrificios a Apolo para que retire la plaga que aqueja al ejército aqueo: “[...] 6¢ k'
glmo1 6 1L 10000V Eymoato Poifog AmOAL®V/ €1 tap 6 y' edywATC EmpénpeTon o' Exotopupng/
al K€V TG ApvadV Kviong aty®dv te tedeiov/ Bovietot dvtidoag NUiv dmo Aotyov audvar.” (1.
vv. 64-67) “[...] que nos diga por lo que se ha enojado tanto Febo Apolo, bien si es una
plegaria lo que echa de menos o una hecatombe para ver si con la grasa de carneros y cabras
sin tacha se topa y entonces decide apartar de nosotros el estrago.” (Trad. E. Crespo).

Se pretende que, como ya se ha elucidado arriba, el sacrificio retire el mal que
constrifie al colectivo. Se preparan ofrendas animales como figuras sustitutivas del ser
humano para apaciguar a la divinidad y recobrar el orden que ha mermado la peste. Esta
resolucion se espera conseguir por medio de la hecatombe y la quema de los despojos
animales que subiran al cielo en forma de humo. Una singularidad interesante aqui es que,
pese que el acto de degollar animales y destazarlos supone el hecho sacrificial en si mismo,
lo que se procura para los dioses es el humo que procede de los huesos incinerados. Esta
accion esta relacionada con otro vocablo.

El verbo 8dewv que, si bien puede poseer la connotacion de sacrificio cruento, como
primera acepcion tiene el significado de hacer humear. Burkert (2007) lo menciona:
“También en Homero se verifica la evolucion del significado del antiguo verbo thyein, “hacer
humear”, que ahora designa comtinmente el acto de sacrificar.” (p. 87). Su primera aparicion
se da en la Iliada cuando Aquiles es persuadido por Odiseo de regresar al campo de batalla:
“[...] odtog &' dvtiov 1ev Odvooijog Osioto/ Toixov Tod &tépoto Oeoict 8¢ Bdca dvadryel
[Tatpoxhov Ov Etaipov” (IX. vv. 218-220) “[...] luego se sentd enfrente del divino Ulises en
la pared opuesta e invit6 a hacer una ofrenda a los dioses a Patroclo, su amigo.” (Trad. E.

Crespo).
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Mientras que la carne pertenece a los mortales que son seres finitos y perecederos, el humo
de los huesos se ofrenda a los dioses. Lo etéreo e inmaterial se perfila como algo que gusta a
la divinidad, por otro lado, la carne que desaparece prontamente, es util a los efimeros
humanos. Esta idea se establece ya en la Teogonia hesiddica. El ardid maquinado por el Titan
benefactor en burla del Cronida cimenta las bases para el sacrificio: “[...] éx 10D &'
aBavdroiowy €mi yBovi pOA' avOpdrwv/ Kaiovs' dotén Aevkd Bunévimv Emi foudv.” (vv. 557-
558) “[...] desde entonces sobre la tierra las tribus de hombres queman para los inmortales
blancos huesos del buey cuando se hacen sacrificios en los altares.” (Trad. A. Pérez).

Si bien es logico pensar que lo celeste estd relacionado con los resquicios mas
duraderos de los entes perecederos y, lo efimero esta hecho para nutrir lo mortal, es revelador
encontrar dos excepciones a esta regla. Una, claro estd, es la ingesta de Dioniso y la
reproduccion del ritual por las bacantes y los orficos, otra, en el dios ladron que sustrajo las
vacas de su hermano. El Himno homérico a Hermes, posee un hecho particular. El dios, pese
a ser inmortal, desea probar la carne de uno de las reses sustraidas de su hermano Febo. El
texto reza lo siguiente: “&v0' 06ing kpedwv Npdcocato kOO0 Epufg/ ddun yap pwv Eteipe
Kol ABavatov mep £6vro/ 1ol AAL' 00d' B¢ ol émeifeto Bupog dyvmp/ Kal te P ipeipovtt
nepnv' iepfic katd dephic.” (vv. 130-134) “Fue entonces cuando el glorioso Hermes anheld
el rito de las carnes. Pues el aroma lo desasosegaba, aun tratandose de un inmortal, de dulce
que era.” (Trad. A. Bernabg¢).

El dios que conecta el Olimpo con el mundo de los mortales y el reino de Hades se
encuentra tentado a consumir carne, actividad que se pensaba exclusiva de los mortales. Este
hecho podria explicarse a partir de la relacion de Hermes con la muerte, hecho que se justifica
a partir de su papel de yvyonoundc, es decir, guia de las almas a través del Hades. Ademas,

al ser el dios puente entre los tres mundos, es natural pensar que la consumacion del sacrificio,
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por medio de la ingesta de la carne, cumpla un papel aleccionador que renueva la relacion
entre los dioses y los mortales, justo como el papel que desempefia este dios al llevar la
voluntad de su padre a la tierra.

Finalmente, el punto clave y quizd mas polémico dentro de los ritos orficos es el
celebérrimo omopaypog, consecuencia directa de la voz daomndyv, es decir, destazar al dios
para su posterior ingesta. Este rito se vislumbra arcaico, pues rememora a las viejas
tradiciones locales que acostumbraban colocar a una victima sacrificial y desmembrarla viva
para después comerla cruda. Los testimonios recogidos acerca de este rito son un tanto
numerosos y se desdibujan en tanto que el tiempo avanza y la moéAig se impone sobre los
viejos modos de las civilizaciones prehelénicas, si bien las investigaciones modernas
consideran como inverosimiles este tipo de actos dada la fisicalidad de los mismos. No
obstante la voz aparece suficientes ocasiones para poder rastrearla.

El vocablo —como ya ha dicho Chantraine— proviene del verbo ondv que significa
“separar en pedazos o desgarrar”, aunque una de sus acepciones recurrentes serd también la
de “convulsionarse”, significado recogido a partir de la idea de que la disociacion de algo
viene seguida de movimientos violentos que son el resultado de lo doloroso de la
fragmentacion. En Las traquinias, S6focles habla acerca de estos angustiosos movimientos
producto del ardid pdstumos del centauro Neso: “[...] xoi S1dIVVOG GTOPAYUOS OVTOD
mAevpovav avinyarto.” (v. 778) “[...] al tiempo que se apoderaba de sus entrafias una
dolorosisima convulsion.” (Trad. A. Alamillo). Cuando Heracles es envenenado con la tinica
sangrienta, este se desploma convulsiondndose de dolor, estado similar al de un animal
cuando es desgarrado vivo y agoniza entre movimientos involuntarios causados por el
sufrimiento. Esto se constata cuando el hijo de Alcmena esta a punto de ser arrojado a la pira

funeraria: “® noi, Tpdceg, dG mPlv EUNECEV/ GrOpayHdv § TIv' 0loTpov, £C Topdy e Ofc.”
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(vv. 1253-1254) “Oh hijo, concédeme pronto el favor de colocarme en la pira antes de que
un espasmo o algin otro tormento se presente.” (Trad. A. Alamillo). Los padecimientos del
celebérrimo héroe se manifiestan como movimientos violentos ocasionados por la sangre del
centauro. El dolor, que bien podria equipararse al del desgarramiento, hace que Heracles
precipite su cuerpo a espasmos involuntarios acompanados de dolorosas sensaciones.

Ahora bien, si S6focles tiene una acepcion que alude a los espasmos que ocurren por
una sensacion similar a las heridas de la mutilacion, sera en Euripides donde se encontrara
su significado pristino y que se lee también los fragmentos orficos. Hécuba tiene el primer
antecedente, pues cuando las cautivas se lamentan por el sacrificio de Polixena, desgarran
sus mejillas en senal de luto: “[...] dioapov dvuya orapaypoic.” (v. 656) “[...] se arafia la
mejilla ensangrentdndose las ufias con los desgarrones.” (A. Medina Gonzalez). El texto usa
el omapayudg para referirse a la piel desgarrada de las mejillas, acto que representa el dolor
y el luto por el sacrificio de la hija de Hécuba, como si, de hecho, el jiron desprendido de las
troyanas cautivas, al separarse de su cuerpo, muriese también junto con Polixena en sefial de
respeto por ella y su madre.

Empero, el ejemplo mas licito es el que ocurre sin duda en Las bacantes. La voz del
mensajero, que huyo de la furia de las mujeres, aludira al término por primera vez: “[...]
NUETC Lev oDV @edyovieg EEnbEapev/ Baky®v omapayudv, oi 8& vepopévoig yYAomv/ pocyolc
EMRABOV ¥e1p0Og dodnpov péta.” (vv. 734-736) “[...] En fuga nos escapamos nosotros del
descuartizamiento por las bacantes. Pero ellas atacaron, con sus manos, sin armas férreas, a
nuestras terneras que pastaban la yerba.” (Trad. C. Garcia Gual). Las sacerdotisas del dios
del vino se hallan bajo el influjo violento que la divinidad ha colocado sobre ellas. Este &nimo

las domina a causa de una reprimenda, pues no se le ha rendido culto a Dioniso y el dios ha
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castigado a la poblacion privandola de las mujeres. Ya en el bosque, las posesas abren en
canal a las terneras y las despedazan a causa de su frenesi.

Es interesante notar dos elementos. En primer lugar, la furia que ciega a las bacantes
es ciertamente andloga a la Titavikdg @Ooic orfica que se ha distinguido por ser voraginosa
y violenta. En esta ocasion, este animo se denomina povio y puede entenderse como un
estado de furor provocado por el dios: “povia 8¢ kai todt' €oti Atovdcov mapa.” (v. 305)
“También esto es delirio que procede de Dioniso.” (Trad. C. Garcia Gual). Esta pavio puede
facilmente relacionarse con un tipo de violencia, pues como dice Isabel Jiménez (2021) en
su articulo “Dioniso: La mania de un dios™:

La pavia presenta en numerosas ocasiones una faceta violenta, que Otto denomina “der
Finstere Wahnsinn”, “la locura sombria”. Suele ser consecuencia de la célera del dios
hacia quienes no lo reconocen o rechazan su culto [...] manifiesta con extrema crudeza,
pues quienes rechazan el culto de Dioniso caen victimas de una locura desaforada que
puede llevarlos a cometer actos impios o el suicidio. (p. 184)

En segundo lugar, es licito percatarse de que las terneras destazadas por las bacantes cumplen
el papel de la victima propiciatoria que sustituye al colectivo, pues gracias a ellas los boyeros
y el mensajero consiguen salir indemnes de la furia de las ménades. Este hecho es similar al
mito de Ayax ya mencionado arriba, en donde las reses vapuladas hasta la muerte, preservan
la vida de los aqueos y la de Ulises.

Ahora bien, el segundo sitio donde aparece el vocablo es en el cenit de la tragedia;
Penteo yace descuartizado y el mensajero cuenta la escena: “[...] yopuvodvto 8¢/ mAevpoi
omapayproic, mioo o' Muatopévy/ xeipag decpaiple odpka Ilevbéws.” (vv. 1134-1136)
“[...] mientras en el descuartizamiento quedaban al desnudo sus costillas. Y todas, con las
manos tefiidas de sangre, se pasaban una a otra como una pelota la carne de Penteo.” (Trad.

C. Garcia Gual). Dejando de un lado lo descriptivo del pasaje y la imagen sangrienta que se
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crea en torno a este, llama la atencidén que el omapaypdc de Penteo es por mucho similar al
de Dioniso en el mito 6rfico, o incluso el de Orfeo mismo a manos de la mujeres tracias. El
contexto pone en entredicho que se trata de una venganza del dios, no obstante, seria ingenuo
no leer entre lineas las implicaciones rituales que conlleva el descuartizamiento del monarca.

La inmolacion de Penteo a manos de Dioniso es simbolica en muchos aspectos. En
primer lugar, se puede apreciar, como ya se ha dicho arriba, una similitud entre el rey de
Tebas y el dios del vino, como si uno fuera un desdoblamiento del otro. Por una parte, esta
el dios que guarda los principios divinos y el rey que hace lo propio con los humanos. El dios
transgrede los principios civilizados de la néig y Penteo hace lo propio al transgredir el
espacio sagrado de las ménades, acto que de hecho lo conduce a su muerte. Uno funciona
como reflejo del otro en tanto que obran de igual y distinto modo. Girard (1995) dice al
respecto:

Otra diferencia que tiende a borrarse en la accion tragica, aparentemente inseparable,
es la diferencia entre el dios y el hombre, entre Dioniso y Penteo. Por un lado esta el
Dioniso definido por las ménades, el guarda celoso de la legalidad, el defensor de las
leyes divinas y humanas. Por otro, esta el Dioniso subversivo y disolvente de la accion
tragica, el que acabamos de definir. Este mismo desdoblamiento se encuen- tra en
Penteo. El rey de Tebas se presenta ante nosotros como un piadoso conservador, un
protector del orden tradicional. En las frases del coro, por el contrario, Penteo aparece
como un transgresor, un audaz descreido cuyas impias empresas atraen sobre Tebas
la colera de la omnipotencia. Y Penteo contribuye efectivamente al desorden que
pretende impedir. (p. 136)

Este desdoblamiento ritual permite sin miramientos asimilar la figura de Penteo a la
de Dioniso a través del sacrificio. Una figura que representa el orden, es, al mismo tiempo,
transgresora, y es por medio de su sacrificio que las diferencias entre una y otra se desdibujan.

Asi como Dioniso es destazado por los Titanes es, igualmente, el ejecutor intelectual de los
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sufrimientos del tebano a manos de las bacantes, y los sufrimientos del rey se asimilan a los
suyos propios a manos de los dioses de la tierra. Es decir, Penteo es Dioniso y el ormapaypog
es el elemento que vincula a ambos y adelgaza la manifiesta linea que separa a dioses de
mortales. El dios muere para que los mortales existan, el monarca —que puede igualmente
prefigurar la figura de un dios— muere para que el orden perviva, tal como el mismo dios le
dice a Penteo casi al final de la obra: “poévog o0 morewc 160" VmepKAUVELS, LOVOG/ TOLYhp G
aydveg avapévovoty odg Expnv/ €mov 6¢° [...]¢ymd cwtprog.” (vv. 963-965) “Solo ti te
expones por esta ciudad, ti sélo. En verdad que te aguardan pruebas que eran necesarias.
Sigueme. Yo seré tu guia, tu salvador.” (Trad. C. Garcia Gual).

La violencia se erige en el rito cruento como algo necesario que se relaciona de
manera intrinseca con la figura de la divinidad. El sacrificio cierra el abismo insondable que
existe entre lo mortal y lo celeste. En el caso de Penteo, su inmolaciéon sirve como una
compensacion a la ira divina del dios, restaurando asi el orden; en el caso de Dioniso, su
sacrificio procura incorporar el &mbito mortal al divino.

Igualmente, vale la pena decir que, pese a la crudeza que supone el ritual del
desgarramiento, existen implicaciones simbolicas que en el texto de Euripides estan veladas
por la accién misma del sacrificio. Dioniso toca a Penteo antes de llevarlo hacia su muerte a
manos de las ménades, acto que recuerda el modo en que se conduce el animal hacia el lugar
del sacrificio: “id00, oL kOcuer col yap avokeipeoBo on.” (v. 934) “Venga, arréglalo ta (la
cabellera). Que estoy a tus Ordenes ya.” También, el omapayuodg es realizado por la
colectividad. Penteo no muere a manos de alguien en especifico, pese a que Euripides ponga
ahinco en mencionar que es Agave la que tira la primera piedra, el rey muere a manos de

todas las bacantes en conjunto, acto que complementa el ritual y evidencia que el elemento
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primordial es la comunidad, misma que es restituida a través del sacrificio cruento del rey
cuya muerte apacigua la ira de Dioniso. Girard (1995) comenta al respecto:

[...] es el propio dios el que juega el papel de sacrificador [...] el sacrificio deseado
por ¢l coincide con la venganza que acabara por apaciguarle. Bajo el pretexto de
arreglar su cabello y su vestido, Dioniso toca ritualmente a Penteo en la cabeza [...]
el propio homicidio se desarrolla de acuerdo con los usos dionisiacos; se reconoce en
¢l el sparagmos cuyos rasgos distintivos son idénticos a los de varios sacrificios ya
evocados anteriormente: 1) Todas las bancantes participan en la inmolacion.
Reencontramos aqui la exigencia de unanimidad que desempefia un papel
considerable en numerosos rituales. 2) No se utiliza ningin arma; la victima es
desgarrada con las manos. (p. 139)

Con todo esto, el fragmento orfico que alude al orapayudg del dios del vino resulta mas
transparente, pues no se lee como un acto de crueldad motivado por los celos de Hera, o como
una separacion de la esencia del dios que es depositada en los mortales, sino que, el acto del
desmembramiento ritual, velado por la narrativa del relato es en si mismo lo que permite la
incorporacion del colectivo y la implementacion del orden, hecho que conlleva la salvacion
de este al desdibujar la linea divisoria entre lo humano y lo divino. La violencia se erige
necesaria nuevamente, pues solo a través de ella se llega a un estadio de bienestar.

Una tultima cuestion que es pertinente mencionar es que el onoapayndg parece estar
asociado siempre a una cuestion ritual. Los ejemplos utilizados para denotar el vocablo dan
cuenta de ello. En Hécuba, el acto de desprender la carne de las mejillas con las ufias es un
rito que evoca el luto por la muerte de Polixena; en las Traquinias, los cmapaypoi de Heracles
anteceden al ritual de la apoteosis del fuego que culmina con la muerte del héroe y en las
Bacantes, Penteo —cuyo nombre significa “el sufriente”— es inmolado en un ritual para
restablecer el orden de la moAg. En lo orfico, el despedazamiento de Dioniso implica el

surgimiento de vida nueva que se fusiona con la esencia del dios. El enunciado: “ovtot 81 oi
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Twwaveg diéomacav” dota la violencia de una nueva acepcion, pues se impregna con un
significado que va mas alla del mero hecho violento. La violencia dentro del orfismo no
solamente posee la connotacion ritual de los ejemplos anteriores, sino también se cifie
necesaria para la correcta disposicion de todas las cosas, hecho que ya se ha constatado en su
cosmogonia.

Este suceso puede arrojar luz sobre por qué lo 6rfico, pese a las prohibiciones de
abstenerse de los sacrificios y de la sangre, mantuvo en su literatura elementos relativamente
arcaicos como lo son el omapaynodg y la teofagia ritual. Este hecho se lee como una
resignificacion a los mitos dionisiacos que precisamente estaban vinculados con el
omapaypdc y la ingesta del dios. Guthrie (1970) dice al respecto:

La omofagia [...] representa precisamente el aspecto de la religion dionisiaca que los
reformadores 6rficos se propusieron expurgar. La prohibicion de matar no solo recaia
sobre la vida diaria sino que ademas se extendia en particular a los sacrificios
ofrecidos a los dioses. Nos inclinamos a creer que la prominencia dada a esa
prohibicion y la impresion profunda que causd en los deméds como contribucion
peculiar de los 6rficos, se debe precisamente a que éstos trataban de ensefiar un culto
de Dioniso sin omofagia. La cruda idea de la absorcion fisica del dios debia dejar el
sitio a la doctrina mas espiritual de la unién con ¢l alcanzada por la pureza de la vida.
(p. 202)

La reforma propuesta por lo orfico, justo como sefala Guthrie, propone no alterar el hecho
trascendental del mito, es decir, no remover el acto méas importante de la teogonia orfica,
aunque supusiese una contradiccion para los preceptos sefialados de no violencia, sino que al
dotar a la violencia de un significado mas all4 del mero hecho violento, como dice Ana Isabel
Jiménez (2008): “El dionisiaco no 6rfico entra en éxtasis con el sacrificio sangriento. El

orfico, en cambio, entiende el éxtasis como un estado de bienaventuranza definitivo. Que se
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logra a través de la ascesis personal [...] La gran novedad del orfismo es la interiorizacién
del rito.” (p. 757).

En otras palabras, el orfismo reforma en cierto modo el culto dionisiaco, dotandolo
de una significacion mas alla de la violencia colectiva que recae en una vicitma expiatoria y
regula el orden. Este acontecimiento es fundamental, pues Werner Jager (2022) dice: “[...]
se mezclaron los cultos orfico y dionisiaco [...] la religion dionisiaca fue precursora de la
creencia orfica en la posibilidad de una existencia independiente del alma fuera del cuerpo.”
(p- 89). Esto denota una insicion en la vieja creencia homérica de la fantasmagorica yoyn
que vaga errante por los Prados Asfodelos. La propuesta 6rfica responde a la individualidad
alejada del colectivo que supone la mdélg. Esta vetusta, y a la vez nueva violencia, salva, en
tanto que no solamente restablece la correcta disposicion sino que ademas, otorga al cuerpo
y al alma una relacion inmanente que borra el limite establecido entre inmortales y mortales.
La linea, como si se tratase de Penteo y Dioniso, entre lo humano y lo divino se adelgaza por
medio de la violencia y gracias a esta se alcanza un estadio que promulga lo que sera el fin

ultimo del moviento orfico: la salvacion (cwtnpia).
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Capitulo II1. Ilepi Epya Tijg mow] kol cotnpiac/Sobre las obras de la penitencia y la
salvacion

Hasta este punto, se ha discutido acerca de la importancia de la violencia en lo orfico. En el
primer apartado, que corresponde a la cosmogonia y a la teogonia propuesta por el poeta, se
ha mostrado como el componente violento determina sustancialmente la disposicion correcta
de las cosas, es decir, la violencia es al orden lo que el agua a la tierra, ambas son
indispensables, insustituibles incluso para que su par andlogo pueda existir. También, se ha
visto que la teogonia orfica, que igualmente requiere de la violencia para la continua sucesion
de los dioses, lega uno de los mitos mas viscerales para el mundo heleno: el despedazamiento
del nifio divino Dioniso y su posterior ingesta por los antiguos dioses Titanes.

En el segundo apartado, se ha constatado cémo esta violencia que determinaba a los
viejos dioses ctonicos, ahora trabaja en los mortales, pues estos heredan la condicion
impetuosa de sus antepasados que se manifiesta a través de distintos tipos de violencia: Bia,
omépPua, Embopia, HPpig, dvayxm, andvBpomoc, etc. Estas manifestaciones, ademds de
enlazarse con un estado de barbarie (drnavOpwmog) opuesto al ideal encarnado en la oG,
funcionan en el cuerpo que se vincula a la parte titanica, pues desde la literatura orfica, el
cuerpo (copa) funciona como una prision punitiva que purifica el alma (yoyn).

Por otro lado, se ha visto la importancia de la violencia en el ritual, fundamentalmente
en el sacrificio que implica la inmolacion cruenta de una victima propiciatoria. Asimismo, se
ha develado la pristina importancia que tiene este hecho para el colectivo y como dicha esta
violencia desde el mito orfico del dios despedazado y devorado por las divinidades antiguas.
Igualmente, se han puesto en evidencia los vocablos que se ocupan para referirse al sacrificio
en los fragmentos orficos: dwuomdv, 60ewv, omapayuds, enfatizando en el orapayundc, pues

ademas de ser el mas significativo, devela también un caracter ritualista en todas sus
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manifestaciones y da cuenta propia de su importancia para comprender a cabalidad toda la
ensenanza orfica.

Asi pues, explorados estos aspectos en la literatura atribuida al poeta tracio, es licito
mencionar que esa violencia posee una finalidad. De modo que, mientras que en la
cosmogonia y en la teogonia se trataba de disponer todas las cosas ordenadamente, y en los
mortales, de adquirir un elemento que estuviera impregnado de estos impulsos titanicos para
asi poder expiar la culpa primigenia; aqui se explorara el fin Gltimo de la teologia orfica que
es como, el alma humana a través de la violencia expiatoria, converge nuevamente con lo
divino y se une a él por medio de la absolucion de la diosa y la divinidad del dios. La cotpia,

pues, es la finalidad de todo culto mistérico y el orfismo no sera una excepcion.

II1.1 Correctivos, penitencias y auxilio para los mortales

Si algo se ha establecido en lo 6rfico es que la salvacidon solamente puede ser alcanzada por
medio de la purificacion del crimen primigenio. La premisa del cuerpo como prision es
violenta, todavia lo es mas si se piensa a qué clase de impulsos violentos esta sometido el
cuerpo en la medida de su corporalidad. Y aunque se ha dicho que este impetu es necesario,
pues se manifiesta como una prueba para los preceptos 6rficos, no deja de ser contradictorio
que la consecuencia del delito sea, a su vez, la herramienta de liberacion.

Primeramente, es necesario ahondar en los fragmentos que refieren la penitencia
como una via necesaria para la expiacion. El primero de ellos llega gracias a Dion Crisdstomo
en sus Oraciones, donde, ademas de relatar nuevamente la malaventurada ascendencia de los
mortales, afiade al respecto que estos son adversos a los dioses, pues son descendientes de

los enemigos de los olimpicos, por tanto, deben ser castigados hasta expiar la razén de su
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culposa proveniencia. Una vez que la causa primigenia sea satisfecha por medio de muchas
existencias, seran liberados de su condicion mortal. El texto dice:

611 10D T6V Trrdvov aipotdg Eopey fuelc Smavteg ol dvOpmmot. Mg 0OV Ekeivav Ex0pdv
6vtov Toig 0g0ig Kol TOAEUNGAVTOV 00O NUETSG QIAOL EouéV, AALG KoAalouedd te v’
aOTAOV Kol €Tl TILOPIQ YEYOVAUEY, £V PPOLPQ O OVTEG £V TM Pim Toc0DTOV YpOVOV HGOV
gxaotol {duev. Tovg 6& amobviiokovtag UMYV KEKOAACUEVOLG 7)o TKavdg Avechal t€
Kol amaAldttectat. (XXX.x.9)

Que los hombres todos somos de la sangre de los titanes. Pues como aquellos al ser
enemigos para los dioses y habiéndolos combatido, nosotros tampoco somos amigos,
sino que somos castigados por ellos mismos y nacemos para la expiacion, asi pues,
estando en custodia en esta vida tanto tiempo cuanto cada uno vive. Y a los que mueren
de nosotros ya suficientemente castigados, se liberan y escapan.

En este fragmento yace gran parte del problema 6rfico que consternd y fasciné a los poetas
y a los filésofos. La existencia fisica es una prision y solo se escapa de ella por medio de
multiples vidas donde el individuo es violentado por las azarosas fuerzas del destino.
Semejante postulado puede parecer oriental a 0jos de los modernos, y no se estaria errado del
todo al suponer que la idea orfica proviene del Levante. Daniélou (1987) comenta un poco al
respecto sobre como las ideas orficas y las jainitas son coincidentes en varios puntos e incluso
senala que el polémico orfismo griego proviene de una influencia similar sobre otra religion
coincidente, es decir, si el orfismo vino a transformar la religion dionisiaca, asi el jainismo
hizo lo propio con la doctrina shivaita que se relacionaba con los aspectos propios de un dios
que tiende a lo destructivo. La relacion entre ambas divinidades, si bien es una hipotesis sumo
atractiva, no esta totalmente constatada y seria muy fructifero trabajar en torno a ella:

Otra religion que pretende tener lejanos origenes es el Jainismo. Religion puritana que
cree en la transmigracion, en el desarrollo del ser humano a través de multiples
existencias con formas humanas o animales [...] Esta religion, méas moralista que ritual,
exige la proteccion de la vida, el vegetarianismo mads estricto y la desnudez total de sus

adeptos [...] Los jainas enviaron misioneros a todas partes. La influencia de estos
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ascetas desnudos [...] se percibe en el Orfismo. El Orfismo naci6é de la influencia —
muy importante en el mundo antiguo— del Jainismo sobre el Shivaismo-Dionisismo.

(p. 39-40)

ITI.1.1 koAalewv: castigo violento y orden legitimado

Ahora bien, el anteriormente citado fragmento contiene varios vocablos alusivos a la
expiacion, a la penitencia e incluso al castigo que deben destacarse para comprender
integramente cémo funciona la idea de la purificacion en lo 6rfico. En primer lugar, la voz
que usa para referirse al correctivo es koAdlewv que significa “castigar”. Chantraine (1999)
se remonta al origen del voz que en un principio refiere a a los cuernos de un animal que no
pueden crecer mucho y luego pasara a significar “contener” o “mutilar”: “Se habla de bueyes
y cabras cuyos cuernos no crecen [...] koAdlo [...] ‘truncar’, ‘mutilar’ [...] de manera mas
general ‘contener’.” (p. 557). El vocablo no aparece hasta muy entrado el periodo clasico y
se desarrolla ampliamente en ambitos legales a partir de su idea de contencidn por punicion.
En su Ciropedia, Jenofonte habla acerca de la dificultad que supone gobernar humanos y de
la importancia de los correctivos, incluso en los mas pequenos, pues las acusaciones que
atafien a los adultos, también lo hacen para los nifios. El texto dice: “koAdlovot 6& Kai Ov av
adikmg £ykarodvra evpiokmaot.” (L.ii.7) “También castigan al que se descubra que ha hecho
una acusacion injusta.” (Trad. A. Vega San Salvador). Vale la pena destacar otro fragmento
de la Ciropedia en donde habla acerca del castigo en relacion con el agradecimiento y con
los dioses: “dwdlovror 0¢ fiKiota, dyopilotiog, kol Ov dav yvdcol dvvdhpevov pev ydpwv
amod1doval, U amodtdovTa 0¢, KoOAALovot Kai TodToV icyupdS. olovtal yop TOVG dYopicTovg
Kol tepl Beovg av pdAota dpeddg Exewv [ ... ] kol matpida kai eidovg.” (L.ii.7) “quien deciden

que, pudiendo demostrar agradecimiento no lo hace, también a éste le dan un fuerte castigo,
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pues piensan que los desagradecidos son los més negligentes con respecto a los dioses, sus
padres, su patria y sus amigos.” (Trad. A. Vega San Salvador).

Como se puede apreciar en los extractos de Jenofonte, el castigo es un correctivo que
busca persuadir a los individuos de incurrir en faltas. El primer texto menciona que el castigo
se da cuando se produce una calumnia, pues esta es injusta (01kog) y va contra el orden del
colectivo, ya que la difamacién crea tension en los vinculos del grupo y eventualmente los
fractura. El segundo menciona una actitud vinculada con la religiosidad. El agradecimiento
es fundamental en cualquier conjunto, este refuerza los enlaces que existen entre los
individuos y acrecienta la confianza al dotarla de un sentido de dignidad secundado en la
reciprocidad. Alejarse de esta postura y caer en ingratitud (dyapiotia), puede traer la ruptura
de la comunidad y arrebatar el valor simbdlico que la gratitud habia otorgado; en otras
palabras, las acciones pias agradan a los dioses en tanto que son parte del colectivo —como
los sacrificios—, alejarse de ellas trae la cdlera de la divinidad y de la familia (ofovtat yap
TOVG dyapioTovg Kol mepi Oeovg [...] Kol matpida kol Gilovg).

Este uso del correctivo como algo que preserve el orden, reaparece en La Republica,
donde Platon, al igual que Jenofonte, sefiala la importancia del castigo para mantener un
equilibrio, pues solo con la sancién se previenen nuevamente las acciones injustas: “[...] xoi
1OV T0UTOV gKPaivovia KoAdLovstv (¢ mapavopodvid te Kai ddtkodvra.” (338.e.5). y al que
se aparta de esto (de la justicia) lo castigan por infringir las leyes y obrar injustamente.”
(Trad. C. Eggers Lan). Es interesante como suele asociarse siempre el castigar (KoAalew)
con una accién llevada a cabo con injusticia (&dikog), esto es, un acto que perturba el orden
establecido. La connotacion punitiva se afirma, incluso siglos después, en la Biblioteca
historica de Diodoro Siculo: “vopofetiicon 8¢ tadta dokodov oi AOnvaiotl, ody tva v

kakiov kKoAalwow.” (XI.1v.3) “Los atenienses consideraron legislar esto, para que no
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castiguen la infamia.” (Trad. J. Torres Esbarranch). La relacion se mantiene en el &mbito de
la ley, pues esta es lo que garantiza la molc y la civilidad que se impone sobre la barbarie
(amévBpomoc). En consecuencia, el castigo, pese a que es violento, ya que supone la
aplicacion de la fuerza sobre un individuo, previene a su vez la violencia y, partiendo de esta
premisa, es posible hallar un paralelismo que vale la pena desglosar.

El acto de castigar (koAdalewv) es, junto con el rito sacrificial, algo que garantiza la
supervivencia del grupo, pues previene que la violencia destructiva de los hechos
individuales erosione las relaciones grupales. De hecho, desde esta Optica, el castigo
preventivo seria una especie de ritual que atafie a toda la comunidad, es decir, el castigo es,
de hecho, un acto ritual que previene, en tanto que disuade a otros de cometer un acto ilicito,
o incluso corrige aquello que va en contra de la correcta disposicion de las cosas; por medio
de ¢l se persuade a quien, deseoso de imponer su voluntad sobre la de los demas a causa de
su superioridad (UBp1g), no lo haga y, por tanto, no incurra en violencia destructiva que
mermara los lazos colectivos y a su vez destruira al grupo.

Desde lo orfico, esto podria referirse a la idea de que, para preservar el orden, los
mortales deben permanecer en un cuerpo, pues este preserva el alma y funciona como un
recinto seguro en donde esta puede dar cumplimiento a la penitencia exigida por los dioses,
argumento que, incluso, converge con la idea de la purificacién como algo esencial para

preservar el orden, aspecto fundamental dentro de la ensefianza orfica.

IT1.1.2 mipopia: bifurcacion entre penalizar y salvar
Otro vocablo a destacar en el fragmento orfico salva guardado por Criséstomo es Typumpio
que Chantraine (1999) define en su diccionario como: “Forma probablemente artificial:

‘protector’ dicho de un dios o de un hombre vengativo que trae ayuda [...] ‘proteccion’,
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‘venganza’, ‘punicion’.” (p. 1120). La voz proviene del verbo tpwpeiv que significa
“vengar” o “castigar”, no obstante, una de sus acepciones, como comenta el fildlogo frances,
sera “socorrer” o “auxiliar”, como se puede ver en las Historias de Herdédoto: “[...] toiot 6¢
Aowmoiot "Toot €dofe kow® AOY® mEumew dyyéhovg €¢ Xmaptnv dencopévoug “lwot
Tipnopéew.” (I cx1i.20) “[...] y los restantes jonios tuvieron una idea en comun, enviar
mensajeros a Esparta para pedir que los socorrieran a los jonios.” (Trad. C. Schrader).
También es interesante mencionar que la voz estd emparentada con el verbo tivewv que
Chantraine (1999) define como: “un activo para pagar, una deuda, un rescate, una reparacion”
(p. 1121). Es decir, “castigar” pero con un sentido de “dar satisfaccion” o “pagar’: “coi 0¢,
vépov, Bonv émbnoopev, fiv ' évi Bopd/ tivov doydAine.” (Odisea, 11.193) “A ti, viejo, una
multa pondremos y tal que te escueza en el alma el pagarla.” (Trad. J. Pabon). Este significado
se suma a las acepciones de la palabra y se ajusta cabalmente a la idea de expiacion relatada
en el mito orfico: una accion dolosa que debe ser satisfecha. Dicho esto, vale la pena advertir
el funcionamiento de esta palabra que alude a la penalizacion, pero en un sentido distinto de
KOAGLEw.

El vocablo, pese a que su raiz se atestigua desde tiempos homéricos, hace su aparicion
en Herddoto con las connotaciones de venganza y castigo. Las Historias cuentan como Ciro
deseaba una revancha sobre su rival Astiages: “An' €éovTod Yap £6vT0G IO1DTED OVK Evdpal
TIpHopinv €écopévny €g Actudyea.” (I.cxxiii.4) “Desde su misma persona veia que no habria
venganza contra Astiages.” (Trad. C. Schrader). Otro extracto con esta misma significacion
aparece en el Orestes de Euripides donde Menelao le pregunta a su sobrino si ha traido algiin
provecho vengar a Agamenon: “natpdg 6 0N ti 6" deeAel Tipmpia;” (v.425) “; Te aprovecha
de algo ahora haber vengado a tu padre?” (Trad. C. Garcia Gual). En Pausanias, finalmente,

la acepcion se refiere a un castigo, pues alude a las fieras como una venganza divina en contra
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de los hombres: “[...] td 8¢ ®g iepa €in Bedv, Ta 6¢ Kol ¢ TYwLpiay AvOpdTOV ApeicOar.”
(Descripcion de Grecia 1.xxvii.9) “[...] como algunas fieras existen para los dioses, otras han
sido enviadas para castigo de los hombres.” (Trad. M. Herrero Ingelmo).

De tal suerte el concepto alude a la consecuencia de una accion perpetrada en
detrimento de algo o alguien, es decir, Typuwpio tnicamente ocurre cuando se desea satisfacer
o reparar algo que ya estd hecho. No es un correctivo que busque prevenir la accion, sino
equilibrarla. En cambio la voz koldletv, por otra parte, busca prevenir por medio de la
penalizacion. Ahora bien, mientras que en los extractos anteriores la voz tipumpia tiene un
matiz hostil, existen también otros donde, como ya se ha dicho arriba, adquiere un significado
distinto.

Las herodoteas, que ya habian dado a la palabra su apariencia peyorativa, ahora lo
hacen también, pero con un aspecto opuesto al anterior: “[...] pabav 0& @¢ dALOIGL 51000G
1OV dotdv gupnoetor tpwpiny.” (Il.exlviii.11) “[...] asi pues, porque aprendid que dando
(ayuda) a las ciudades, encontraria ayuda.” (Trad. C. Schrader). Cledmenes, al buscar
resguardo con Meandrio, comprendié que, al rechazar los regalos que este le ofrecia,
encontraria auxilio en otras ciudades. En su Guerra del Peloponeso, Tucidides utiliza el
vocablo con una connotacion similar a la de Herddoto para referirse a las estrategias fallidas
de los atenienses: “[...] kol Tpdg aTOVG TOVG ABNVaiovg TOAAG UAS TiON TOTG ApAPTHLOGTY
avTOV paAlov 1 T ae' VUV Tpepig mepryeyevnuévons.” (Lxix.5) “[...] que frente a los
mismos atenienses nosotros ya hemos tenido no pocos €xitos mas por sus errores que por
vuestra ayuda.” (Trad. J. Torres Esbarranch).

El doble sentido que se halla en la voz tipmpia es similar a otra palabra que posee
también una constitucion ambivalente, el vocablo @dppakog que tiene un sentido similar,

pues posee un significado polarizado entre dos opuestos: veneno y antidoto. Desde esta
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optica, es posible optar por una lectura cabal de la palabra y el porqué se ha elegido como la
que designa la expiacion que recae sobre los mortales en el mito orfico. La consecuencia del
titdnico crimen es la génesis de los mortales. El cuerpo fisico es el resultado del asesinato del
dios, ademas de ser el lugar donde se mueve la parte titanica que estd sometida a los impulsos
violentos. Por medio de esta “prision” es posible expiar la culpa de los ancestros y conseguir
la compia. En otras palabras, la consecuencia del ancestral crimen es la herramienta que
procura la redencion. La tipwpio que puede leerse como una venganza de los dioses hacia
los mortales, pero procura también el auxilio a estos para participar en la divinidad. La
dualidad entre lo que funciona como condena y aquello que salva se constata en el
celebérrimo pasaje del Cratilo donde Platon refiere a la infinita dicotomia que hay entre el
cuerpo y el alma, misma idea que hace consonancia con las creencias orficas y que, de hecho,
el filosofo atribuye a Orfeo mismo:

dokodat pévtot pot pdatoto 0€cbar ot auei Opeéa TodTo TO dvoua, ¢ dikny didovong
T youyfic Ov 81 Eveka Sidmaoty, Todtov 8¢ mepiPorov Exstv, tva sdlntat, Seopmtnpiov
gidvar elvar ovv ThHC yoyfc todto, Gomep adtd Ovopdletar, g v éxteion T
0peOeva, [T0] “odpa,” Kol ovdey deiv Tapdyswy ovd' &v ypdupa. (400c)

No obstante, me parece enteramente que Orfeo y su sequito le pusieron este nombre (al
cuerpo), de modo que, el alma que paga la pena, pues paga a causa de esto (el asesinato
del dios), lo tiene como un recinto, semejante a una prision para salvarse; por tanto,
este (el cuerpo) es del alma, tal como este es nombrado, hasta que llegado el caso, expie
lo que debe “el cuerpo” y no es necesario cambiarle ni una letra.

Es interesante que la idea del cuerpo como recinto del alma se concilie en lo dicho por los
orficos, ya que mas alld de negar la corporalidad del individuo, se le dota de un nuevo
significado, pues es el sitio en el que el alma se resguarda para su purificacion, como si de
hecho fuese el cuerpo una especie de crisol donde la sustancia dionisiaca se refina y se

perfecciona dejando atras cualquier atisbo que pueda contaminar su integridad.
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Por ultimo, es importante mencionar que, entre los dos vocablos que empleados en el
fragmento para referirse a la pena (koAdCewv y tipmpia), existe una diferenciacion importante
y que resulta fundamental para entender el sentido del correctivo dado a los mortales por los
dioses en el mito. En su Retorica, Aristoteles habla acerca de la divergencia que hay entre
KoAdlewv y Tyumpia, pues el filésofo intuye que, pese a funcionar como sinénimos en lo
superficial, en esencia se refieren a conceptos que trabajan en distintos &mbitos: “Stapépet 6¢
TIHopio Kol KOAOGLS 1] HEV Yap KOAOGIS TOD TACKOVTOG EVEKA €0Tv, 1) 0& Tiumpio TOD
noodvtog, tva mAnpwbf.” (1369b.12) “Pero la venganza se diferencia del castigo, ya que el
castigo estd motivado por quien lo padece y, en cambio, la venganza por quien se la toma
con el fin de satisfacerse.” (Trad. Q. Racionero).

Esta ultima referencia completa la idea que versa en el fragmento orfico: existe el
correctivo (koAdlewv) que es una penalizacion impuesta por los dioses (dALY KoAalOHeDA T&
o1t avtdVv). El correctivo busca que la accidn terrible no se repita, esto es, por medio de la
violencia se perpetia el orden y la correcta disposicion de todas las cosas. La voz kohaletv,
entonces, esta relacionada con la estructura de una organizacion establecida y se vincula,
ademas, con cierta legitimidad, pues se trata de una pena impuesta por la autoridad en favor
de la colectividad, justo como lo menciona Pablo Bonorino (2017) en su articulo “;Existe
una diferencia conceptual entre venganza y castigo?”:

La capacidad para imponer castigos esta asociada al nacimiento y justificacién del
Estado [...] La aplicacion de castigos por parte del Estado se muestra como un acto de
impartir justicia [...] mientras que conductas similares llevadas a cabo por particulares
se consideran crimenes. La venganza es desterrada al descampado de la barbarie, a
estadios primitivos [...] En ambos casos se inflige un dafio a quien ha realizado un acto
incorrecto o cometido una injuria, con el deseo de que sepa la razon por la que lo esta

sufriendo. (p. 14)
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Asi pues, koLalew estd asociado al orden, pues recordemos que la violencia en el mito 6rfico
funciona como un elemento necesario para fijarlo. Se penaliza la muerte del dios a través del
cuerpo que aprisiona el alma, todo esto con la finalidad de cimentar la correcta estructura de
todas las cosas, ademas de que, ciertamente, la sancion es por causa de quien la padece
(k6lao1g Tod mhoyovtog Evekd éotiv). De ahi que los mortales, al ser descendientes indirectos
de los antiguos dioses, den satisfaccion al delito. Igualmente resulta interesante notar que, el
acto de sancionar un crimen, si no esta dentro de la legitimidad del estado, este se considerada
barbaro. Aqui se puede establecer otro paralelismo interesante con la funcion del rito que,
como ya se ha dicho arriba, actiia en la colectividad y su funcion es fortalecer los lazos
comunitarios a través del hecho violento, siempre y cuando se halle inscrito en el margen de
la comunidad, pues fuera de esta, es visto como algo peligroso y que altera el orden, justo
como lo que ocurre con las bacantes tebanas que ajustician al rey por cuenta propia.

Por otra parte, Tipmpia, que bien puede interpretarse como una venganza personal de
los dioses al tener el significado de satisfacer o expiar, es usado para designar el
cumplimiento para el que los mortales han nacido (kai €ni Tip@piq yeyovauev). Ademas, es
significativo que el vocablo sea usado en mas de una ocasion en los fragmentos 6rficos para
referirse a la expiacion de los mortales, pues, en su Stromata, Clemente de Alejandria alude
nuevamente a este hecho: “poptopéovrtar ¢ kai oi mokarol Beoddyot Te kol PAVTIES, MG o1l
TVOG TIHOPLog & Yoyl t@ oodpatt cuvélevktol kol Kabdmep év onpott to0te tébamtor.”
(ITL.111.17) Y asi dan testimonio los antiguos tedlogos y los adivinos, que a causa de algunas
expiaciones, el alma estd unida al cuerpo, como si también hubiera sido enterrada en esta
sepultura.”. Tomando en cuenta la segunda acepcion de tipwpia, dicha expiacion deviene en
auxilio, pues una vez satisfecho el vetusto crimen, el mortal se libera y se ve elevado hacia

las potestades superiores precedidas por el dios asesinado.
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I11.1.3 mown: penitencia expiatoria que procura la salvacion
No obstante, existe otra palabra que denomina la penalizacion impuesta por los dioses a los
mortales y es licito notar que su aparicion ocurre en los fragmentos denominados Laminillas
dureas, una serie de textos de ambito funerario que fueron hallados el siglo pasado y se han
vuelto un codiciado objeto estudio pese a ser extractos breves en comparacion con otros.
Bernabé (2008) habla al respecto en su articulo “Las laminillas 6rficas de oro™:

A lo largo del tiempo y en sepulcros de diferentes lugares han ido apareciendo diversas
laminillas de oro de pequefio tamafio con breves textos inscritos, casi todos en
hexametros, que tratan sobre la manera en que el difunto debe actuar y las palabras que
debe decir en el Mas All4, para alcanzar un destino mejor que el de las demas almas y
una beatitud perpetua. Sus portadores eran indudablemente iniciados, creemos que
orficos, aunque sobre este extremo se han suscitado no pocas discusiones. (p. 495)

Pese a no estar totalmente corroborada la procedencia orfica de las laminillas, en las
investigaciones se les ha dado un tratamiento como si de hecho lo fueran. Para efectos de
este trabajo, los textos funerarios serdn entendidos como orficos.

Aunque las laminillas se distinguen por su brevedad, son esclarecedoras para hacerse
una idea de como era el Mas All4 para los cultos mistéricos, pues en ellas se escribia lo que
parecia ser un cdodigo, para que el poong recordara aquello que habia qué hacer y decir al
cruzar el umbral de la muerte. Incluso se pregonaba un enunciado clave que delataba al
exanime como iniciado en los misterios y, por tanto, acreedor de la anhelada cwtnpia:
“Epyonan €k kabapdv kabapd.” (Fr. 32 d-e K) “Vengo pura de entre los puros.”.

Al mismo tiempo, las laminillas resultan reiterativas en un enunciado en especifico
que es de interes para el punto de este apartado, pues se refieren a un topico coincidente con
Tipnopia y koAdletv, pero desde una optica distinta. Los iniciados, al cruzar el limite entre la

vida y la muerte, se presentan ante la diosa de los muertos como culpables y declaran haber
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expiado correctamente la pena impuesta por los dioses. Esta idea es recurrente en los
fragmentos, ya que el mito hace hincapié en la importancia de la penitencia corporal para
alcanzar la cotpia; no obstante, el vocablo usado en los dureos textos posee afinidad con la
idea de la expiacion y la muerte, ya que una vez consumadas estas, es posible volver a un
estadio anterior al delito que las exige.

El primer extracto en donde aparece la voz mown es en la celebérrima laminilla
encontrada en Turios que, pese a encontrarse duramente castigada por el tiempo, permite
dilucidar algunos cuantos enunciados que precisan acciones y nombres especificos dentro
del contexto orfico: “Awx v telemyv [...] €navtov E€€tepov, mowag matépmv E1ewoa |... ]
o®doop pe Bpud peydin [...] Anuntnep te Pea.” (Fr. 31 K) “A través de la iniciacion [...]
Me castré a mi mismo, pagué la penitencia de mis padres [...] sdlvame gran Brimo [...]
Deméter y Rea.”. Aunque del texto sobrevive poco en comparacion con otras laminillas que
han llegado en un estado menos deteriorado, se aprecian elementos esenciales que es preciso
comentar, siendo el primero de estos el enunciado: éuavtov €E€tepov, TOWAG TOTEPOV
gteloa.

El vocablo mowv| es, por mucho, el mas antiguo para referirse a la satisfaccion que se
le da a una accién funesta. Chantraine (1999) lo define como: “dinero de sangre, castigo,
pago por un crimen, venganza.” (p. 925). Aparece ya en la obra homérica con el significado
de “expiacion” y, mas alla de tratarse de un castigo o de la indemnizacion ante un crimen, se
refiere a un hecho de nivelacion vinculado con la muerte que, incluso en ocasiones, resulta
ritualistico y puede relacionarse con la venganza.

En su lliada, Homero utiliza esta expresion para referirse al holocausto de los efebos
troyanos en honor a Patroclo: “Cwol¢ €k motapoio dvmdeko AEEATO KOVPOLG/ TOWNV

[MTatpdxkioro Mevortiddao Bavovrog” (XXI.27) “Vivos tomd del rio a doce jovenes para
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expiar la muerte de Patroclo Meneciada.” (Trad. E. Crespo). Este mismo uso se encuentra en
la muerte de Harpalion a manos de Agamenon: “petd 0 ogt motnp kie ddkpova Aeifmv/ mowvn
d' o0 11 Todog Eyiyvero tebvndrog.” (XIIL.658) “Y entre estos iba el padre derramando
lagrimas, pues ninguna expiacion se haria por la muerte de su hijo.” (Trad. E. Crespo).

Herddoto también utiliza esta acepcion ligada a la compensacion de la muerte en sus
Historias: “[...] é6ehovtal vmédvoay oy teicey EEpEN 1OV Aapeiov KnpOkwv TAV €v
Yraptn dmolopévev.” (VIL.ecxxxiv.13) “[...] se ofrecieron voluntariamente para expiar ante
Jerjes el asesinato en Esparta de los heraldos de Dario.” (Trad. C. Schrader). En Las
Eumeénides, Esquilo se refiere a la muerte de Clitemnestra como una nivelacién que expia el
crimen perpetrado sobre Agamenén y, por tanto, también con connotaciones rituales: “[...]
0VK Gpvioopal AVTIKTOVOLG TOVOIGL GIATATOV TTatpdc.” (vv. 463-464) “[...] no lo negaré,
dando muerte por muerte en venganza de mi queridisimo padre.” (Trad. B. Perea).

Como se puede constatar en los ejemplos, la voz mown funciona de un modo similar
a Tipoplo, pues ambas determinan una satisfaccion para un crimen, no obstante, motvr parece
relacionarse con un asesinato que debe ser satisfecho por otra muerte, hecho que, ciertamente,
recuerda al funcionamiento del rito sacrificial en donde una muerte se nivela con otra.
Semejante afirmacion podria parecer obvia dentro de un contexto militar en donde la lid deja
interfectos en demasia, no obstante, cuando se piensa en el sentido expiatorio que posee el
vocablo, este toma otro matiz, pues mas alld de una revancha o venganza personal, busca
nivelar las proporciones desde un perspectiva simétrica. Es decir, en tanto que el orden ha
sido trastocado por el delito de sangre, la expiacion del asesinato busca reestablecer la
correcta disposicion de todas las cosas al equilibrarlo.

Asi, Aquiles considera que, mediante la muerte de doce troyanos, podra igualar la

pérdida de Patroclo que se tenia como uno de los guerreros mas valiosos de los mirmidones.
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Harpalion llora, pues sabe que su hijo no recibira la expiacion correspondiente, ya que su
asesino es el general del ejército aqueo, figura que sobrevive a la guerra de Troya para ser
muerto después por su esposa. Orestes justifica un crimen por otro: el asesinato de una madre
por el de un padre, aunque esto suponga un ciclo de venganza infinito, el cual,
simbdlicamente, cesa el sacrificio de un cerdo, tal como dice Diego Ortiz Pedraza (2018) en
su Violencia y sacrificios en la Orestiada de Esquilo: “La linea de crimenes de sangre filial
derramada en la casa de los Atridas, debido a la maldicidon de Tiestes, se termina cuando
Orestes busca una purificacion, por medio de la sangre derramada del cerdo sacrificado, al
limpiarse de la sangre derramada de su madre. De este modo, Orestes consigue purificarse
gracias a los sacrificios que hizo.” (p. 76).

Esta cita hace consonancia con la afirmacion de Girard en donde alude a que la sangre
posee una doble cualidad. Por un lado, el vital liquido es de hecho la impureza ritual, pues
constituye la evidencia material de un asesinato, por el otro, es aquello que puede limpiar el
crimen y purificar a aquel que lo ha perpetrado.

Ahora bien, en la laminilla durea, la expiacion requerida va incluso acompafiada de
un verbo que significa mutilar (éxtépverv), puesto que, como ya se ha dicho, Dioniso fue
mutilado por los Titanes (dwaomdv) y seria, de hecho, la penalizacion adecuada que daria
simetria al crimen con la penitencia. En otras palabras, la expiacion se adecua al delito. Asi
como el hijo de Perséfone fue despedazado por sus verdugos, asi los mortales tienen que
infligir dafio en ellos mismos para sufrir un destino similar al dios orfico, incluso podria
establecerse un paralelismo con los cristianos o los sufies que se flagelan en aras de lograr la
perfecta purificacion.

No obstante, el concepto también pudiera referirse a extirpar la parte titdnica que

habita en los mortales para alcanzar plenamente la dionisiaca, pues el verbo éktéuvewv en
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ocasiones se refiere a seccionar partes corporales del componente espiritual, tal como se ve
en el ejemplo que utiliza Platon en su Republica: “Emg v €kTNEN TOV BV Kol EKTEUN Bomep
vedpa €K TH yuyxhc kol momon “porbaxov aiyuntv.” (411.b.2) “Pero si continuda sin resistir
al hechizo, su fogosidad pronto se disuelve y se funde, hasta consumirse, como si cortaran
los nervios del alma misma, y el hombre se convierte en un guerrero pusilanime.” (Trad. C.
Eggers).

En otra laminilla 4urea, que ha llegado en condiciones Optimas en comparacién con
la anterior, se rescata también la idea del equilibrio a través de la expiacion del crimen y es
licito notar que nuevamente se incurre en el vocablo mowr. El texto volvera a ser de utilidad
en el ultimo apartado de este capitulo, ya que versa sobre la finalidad salvadora del orfismo:
“Epyopar €k xoBapdv kabapd, ydoviov Paciineio, Edxie xoi EdPovded kai Ogoi kai
Saipoveg dAlor kol yap &yav VU@V yévoc edyopotl dAPlov eival, mowvdy & dvtoméTelg sl
gpywv éveka ot dtkaimv. (Fr. 32 d-e K) “Vengo pura de entre los puros, reina de los inferos,
Eucles y Euboleo y dioses y demdas daimones. Pues yo, por mi parte, me jacto de ser de su
linaje dichoso. He pagado la expiacion por causa de actos en modo alguno justos.”.

En la expresion mowvay 8’ dvtamételg’ el Epymv Eveka 0Ot dikaimv yace todo el sentido
de la idea expiatoria. El alma se presenta ante la diosa subterranea y se expone a si misma
como pura (kabapd). Esta purificacion se ha obtenido solo por medio de la expiacion debido
a acciones en modo alguno justas (1 Epywv &veka obtt dwkaiwv). Llama la atencion que el
texto utilice dwkaimv &pywv, pues se refiere, como ya se ha insistido en los apartados
anteriores, al orden, ya que uno de los sentidos primigenios del vocablo dwn es, segin
Chantraine (1999) “regla de uso” (p.283), es decir, “orden dispuesto por la costumbre”,
aquellos usos que, dada su antigiiedad, son tomados como las disposiciones pristinas de las

cosas y cuya esencia es la base de la ley y, por tanto, del orden. Ademas, este hecho atafie a
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la colectividad, tal como, por ejemplo, lo hace la hospitalidad, que tan temprano se entiende
como una ley inviolable en el pensamiento heleno y que trae pecaminosas consecuencias para
aquel que osa traspasarla: “tolo0tT® 6¢ €oikev, Emel AovoaLTo PAYOL T8/ €VOEUEVAL LOAAKDG'
M yop dikn €otiyepovimv.” (Odisea, XXIV vv. 254-255) “Al hombre tal le conviene, después
de bafiado y comido, descansar blandamente, que es esa la ley de los viejos.” (Trad. J. Pabon).

Igualmente, vale la pena mencionar la didfana intencién de concretar una salvacion
indvidual por encima de lo colectivo, aparentemente al menos. Esto es, la laminilla estd hecha
para un individuo en particular, es decir, un ente especifico que sobresale por su condicion
de pwoomnc y deja atrds las cumbres desoladas de los homéricos Campos Asfoédelos. El
individuo comun tiene oportunidad de participar en la divinidad una vez que satisface la pena
impuesta por los dioses. En su Hieros Logos, Bernabé (2003) dice al respecto:

El alma declara su pureza ante ellos porque ha experimentado los ritos de iniciacion y
de purificacion, que le garantizan un mejor destino en el mas alld. Declara su
pertenencia a la estirpe de los bienaventurados, en la medida que procede de Dioniso
[...] la pertenencia a un grupo selecto, al que se accede por iniciacion y por el paso por
una determinada experiencia extatica [...] que convierte al iniciado en Baco. (p. 272)

Existe una analogia muy interesante con respecto a otro dios similar a Dioniso: Osiris.
Cuando el iniciado pasa por la purificacion deviene en uno con Dioniso, es decir, se
transfigura en un Baco. De ahi la expresion orfica rescatada por Platon en su Fedon: “nolhot
pev vapbnkoedpot, tadpot de te Paxyor.” (69.c) “Muchos llevan el tirso, y pocos los Bacos.”
(Trad. C. Garcia Gual). Esta comunion intima puede leerse como una pérdida de la
individualidad para ser uno con el dios. Quien ha logrado librarse de su ascendencia titanica
por medio de la iniciacion y la purificacion puede ser uno con la divinidad, tal como dice
Ana Isabel Jiménez (2008) en su “Orfismo y Dionisismo”: “Se ha sostenido que la formula

refleja la dicotomia entre profanos e iniciados [...] Los bacos [...] serian quienes han logrado
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librarse de esa culpa (el crimen titanico).” (p. 707). El pootng, pues, comparte la identidad
del dios, e incluso pasa a nombrarse como él.

Ahora bien, en su Diosas, Joseph Campbell (2019) habla acerca de un fenomeno
similar en los misterios de Isis y Osiris: “En los rollos rituales, la persona muerta era llamada
Osiris N (digamos Osiris Jones) y el objetivo del ritual era que Osiris Jones se reuniese con
el Osiris principal y reconociese el poder divino como idéntico a si mismo [...]” (p. 167).
Cuando las personas morian eran ensambladas igual que lo habia sido Osiris. Si bien no es
una situacion exactamente idéntica a la del orfismo, las coincidencias y similitudes son
facilmente ubicables, a tal punto que, devenir en Baco, era reconocer la divinidad inmanente
que se hallaba en los mortales al ser portadores de la esencia dionisiaca, lo mismo que los
iniciados egipcios que, en lugar de Bacos, se transformaban en Osiris al reconocer que el
poder del dios era el de ellos mismos.

Otro elemento digno de destacar es la similitud que hay entre la famosa balanza de
Anubis y el lugar donde reside parte de la Titovikdg @voig de los orficos: el fjtop. Si se
recuerda el mito egipcio, el corazdn se pesaba contra una pluma de Maat que es el equivalente
a la diosa justicia (6ixn) en el mundo heleno y el destino del mortal dependia del resultado.
Continua Campbell:

Cuando las personas morian eran ensambladas igual que lo habia sido Osiris, y después
Anubis las conducia hasta la balanza donde su corazon era pesado teniendo como
contrapeso una pluma. La pluma es el simbolo de lo espiritual, mientras que el corazéon
lo es de lo fisico. Si el corazon no pesa mas que la pluma, entonces la persona merece
la inmortalidad espiritual. De lo contrario, un monstruoso cocodrilo devorard a esa
persona. (p. 167)

Llama la atencion que, de hecho, lo que pesado fuera el 6rgano que bombea sangre, pues,

como ya se dijo arriba, el corazén (Rtop) en el pensamiento griego, es el lugar donde residen
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los animos, incluyendo aquellos que se asocian con lo violento y con el cuerpo vy,
particularmente en el orfismo, los Titanes son calificados de poseer un dueilryov ftop en
tanto que su 4nimo no se conmueve ante nada y es implacable. En otras palabras, los misterios
enaltecen la parte espiritual y abandonan la corporea que en los orficos se manifiesta como
la esencia dionisiaca en contra de la parte titdnica, y en los misterios de Osiris como la pluma
divina en contra del tumultoso corazon. Hasta que no se prescinda de la pulsion titanica, no
se podra conseguir la unién plena con la divinidad, aunque de hecho, sea esta pulsion violenta
lo que, en primera instancia, hizo posible que los mortales poseyeran una parte dionisiaca.

Finalmente, el altimo fragmento o6rfico que hace uso del vocablo mowvr es de Pindaro:
“oiol 6¢ Depoe@dva Tovav/ Takood mévBeog dé€eTal € TOV Vmephev dMov/ Ketvov Evatmt
gtetl/ avordol youyag molw. (fr. 133) “Y al noveno ano, Perséfone nuevamente levanta las
almas hacia la luz del sol de aquellos que aceptaran la expiacion del antiguo sufrimiento.”.
El texto habla acerca del resurgir de las almas (yvyn) que se hallaban, al parecer, en un
atolladero, pues luego de un periodo en donde estas expian el antiguo sufrimiento (Tolood
névheog), pueden resurgir nuevamente con la absolucion de la reina de los muertos.

Si bien es interesante la cantidad de tiempo que transcurre entre la sentencia y la
purificacion (vétwt €1€i), es licito destacar que aquella que otorga el indulto a las almas sea
Perséfone, pues de acuerdo a la teogonia orfica, ella es la madre de Dioniso en conjuncion
con Zeus. Este argumento da credibilidad a la aseveracion de que este fragmento tenga
influencia orfica. Ahora bien, no se despliega explicitamente el crimen, sino que solo se le
alude por medio de dos vocablos: malatdg mévBog. Esto quiza es debido al hecho de que no
mencionar el asesinato tenga un efecto apotropaico, un tanto a la manera en que se evitaba
mencionar el nombre de Hades para prevenir su ineluctable arribo. Igualmente, es posible

destacar que el vocablo seleccionado para aludir al crimen sea névBog, pues el rey tebano
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destazado por las bacantes, comparte el destino del dios del vino en tanto que ambos padecen
el omapayudc, es decir, ambos son entes sufrientes al ser victimas de la violencia sacrificial.
Es posible entonces que el moioiog mévBog haga alusion, no al sufrimiento de Perséfone como
madre, sino al de su hijo Dioniso, aquél que, por medio de su sacrificio, hard que los mortales
puedan acceder a la divinidad.

El ultimo elemento afiade una idea nueva a la voz mown, pues mientras que en los
fragmentos anteriores la expiacion se encontraba como algo obligado, ya que se trataba de la
satisfaccion simétrica de un crimen, generalmente de una muerte, el texto de Pindaro agrega
algo novedoso, puesto que la expiacion es algo que los mortales pueden elegir aceptar
(0éxBar) o solo no hacerlo. Aqui se insintia uno de los aspectos fundamentales para la
construccion de la dualidad orfica: la voluntad. Es responsabilidad de los propios individuos
elegir entre dar satisfaccion al crimen perpetrado por los antepasados o no. De este modo, la
cwtpia queda bajo el cuidado del que la busca, pues la pulsion titdnica se halla al acecho de
los mortales y estos corren el riesgo de verse imbuidos en su voraginoso impetu y no llegar
a la comunioén perfecta con lo dionisiaco si no cumplen los preceptos recomendados por lo
orfico. En otras palabras, se le otorga un peso significativo al proceder subjetivo, pues el
devoto se transforma en el “arquitecto de su propio destino”, idea que nuevamente se aleja
notoriamente de la vieja concepcion homérica en donde no importaba el actuar individual,
sino que todos aquellos que no fuesen hijos de dioses, se superponian uno tras otro en
atolladero eterno de las sombras exanimes.

Asi pues, la literatura orfica utiliza tres vocablos para designar la penalizacion para
los mortales: koAdlewv, Tinmpio y mowvr. Si bien el primero de ellos se mueve en un &mbito
legislativo, que puede poseer una relacion implicita con el concepto de orden, los otros dos

se transforman, debido a su significado ambivalente que oscila entre la expiacion y el auxilio
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—uno ligado a la muerte y el otro hacia la venganza—, en algo distinto, que si se lee desde
una Optica alejada de la idea de punicion seria, ciertamente, un tipo de amparo, pues,
recordando el pasaje de Platon que ya ha sido citado al principio de este apartado:

dokodat pévrot pot palotaféctar ol apel Opeéa TodTo TO dvopa, MG dikny didovong
~ ~ 4 \ er 7 ~ \ ’ 14 1% ’.
TG Yoyl ®v on E€veka Oldmoty, todtov 0¢ mepiforov Exewv, va <odintor>,

Seopmmpiov eixdva: elvon odv tfig Woyfc Todto, Homep adTtd dvopdletal, Eng av

b

éxteion ta 0QeLOuEvVa, [T0] “odua,” Kol 0VOEV OElv mapdyely ovd' Ev ypauuo.’
(Cratilo, 400c)

No obstante, me parece enteramente que Orfeo y su sequito le pusieron este nombre (al
cuerpo), de modo que, el alma que paga la pena, pues paga a causa de esto (el asesinato
del dios), lo tiene como un recinto, semejante a una prision para salvarse; por tanto,
este (el cuerpo) es del alma, tal como este es nombrado, hasta que llegado el caso, expie
lo que debe “el cuerpo” y no es necesario cambiarle ni una letra.

El correctivo que procuran los dioses a los humanos, es, a su vez, lo que los salva. Toda la
violencia que circunda alrededor de la doble naturaleza de los mortales se cierne como una
dicotomia necesaria. La idea de la voluntad y del individuo violentado por un cuerpo que esta
sujeto a impulsos que lo destruyen procura la preservacion de la comunion divina entre
humanos y dioses. La expiacion de la que se habla en las laminillas dureas y en Pindaro no
es mas que aceptar la poderosa fuerza del hado que se yergue violentamente sobre todos
aquellos que estamos sujetos a la fragilidad de lo material, pues recordemos que dvdyxn es,
de hecho, otra forma para designar a la violencia. Por lo tanto, llevar un proceder cauto
alejado de las turbaciones del cuerpo y aceptar la penitencia (mowvév maioiod méEvOeog
OéEetan) salvan el alma y la alejan de las tempestuosas fuerzas del azar, justo como dice
Boecio en su Consolacion de la filosofia: “[...] cuanto mas se aleja un ser de la inteligencia
suprema, mas implicado se ve en las redes del Destino; y por el contrario, cuanto mas se

acerca a aquélla, tanto mas libre se ve de este.”(IV.vi.15) (Trad. P. Masa). Sea hasta aqui
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suficiente lo dicho acerca de la penalizacion orfica y como funciona en el &mbito de los

mortales.

I11.1.4 sopo: la paradoja orfica en torno al cuerpo violentado
Ya se ha hablado del cuerpo como un recinto en donde el alma puede verse a salvo y expiar
adecuadamente la transgresion cometida por los Titanes. También se ha dicho que el cuerpo,
al estar sujeto a todos los impulsos que caracterizaban a los viejos dioses, puede incurrir en
yerros que lo aparten de su contraparte dionisiaca y lo acerquen mas hacia la titanica. La
violencia, de hecho, se materializa en este ambito, pues el cuerpo en su composicion es
imperfecto y pasional. El orfismo posee una postura determinada en torno a él y se alcanza a
vislumbrar en un par de fragmentos que lo expresan claramente.

El primero de ellos es un fragmento habla acerca del cuerpo como propiedad de
Dioniso, pues esta constituido con partes suyas debido al mitico crimen: “[...] 00 o€l €Edyetv
NUAS £0VTOVG MG TOD GMUATOG UMV AlovVuslokod dvtog HEPOG YOp avtod Eopev, €1 ye €K
¢ aifding 1dv Titdvev cvykeipeba yevoopévov tdv copk®dv tovtov.” (Comentario al
Fedon. 1.i11.41) “[...] esta prohibido suicidarse, porque nuestro cuerpo es de Dioniso, pues
somos una parte de €l, al menos al estar conformados del residuo de los Titanes que comieron
su carne.”.

De tal suerte, la postura de los orficos ante el suicidio es negativa a diferencia de los
estoicos que ven en el suicidio el maximo acto de libertad, en tanto que aquellos consideran
que destruir el cuerpo es una ofensa directa contra el dios sacrificado, pues su cuerpo es, en
verdad, una parte de la divinidad debido al mitico crimen. Por un lado, ello acentia la
importancia corporal en el mito 6rfico, ya que, nuevamente, se realza el valor del ente

material, ya que no solamente es la herramienta que posibilita la expiacion que deviene en la
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ocwtpia, sino que ademas, se enuncia como el recipiente para la esencia dionisiaca que forma
parte inmanente de los mortales. Por el otro, el hecho de que el suicidio se prohiba a partir
de una encomienda mitica, tiene su raigambre en la idea de la purificacion, es decir, si el
orfico incurriera en el suicidio (£€ayetv Muag €avtovg), no podria dar satisfaccion a la pena
impuesta por los dioses. Esto significa que no alcanzaria la anhelada salvacion, pues,
primeramente, se desharia del sitio donde su alma esta resguardada y en donde puede purgar
la culpa; en segundo lugar, estaria atentando contra el dios sacrificado, pues la idea de infligir
la muerte en contra del recinto donde habita la naturaleza divina, equivaldria a despreciar el
sacrificio que el dios hizo para compartir su divinidad con los mortales.

Es interesante, no obstante, que en otros fragmentos se abjure sobre el cuerpo cuando
numerosos textos orficos postulan que es una parte esencial en la constitucion de los mortales
que posibilita la redencion y la posterior salvacion. Es licito recordar que al inicio de muchas
laminillas dureas se reza un enunciado que podria sintetizar la idea del balance entre ambos
polos: “T'fig mai<c> el kai Ovpavod dotepdevtog” (Laminilla de Hiponio) “De Tierra soy
hijo y de Cielo estrellado. Mas mi estirpe es celeste.”. Una adecuacion que une tanto la parte
ctonica que corresponde a los Titanes y al cuerpo, y otra que se refiere a lo celeste vinculado
con lo dionisiaco.

Ahora bien, uno de estos textos que anatemiza el cuerpo es el conocido Papiro de
Bolonia, poema hexamétrico datado del siglo II que contiene lo que parecia ser una catabasis.
Bernabé (p. 282) lo denomina congruente con las ideas orficas tardias: “En mi opinion, todo
lo que en el papiro se dice es congruente con el orfismo tardio.” En un punto del texto, se
dice que el alma reniega de su estirpe mortal, pues esta la hizo cargar con los pesados

miembros mortales: “yoyr dmevyopévn x06viIoy yévog, AL V™ dvdyknt aueécato Byntdv
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peAé@v oktoev ta yrrdva...” (vv. 129-130) “El alma que maldijo su estirpe mortal, pero por
necesidad tuvo que llevar la sombria tinica de los miembros mortales.” .

Si bien no se encuentra una negacion del cuerpo propiamente, el alma reniega de este
y de su procedencia (yoyn dmevyopévn x06vioy yévoc). Se distingue nuevamente la funcion
de la violencia ahora desplegada en el vocablo avaykn, aquella fuerza que obligo al ente
etéreo a habitar la tinica de los miembros mortales (Bvntog). En perspectiva, esta dvéykn
encuentra su correspondiente en Pia, pero con la diferencia de que dvdykrn funciona como
una violencia que trabaja desde el azar, pues las circunstancias que se suceden obligan al
individuo a deponer su voluntad y someterse a la de la imperiosa necesidad, mientras que la
Bia lo hace por medio de la fuerza fisica de un agente material.

El cuerpo, pues, dentro del entramado 6rfico, se desempeiia como una herramienta
que posibilita la cotmpia y es puesto a disposicion de las fuerzas de un tipo de violencia
(&vaykm) y por medio de €l se expia el crimen primigenio a través de multiples encarnaciones
en las que el alma se resguarda y se purifica. La violencia, personificada esta vez como la
necesidad, ejerce su coercitiva fuerza sin distinciones sobre los mortales que tienen prohibido
violentar por si mismos su cuerpo, pues los acercaria a su naturaleza titanica y los alejaria de
la dionisiaca. Entre tanto, con cada embate del hado, se escala un peldafio que se difumina

cuando se cierne como un paso obligado para la preservacion del alma.

I11.2 Salvacion

I11.2.1 Avévvoog: conciliador violento de vida y muerte
Ya se ha visto como opera la violencia en los fragmentos relacionados con el orfismo. Todo
el entramado orfico avanza en congruencia con una serie de acontecimientos que son

posibilitados por el componente violento. Desde la lucha entre los primigenios que se
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caracteriza por ser funesta, hasta el despedazamiento del dios que posibilita la vida de los
mortales. Este hecho repercute en gran medida todo el pensamiento posterior, pues para
algunos autores, marca el final de la idilica edad dorada que se distinguia por la inexistencia
del sufrimiento. De modo que es un asesinato lo que inicia la azarosa trayectoria del destino
para los mortales. La transgresion es, de hecho, lo que da comienzo al devenir de todas las
cosas, un tanto como dice Campbell (2019):

Los episodios del mito se producen en una época mitoldgica, la Edad de los
Antepasados, en la que no habia ninguna distincion entre hembra y macho, ni siquiera
entre seres humanos y bestias. Una época indiferenciada, de ensuefio, que fluia hasta
que, llegado cierto momento [...] se cometid un asesinato [...] el grupo entero da
muerte a la victima [...] se descuartiza el cuerpo y se entierran los pedazos, de los que
nacen las plantas comestibles que sostienen la vida humana [...] Es decir, vivimos de
la sustancia del cuerpo del dios sacrificado. Ademas, en el momento del sacrificio [...]
apareci6 la muerte [...] de modo que con la muerte, llegaron asimismo la procreacion
y el nacimiento. (p.23)

Esta afirmacion puede homologarse sin muchas dificultades con la premisa del mito 6rfico:
los Titanes asesinaron al dios, lo devoraron y en represalia fueron fulminados por el rayo de
Zeus. No obstante, como aquellos habian devorado al dios despedazado, la esencia de este se
mezclo con la de ellos y de esta amalgama de sustancias naci6 la raza de los mortales que
comparte la naturaleza de ambos. Debido al crimen cometido, cada humana existencia
deviene en una expiacion hasta que el individuo se vea libre de culpa y pueda recibir la
absolucion de la reina de los muertos y regresar a la divinidad. Empero, tendra que
distanciarse de su naturaleza titanica que es vehemente y puede arrastrarlo hacia el olvido.
El ciclo vida-muerte comienza como una manera de satisfacer la atdvica culpa, por
tanto, se entiende que la vida y la muerte son baluartes necesarios para obtener la absolucion.

Ambos conceptos poseen una relacion inmanente de reciprocidad que los explica y los
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contrapone, es decir, de la vida deviene la muerte, pero, a su vez, de ella deviene la vida que
es un ciclo continuo de existencias purificadoras en donde se esta a merced de la violencia
que se materializa en el hado que rige la corporalidad. A partir de tal premisa, se comienza a
entender la muerte no como la finalidad de la existencia fisica, sino como un transito de
obligatoriedad por el que todo ente corporeo debe pasar para llegar a la divinidad.

Entender esta relacion era la finalidad de todo culto mistérico, ya sea que fuese el
culto en Eleusis, el dionisismo o el propio orfismo. En La realidad transfigurada, Elsa Cross
(1985) habla acerca del proposito universal de renovacion que se halla implicito en todos los
misterios tomando como ejemplo la orgia dionisiaca: “Orgia significa ceremonias, ritos
religiosos, misterios. La orgia dionisiaca representa [...] la muerte del Dionisos y su
renacimiento, elementos presentes de una forma u otra en todo culto mistérico.” (p. 46).

Es pertinente recordar que los misterios nacen como una alternativa a la creencia
publica que tiende mas hacia el culto civico como ya dijera Burkert (2007) “La religion
griega, en cuanto religion de la pdlis, es en extrema medida una religion publica.” (p.367).
Alejados ya de la vieja premisa que asegura que solo los héroes tienen un sitio de descanso
asegurado, los misterios proponen una vision alternativa que otorga cierta garantia a los
iniciados de una existencia dichosa en el mas all4 o un transito pacifico a este. Continua el
filélogo:

No en todos los misterios se menciona expresamente que para el iniciado la muerte
pierda su caracter terrible o que obtenga la garantia de una vida dichosa en el Mas All4,
pero en muchos misterios esta certeza representa el elemento decisivo. Los diversos
aspectos pueden confluir unos con otros: la nueva certeza de la vida obtenida a través
de la embriaguez y de la sexualidad va unida a la comprension del ciclo de la naturaleza,
pero sobre todo la condicion especial que se consigue a través de la iniciacion tiene un

valor absoluto y que transciende la muerte. (p. 369)
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No obstante, es pertinente recordar que el efecto de los misterios ocurre, primeramente, en el
plano material, es decir, las preocupaciones cotidianas que aquejan aquellos que se inician
estan, ciertamente, por encima de la prometida existencia pdstuma. De modo que, incluso, se
piensa en los cultos mistéricos como una clase de religion votiva en donde, por medio de la
iniciacion, la participacion en los ritos y el cumplimiento de las mandas, se busca el favor de
la divinidad y su proteccion no solamente en la siguiente vida sino en esta. Burkert (2005) en
su Cultos mistericos antiguos, comenta al respecto:

Para el hombre y la mujer medios estaban las incertidumbres del trabajo o del comercio,
especialmente los peligros del viaje por el mar, los riesgos incalculables del nacimiento
y la crianza de los hijos y los recurrentes sufrimientos de la enfermedad individual. Los
viajes por mar y la curaciéon de la enfermedad eran ocasiones preminentes para
establecer ofrendas votivas privadas [...] La propagacion de las llamadas religiones
[...] mistéricas tuvo lugar en primer lugar, en forma de religion votiva. (p. 32)

Incluso, si se piensa en Dioniso y en lo 6rfico, estas premisas no quedan apartadas de la
cotidianidad de la vida material. Continua Burkert: “La misma orientacion es evidente en los
misterios dionisiacos, a los que corresponde la coleccion de himnos orficos. Remitiéndose
constantemente a los mystai que han experimentado las telefai sagradas, los textos ruegan
por la salud y la riqueza, por un buen afio [...] y en general por una vida agradable.” (p. 38).

Aun mas interesante que la estructura y finalidad de los misterios, es la relacion
existente entre el dios mas humano de todo el cortejo olimpico y la certeza de la continuidad
del alma humana y su relacion con la divinidad. Elsa Cross (1985) describe a Dioniso como
un agente ajeno a los dioses griegos a causa de su cercania con el &mbito humano:

Dioniso aparece en el ambito del pantedon helénico como un fruto completamente
extrafio. Es el dador imparcial [...] no veta su culto a ninguna capa de poblacion ni
discrimina en favor de ninguna condicion, sexo o edad. Euripides hace aparecer a

Cadmo y a Tiresias, ya ancianos, acudir a la celebracién para honrar al dios. Asi
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Dionisos, unico mortal entre los dioses, sera el Uinico que participe al hombre de la
divinidad. (p. 47)

Se especula que el dios del vino es la primera divinidad que ofrece una certeza de continuidad
a los mortales vulnerables; un dios que se vincula con lo humano y sondea el abismo perpetuo
que se abria entre lo divino y lo perecedero. La interpretacion que da Rodhe (1948) en su
celebérrima obra Psique, alude a la importancia de la figura de Dioniso para consumar dicha
idea que, como ya se ha mencionado arriba, discurria de la vieja concepcién homérica de un
sitio de descanso limitado a unos cuantos héroes de noble estirpe: “Donde por primera vez,
trasluciéndose ya claramente bajo la envoltura mistica, nos encontramos con la fe en la vida
imperecedera del alma, en su inmortalidad, es en las doctrinas de una secta mistica que
aparecen aglutinadas bajo el culto del dios Dioniso.” (p. 144).

Ademas, no es posible perder de vista la inherente cualidad que posee la divinidad para
la violencia, elemento indispensable para el orden y para la purificacion de los mortales, pues,
para el orfismo, la parte dionisiaca se eleva por encima de la parte titdnica inicamente cuando
el ente corpoéreo ha sufrido una serie de existencias sucesivas. Elsa Cross (1985) insiste en
ello cuando afirma que la violencia es, de hecho, algo inherente a la divinidad y que no es
posible concebirlo sin estos atributos: “La violencia y la locura son hechos inherentes a la
naturaleza del dios [...] por un lado el regocijo y la transfiguracion; por otro la crueldad y la
insania.” (p. 37). Empero, asi como la divinidad puede manifestarse de modo cruento, como
se refleja en algunos epitetos del dios, continia Elsa Cross: ‘““Aypiog (violento) Bpdpiog
(ruidoso) Mawvopevog (que da la locura).” (p. 33), la vida no sera algo ajeno a las potestades
de la deidad.

Si se piensa en la relacion del dios con la vitalidad de los seres, es evidente que la

divinidad orfica posee una atadura con el mundo humano que lo hace estar presente en el
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plano de estos mas alla que cualquier otro olimpico. Dioniso se relaciona con la vida e incluso
la provoca, es decir, el dios desempefia un papel fundamental, pues por medio de su sacrificio
se genera la vitalidad. Esta realidad se hace mas plausible si se recuerdan otros de sus epitetos
que refieren a la fertilidad y a la potencialidad de todas las cosas. Tal fenémeno ocurre
particularmente en el &mbito vegetal como menciona Sergio Lopez (2011) en Los epitetos de
Dioniso en los himnos orficos:

[...] los epitetos ebkapme, molvynbéa kopmov aéémv, pné&ixdwv [...] hacen clara
referencia al fruto de la vid y el altimo puede estar reflejando tanto la salida de este
dios infernal al exterior como el momento en que brota una planta tras germinar bajo
tierra. En cualquier caso, la fertilidad es algo intimamente ligado [...] es decir, Dioniso
cuando regresa del submundo surgiendo del interior de la tierra como una planta al
brotar. (p. 18)

Ademas, en ocasiones, se le ha asociado al dios con la indestructibilidad de la vida que, pese
a la muerte del ser individual, esta continta reconfigurandose y manifestandose en todos los
seres, tal como exponia Kerenyi (1998) en su Dionisos: raiz de la vida indestructible:

La continuidad e indestructibilidad de la zoé no era algo que se ensefiara, sino que se
presentaba con la mas absoluta naturalidad [...] Para los griegos, Dionisos estaba por
encima del macho cabrio y de la vid [...] Lo comun al macho cabrio y a la vid era la
vida rebosante. La natural suposicion de que esta se transmite y continua [sic.] implica
la referencia al dios que no quedaba encerrado en ningtn ser vivo individual. (p. 177)

Asi pues, la dicotomia del dios 6rfico oscila entre dos facetas que, al ser Dioniso la divinidad
de los extremos, desembocan en la vida y la muerte. Este hecho incluso arroja luz sobre el
porqué los orficos lo escogieron como su dios, pues la postura del grupo concilia dos opuestos
que se hallan en tension perpetua y tienen influencia directa sobre el mundo humano. Dice
Elsa Cross (1958): “En el orfismo aparece una idea de inmortalidad del alma que no esta
presente [...] en el culto.” (p. 50). De modo que, Dioniso es, ciertamente, un baluarte que se

presenta como un dios que se mueve entre dos opuestos que se armonizan en su identidad. Y
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continua la investigadora: “Las dos parejas de términos opuestos son inseparables, y tanto en
el aspecto mitico como en el ritual fusionan el elemento de exaltacion y jubilo y el de
brutalidad y dolor: es decir, vida y muerte, Baco y Zagreo: Dioniso, alegria de los mortales
y matador de hombres.” (p. 36).

Ahora bien, dejando de lado la naturaleza dual del dios, es pertinente avanzar hacia
el hecho que lo convierte en un simbolo de salvacion para el género humano dentro del
orfismo, pues asi como este fue vapuleado y muerto por sus verdugos, su resurreccion implica

una esperanza de salvacion para los mortales que comparten su esencia.

II1.2.2 avnPav, avafrodv, évoerong: corporalidad de Dioniso
La cotmpia es la finalidad de cualquier culto mistérico. La promesa de una existencia
poéstuma que sea mejor en todo aspecto, lleva a los poortot a iniciarse y cumplir los preceptos
establecidos por el culto. La figura principal en el orfismo es Dioniso que opera tanto desde
el polo humano como del divino. Dentro de la ensefianza 6rfica, el dios es asesinado por los
Titanes, pero resucita integramente. Variados son los fragmentos que rescatan este hecho
portentoso que funciona como piedra angular del mito y que vale la pena considerar para su
cabal comprension.

El primero de ellos llega gracias al neoplatonico Proclo. En sus Himnos, el filosofo
alude al asesinato y al modo en el que el dios volvio a la vida: “f kpadinv €cdmoag
apotuAdevtov dvaxtog/ aibépog v yodrotot pepilopévou mote Bakyov/ Titmvev vmo yepot,
nopeg 0¢ € matpl pépovaa,/ dppa véog PovAfioty VT dpprtoilct Tokfog/ €k LepuéAng mepi
Koopov avnpnon Awwvvcog (VIL11) “Tu (Palas) salvaste el corazén no dividido del rey,

cuando un dia en los recovecos del éter Baco fue despedazado por manos de los Titanes, y
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se lo llevaste a tu padre, obedeciendo sus indecibles designos, para que un nuevo Dioniso
volviera a la juventud ordenadamente a partir de Sémele.”.

Es interesante destacar, nuevamente, que el lugar a partir del cual se origina la
regeneracion del dios (dvnpav) es el corazon, pues como ya se menciond arriba, es el lugar
donde reposan los afectos e incluso el propio &nimo de los mortales. Ademas, igualmente es
licito decir que, pese a utilizar un vocablo distinto para el vital drgano en otros fragmentos
(ftop), la voz xopdia posee la misma connotacién en tanto que se usa para designar no solo
el 6rgano encargado de bombear la sangre, sino también el lugar donde reside el espiritu, los
impulsos e incluso la mente. Esto se verifica en la Iliada cuando, cerca del final, Poseidon le
recuerda a Apolo las penurias que sufrieron construyendo la muralla protectora de Ilion:
“yott og dvoov kpadiny &xec.” (XXI. v. 441) “jIngenuo! Qué insensato corazon tienes.”
(Trad. E. Crespo).

Igualmente, es pertinente mencionar el verbo que utiliza el fragmento para referirse a
la resurreccion. La voz dvnpayv significa “rejuvenecer” y su uso se constata desde tiempo de
Esquilo que, en su tragedia Suplicantes, lo utiliza para referirse al rejuvenecido corazén de
Dénao: “aAL' dot' avnPiical pe ynpord epevi.” (v. 606) “sino de modo que mi viejo corazon
se rejuvenecia.” (Trad. B. Perea Morales). O incluso en Euripides donde, en su /on, el poeta
clama, por medio de la voz de Creusa, el rejuvenecimiento del mitico primer rey ateniense
Erecteo: “avnpar o' Epeybe0g” (v. 1465) “Rejuvenece, Erecteo.” (Trad. J. Calvo Martinez).

Dioniso rejuvenece al momento de volver a la vida, este hecho podria interpretarse
como una vivificacion plena del dios que, al renacer, no solo lo hace ordenadamente
(xo6op0¢), sino también con el preciado regalo de la juventud que tan atesorado fue por el
genio griego. Ademas, el simbolismo de la mocedad podria asociarse con la plenitud de la

vida corporea que alcanza su apogeo de vigor mientras se posee la juventud, en consecuencia,
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la vitalidad del dios es completa, pues el nacimiento lo transporta directamente al momento
donde los mortales poseen mas vitalidad, por lo menos presumiblemente. También, es licito
mencionar que esta idea podria relacionarse con la corporalidad del dios, es decir, al ser
Dioniso una metafora de la muerte y del renacimiento que se manifiesta en todos los seres,
su materializacion bien podria sufrir los embates que arremeten en contra de los mortales y
de todos los entes con cuerpo fisico. Un fragmento que secunda esta postura de la vida
material del dios se aprecia en los resquicios del poeta Euforion que utiliza un verbo
particular para referirse al renacimiento de la divinidad: “[...] 6te dwwocBaocteic VO T@V
Titdvov Péog ta péAn ocuvBeiong avefiot.” (Fr. 16) “Cuando de haber sido despedazado por
los Titanes y una vez que Rea hubo reunido sus miembros, volvié a la vida.”.

Ademas de que el texto reitera el despedazamiento ritual al hacer uso del verbo
(dwomdv), llama la atencion que el vocablo elegido para aludir al retorno del dios sea
avaprodv, voz que refiere, ciertamente a una resurreccion, pero desde el Biog, es decir, desde
el ente corporeo. En Las ranas, Aristéfanes hace que el muerto a quien Dioniso deseaba
encargar los pesados bultos prefiera volver a la vida —juego de sentidos con la proverbial
expresion “primero muerto”— antes que llevarlos hacia el Hades por un pago paupérrimo:
“Avafroinv vov maiw. ” (v. 177) “Alrevés, que ahora yo reviva.” (Trad. L. Macia Aparicio).
Asimismo, Platén da otro ejemplo en su Republica, cuando se comienza la narracion del
célebre mito de Er y se cuenta como este volvid de entre los muertos momentos antes de que
lo incineraran:

AL 00 pévtotl cot, v &' &yd, Adkivov ye dmdroyov Epd, AN dAkipov pdv dvdpdc,
‘Hpog tod Apueviov, 1 vyévog IMoueodiov 8¢ mote €&v TOAEU® TEAELTNGOC,
avapeféviov dekotaimv TOV vekp®dV 1on Oepbapuévav, Vymg pev  avnpén,
Kopobeic &' oikade pEMwv Odmtecbor dmdekatoiog ml Tf) moupd Keipevog avePio,

avaprovg &' Eleyev a0 kel 1dot. (614.b.5)
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No es precisamente un relato de Alcinoo lo que te vaya a contar, sino el relato de un
bravo vardn Er, el armenio de la tribu panfilia. Habiendo muerto en la guerra, cuando
al décimo dia fueron recogidos los cadaveres putrefactos, ¢l fue hallado en buen estado;
introducido en su casa para enterrarlo, yacia sobre la pira cuando volvio a la vida y,
resucitado, contd lo que habia visto alla. (Trad.C. Eggers)

Es interesante el hecho mismo de que este renacimiento mistico que sufre Er, sea unos
momentos antes de que su materialidad sea destruida por el fuego. Dejando de lado todo el
viaje que experimenta fuera de su cuerpo y todo lo que en ¢l ve, se hace énfasis en su
milagrosa resurreccion posterior a su travesia. De manera que, Er regresa a su cuerpo mortal
y, por tanto, es su corporalidad la que rescucita después de este “viaje iniciatico” que se
vincula més con el alma que con el cuerpo.

Dioniso, pues, es la esencia divina de los mortales, no obstante, es una esencia que se
manifiesta en el cuerpo fisico, pues, desde lo orfico, este es su morada y el sitio donde puede
expiar y alcanzar la cotpio. Igualmente es pertienente mencionar que, ya en tiempo de los
neoplatonicos, el mito del despedazamiento y su posterior reintegracion, podia interpretarse
como una metafora de la unidad divina despedazada por la violencia en muchos fragmentos
que penetraban en los entes individuales que se distinguian por su materialidad:

Los discipulos de Orfeo interpretan esta ficcion diciendo que hay que entender que
Baco no es otro que el alma del mundo que, como dicen los filosofos, aunque sea
dividida como miembro a miembro en los cuerpos del mundo, parece volver siempre a
su integridad, emergiendo de los cuerpos y configurandose, dado que sigue siendo
siempre una y la misma y que su simplicidad no sufre division alguna. Se dice inlcuso
que esa fabula se representa en los ritos del dios. (Mythogr. Vatic. 111 12.5) (Trad. A.
Bernabg¢)

Al respecto del hecho han corrido rios de tinta, pues no solamente es un precedente que
legitimaria toda la violencia vertida en el mito del dios despedazado, sino que ademas

conseguiria dotar de un sentido pleno a la metafora orfica del cuerpo como prision y
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resguardo para el alma. En Psique, Rohde (1948) ya intuia que el mito de la muerte de
Dioniso encerraba un sentido mas all4 de su cruenta literalidad: “ [...] desgarran lo uno en
muchas partes, su crimen hace que el dios-uno, la unidad divina, se pierda en la pluralidad
de figuras de este mundo.” (p. 182).

Este despedazamiento de la unidad primordial y su posterior reconciliacion es un
topico que ha sido interpretado como la cotnpia entre los orficos, pues como dice Elsa Cross
(1958): “Dioniso renacido serd para los orficos supremo objeto de culto y promesa de
inmortalidad; es la unidad divina restablecida, porque el despedazamiento significa
precisamente la unidad divina destrozada por los Titanes.” (p.107). Asi pues, es constatable
que esta lectura del mito ya ocurria desde tiempos antiguos y en los fragmentos se hacia
hincapié en esta postura. Ademas, es interesante como en algunos resquicios se hace énfasis
en la integridad con la que el dios vuelve a la vida.

En su Comentario al sueio de Escipion, Macrobio alude al mito 6rfico y como el dios
Liber fue despedazado a causa de la furia Titanica y, no obstante, renacié integro: “[...] ideo
in illorum sacris traditur Titanio furore in membra discerptus et frustis sepultis rursus unus
et integer emersisse.” (I.xii.12) “ Por esta razon, en los ritos de aquellos se ensefia que (Liber)
con sus miembros despedazados por el furor titanico y seupultadas las partes, renacié6 como
uno e integro.”.

En su Comentario al Fedon, Olimpiodoro menciona como el dios vuelve a la vida
gracias a su hermano Apolo y pasa, de una vida titanica, a una plena: “[...] é11 6 AtdOvvoog
onapdmrtreTon pev Vo TV Titdvav Evodtal 68 VO Tod ATOAL®VOGC; 010 “cuvayeipecot kol
a0poilecOar”, Tovtéow amo thg Trravikiic Lofg énl v Evoeldhy. kai 1] Kopn 6 xatdyeton
ngv gic Adov, avéyetonr 8& méhv kol oikel EvOo méhat v, V7o Tig AfunTpoc.” (67¢) “[...]

(que Dioniso fue despedazado por los Titanes y recompuesto por Apolo? Por eso dice:
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“juntarse y reunirse”, es decir, pasar de la vida titdnica a la vida de union. Igualmente Kore
es llevada a lo profundo del Hades, y rescatada por Deméter hasta lo mas alto: y ahi esta,
donde estaba anteriormente.”.

Tanto en Macrobio como en Euforion es significativa la idea de integridad. En el
romano, el concepto se resalta por la hendiasis de los vocablos unus et integer. La necesidad
de resaltar la integridad y unicidad con la que el dios fue restaurado puede aludir, como ya
se ha dicho arriba, a la corporalidad que alcanza su cenit al rejuvenecer cuando este vuelve a
la vida, no obstante, la manera en la que se usa aqui la idea de la integridad del uno, coincide
mas con las posturas alegoricas de la interpretacion del mito que conciben a Liber como la
divinidad primordial en su totalidad y que, con su despedazamiento, esta se fragmenta en lo
individual.

En Euforion es maés significativo todavia, pues el poeta utiliza la forma &voedng,
vocablo compuesto por €id0¢ y el numeral év y cuya aparicion ocurre en los neoplatonicos
para referirse a la unidad primordial de la que, segin Plotino, se derivan todas las cosas: “
[...] oVKk &vtog 68 &v, Evoeldong d€, 8Tt avTd unde éokédactar 0 vodg.” (VLix.5) “[...]ni de
lo que es del uno, y de la unidad, y que la mente no se dispersa a causa de ella misma.” (Trad.
J. Igal). Ademas, también es posible decir que la vida titanica (Trtavikiig Lofic) refiere a la
separacion que estos dioses causaron al mutilar al dios y, una vez que se prescinda de ella, se
puede restaurar la unidad primordial.

Esta postura fue la que, de hecho, inspir6 la tesis de El nacimiento de la tragedia en
donde un joven Nietzsche (2012) postula la visién dionisiaca del mundo a través del mito del
dios despedazado: “ [...] prorrumpe un rasgo sentimental de la naturaleza, como si esta
hubiera de sollozar por su despedazamiento en individuos.” (2.49). La violencia que es

inherente al sufrimiento de la materializacion de los individuos, estd ligada también a la
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redencion que encarna el avatar orfico, pues, un hecho revelador en la naturaleza del dios,
como ya se dijo arriba, es su cardcter violento que, si se lee desde el mito orfico, representa
a la Vo Titavikog, elemento indispensable para alcanzar la cotpio como dice Elsa Cross
(1958): “El castigo es, al mismo tiempo el don més alto del dios.” (p. 105).

Finalmente, existe una interpretacion al respecto de este apartado que identifica al
dios del vino con una nueva edad, pues asi como Fanes fue el primero entre los dioses y cred
todas las cosas para luego ser devorado por Zeus, asi Dioniso fue destinado al trono antes de
que fuera despedazado por los Titanes: “[...] y Dioniso, el ultimo soberano de los dioses,
luego de Zeus, pues el padre lo coloca en el trono regio y le da el cetro.” (Comentario al
Cratilo, LV.5). Esta sucesion entre dioses ha sido entendida por algunos autores como largos
periodos de tiempo que se suceden paulatinamente a partir de un acontecimiento divino. De
modo que el reinado de Fanes es, para algunos, la época dorada que se cuenta en el mito
hesiodico, mientras que el reinado de Zeus marca la separacion de los dioses y de los
hombres. Asi pues, siguiendo esta logica, el reinado de Dioniso y su posterior asesinato, seria,
como bien sefala Elsa Cross (1958) un intento de retroceder el tiempo hasta la propia edad
titdnica que se caracterizaba por el componente violento e incivilizado:

En el mito orfico Dionisos nifio representa la nueva creacion, una nueva edad del
mundo. Los titanes que le dan muerte tratan de retroceder el mundo y el tiempo hasta
su propia edad, que con ello perece, y surge el hombre, ceniza de los Titanes y el dios,
en quien perviven las dos naturalezas. De ello resulta que en aquellos que rechazan al
dios, vence la parte titanica, impulso retrogrado que da muerte a la nueva creacion; sus
propios hijos. (p. 106)

Mucho se ha dicho, pues, del dios resucitado y de su promesa de inmortalidad que atafie a
todos aquellos que se inician en sus misterios y comprenden el profundo simbolismo que hay

dentro de ellos. La garantia de una trascendencia mas alla de la muerte inexorable permea en
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el dios humano que es el Dioniso 6rfico, dios consustancialmente cruento por naturaleza que
encuentra, en la ensefianza orfica, un sentido cabal para toda la violencia que es propia de
sus mitos. El orfismo no niega esta violencia, sino que la resignifica y la dota de un sentido
mas alla de la violencia misma, pues asi como el impulso titanico atafie a los mortales al estar
estos constituidos de los corpusculos de los viejos dioses, igualmente estos poseen la parte
dionisiaca que colma su totalidad con la promesa de una plenitud perpetua una vez que la

pulsion violenta haya cumplido su cometido y purificado el vehiculo de lo perenne.

I11.2.3 ¢pr@og &g yaha Emeteg: Dioniso, garante de salvacion
Existe una frase un tanto enigmdtica en las laminillas dureas que se ha prestado a
interpretaciones variopintas que tratan de dilucidar el significado de algo que, en otro
contexto que no fuera el orfico, seria un tanto discordante, pues en otras culturas la leyenda
contenida en el texto funebre podria ser comprendida como un tabu. El texto reza: “yoipe
nafdv To TdOnpa, 16 ovnw mpdcobe EmemovOelg/ Bedg £yévou €€ avBpdmov: Eppog £g YaAa
gnetec.” (Laminilla de Turios) “Alégrate por padecer el sufrimiento que nunca antes
padeciste. De hombre deviniste en dios. Cabrito, caiste en leche.”.

Sucintas lecturas se ha dado a semejante afirmacion. Bernabé (2003) alude a un
retorno al estado lactante que coincide con el anhelado renacimiento del iniciado: “Las
oscuras frases en las que diversos animales ‘caen en leche’ se interpretan en el sentido de que
se trata de diversos animales relacionados con Dioniso y sus metamorfosis. ‘La caida en
leche’ es el retorno a la situacion lactante. Se supone que el alma del difunto renace a una
vida nueva, identificada con Baco.” (p. 296). Por otro lado, Guthrie (1970) afirma que esta
enunciacion refiere a la apoteosis del alma tras haber dejado atréas su parte mortal: “El mismo

destino feliz del alma que se expresa por la clara enunciacion de que no es ya un mortal sino
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se ha convertido en un dios estd expresado por la formula metaférica simbdlica de que es un
cabrito caido en leche.” (p. 179). Semejante afirmacién podria homologarse con las
manifestaciones del dios, es decir, el cabrito como el animal que representa al dios y que
ahora representa también al 6rfico, pues este busca asimilarse con la divinidad. Continua
Guthrie:

Existen pruebas de que entre las muchas formas en que se veneraba a Dioniso estaba la
de un cabrito, con el titulo "Epipoc o "Epigproc, y el punto central de la esperanza del
mistico es llegar a asimilarse a la naturaleza de su dios. En cuanto a la leche, nada mejor
puede decirse sino que la leche y la miel, asi como el vino, eran los dones favorables
que sefialaban la llegada de Dioniso. (p. 180)

Asi mismo, vale la pena decir también que esta frase, como se insinu6 arriba, oscila entre el
tabu y la prohibicion tajante, pues entre las normas que hay en el &mbito de los judios, existe
un interdicto que reza en Exodo: “0 R 251 2 >3 Ywan 89" (Lo tebashel gdi be jalab imo)
(23:19) “No cocinaras cabrito con leche de su madre.” Este tabu, por una parte, puede
explicarse a partir del deseo del pueblo semitico de alejarse de los ritos paganos que
caracterizaban a sus vecinos, tal como alude Kerényi (1998): “La coccion de un cabrito en la
leche de su madre no esta acreditada en suelo griego, pero si en la cercana zoma semitica, de
una manera indirecta que, por eso mismo, resulta tanto mas llamativa. En el Antiguo
Testamento se prohibe mas de una vez: ‘No cocerds el cabrito en la leche de su madre.””
(p.179). Por otra parte, hay una propuesta mas simbdlica que empata con las caracteristicas
del orfismo y que propone Coty Aserin (2013) en su articulo “Las leyes dietéticas del
judaismo: una dieta para el alma™:

Leche y carne son dos esencias totalmente diferentes. La leche es simbolo de vida: la
vaca alimenta a su ternero con su leche. Por el contrario, para consumir carne hay que
degollar al animal, lo cual simboliza la muerte. La leche expresa el deseo de dar la vida,

mientras que la carne, es el resultado del deseo de recibir del animal, ya que al comer
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engorda su cuerpo. La carga energética de la leche es dadora, mientras que la carne es
receptora y, en este sentido, podemos intentar captar algo de la esencia de esta ley. (p.
101)

Esta definicion puede empatar con lo 6rfico sin demasiadas dificultades, pues, por un lado,
si la leche es el don de la vida que emana del vastisimo hélito maternal y con su consumo se
potencializa la tierna vitalidad del neonato y, por el otro, el cabrito y la carne simbolizan la
muerte, pues su ingesta es alimentar lo perecedero con lo perecedero —recuérdese el mito
del banquete en Mecona y el robo de las vacas de Apolo—, entonces el cabrito —aquella
parte perecedera que se identifica con el cuerpo del mortal— que cae en la leche—la
renovacion eterna ofrecida por el dios sacrificado— puede interpretarse como la parte
efimera que se bafia en el vigor pristino de la divinidad y por medio de esta es renovado y
vuelve a la vida al unirse con el dios.

Asi mismo, Kerényi (1998) habla acerca de la indestructibilidad del cabrito
sacrificado que representaba a Dioniso, una vez que este ha sido inmolado y se bafia en leche:

La alusion a una iniciacion por medio de la ceremonia sacrificial mistica es inequivoca.
Asi nos enteramos de que el cabrito inmolado se cocinaba en leche para demostrar
luego su indestructibilidad divina. La identifiaciéon de un ser humano con el animal y
con dios era un afiadido a la ceremonia sagrada originaria, que los o6rficos no solo
reinterpretaron sino que también utilizaron para la apoteosis privada. (p.178)

Es interesante percatarse del primer enunciado de la laminilla que antecede a la sentencia del
cabrito que cae en leche y que supone una ilacion directa con el resto del texto: “yaipe Tabmv
10 TAON A, TO oV TPHGOe EmemdvOelg Be0g £yévov €€ dvBpamov.” La alusion al sufriente
que padece dolor —topico que ya se habia homologado con la figura de Penteo e incluso con
la de Dioniso mismo—, ahora se toma en un sentido benéfico, pues emula la figura del dios
despedazado, es decir, la violencia, que aqui podria interpretarse como la mutilacion, tal

como dice Kerényi (1998): “[...] con las palabras ‘que has sufrido como nunca antes sufriste’
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se alude al despedazamiento, y el resultado se expresa con toda claridad: ‘dios te has vuelto
a partir de los hombres’...la apoteosis.” (p. 178), o como el sufrimiento que implica la
corporalidad titanica sujeta a los tipos de violencia que operan dentro del cuerpo —apeiiyog,
dAoyoc, Platog, dtaxtog, Ekvopiog, avaykn, BPpic, vmépProc—, e inlcuso podria aludir a la
muerte misma como un sufrimiento nunca antes experimentado.

Ahora bien, la muerte, que podria posicionarse como una de las consecuencias mas
evidentes de la violencia, entre los orficos es vista desde una optica, casi unanime, como un
estado deseable. Los textos que aluden a lo ineluctable son variados: la Teogonia de las
rapsodias, las laminillas aureas e incluso los fragmentos que posiblemente tengan influencia
orfica, en todos ellos, hay un tratamiento similar del tema.

Primeramente, es conveniente presentar el texto aureo que reza la liberacion del alma
a partir del consentimiento del propio Dioniso. El anima esta delante de la reina de los Inferos
y la instruccién inscrita en la laminilla es asegurar que la absolucion es permisible por el
propio Baco: “Niv &€0aveg kol viv €yévov, TpiodAPie, dpatt tdde/ einelv Pepoepovor 6° dti
Bakylog avtog €lvoe.” (Laminilla de Pelina) “Ahora moriste, ahora naciste, tres veces
venturoso, en este dia. Di a Perséfone que Baco mismo te liberd.”.

La formula Ndv €0aveg kai viv éyévov expone la postura del drfico en torno a la muerte,
esta no es un final, sino un comienzo, pues desde la ensefanza mistica, el pdotng se ha
liberado de su culposa ascendencia y ha renacido gracias a la anuencia de su dios liberador.
Bernabé¢ habla acerca de ello:

La consideracion del muerto como feliz, la mencion de que la muerte y el nacimiento
se han producido al unisono y el uso del verbo “liberar” en la linea siguiente implican
que quien habla 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 la esfera humana para acceder al lugar de los bienaventurados. (p. 268)
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La liberacion completa es la finalidad del culto. No se trata simplemente de un proceder que
implique sucesivas existencias corpéreas en donde el ente materializado seguird siendo
objeto de los impulsos titanicos y de la violencia misma, sino que, librado de esta por
intercesion del dios, se vea expedito y pueda ascender hacia una vida en unién con la totalidad
(évoedng). Igualmente, es pertinente acotar acerca de la expresion vocativa tploOAPie que
refiere a la tres veces venturosa alma. Continia Bernabé (2022) en su articulo titulado
“Soteriologia orfica”: “La afirmacion de que alguien acaba de morir y acaba de nacer implica
una teoria de un renacimiento del alma en el otro mundo, en la verdadera vida, de una
liberacion a su muerte. Por tal motivo es tres veces venturoso quien ha llegado a ese destino.
El alma debe decirle a Perséfone, la diosa infernal, que ha sido liberada por Baquio (“el dios
de los bacos”), su hijo.” (p. 29).

La expresion tpiooAPie se repite en otro fragmento que presumiblemente contiene
influencia orfica. Sofocles habla acerca del destino feliz de los mortales que se encaminan
hacia la muerte siendo iniciados en los misterios: “&i kaA®dg Ppovel/ A TPIGOAPLOL KETVOL
Bpotdv, ol Tadta depyBévteg TéAN/ LOA®MG' £€G Adov’ Toiode Yap povolg ékel/ Cfjv €ott, Toig
d' dAAotot whvt' Exev kakd/ ToeAog Yap.” (Fr. 837) “iTres veces venturosos los mortales
aquellos que, tras haber contemplado estos ritos se encaminan al Hades! Pues para ellos solo
alli es la vida, y para lo demas, afrontar todos los males.” (Trad. A. Bernabé).

Igualmente lacido, es un extracto que llega gracias a Sexto Empirico en su
Hypotiposis pirronicas: “6tt koi 10 Cijv Ko/ 10 amobaveiv kai &v t@ (v Nuag €éott kal &v 1d/
tefvavar dte pev yap nueig {dpev, tag yoyas/ HUdV tebvavor Koi &v Nuiv 1e0aebat, dte 6¢
NUelg/ amobvnoxopev, Tag youyag avaprodv kai {v.” (I11.23) “La vida y la muerte estan en

nuestra vida y en nuestra muerte, pues cuando vivimos, nuestras almas estin muertas y
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enterradas en nosotros, pero cuando morimos, nuestras almas reviven y viven.” (Trad. A.
Bernabg¢).

Ademas de que el fragmento hace énfasis en la dicotomia existente entre la vida y la
muerte y el papel que desempefia el alma que, al llegar la muerte, se ve liberada de esta
diatriba ciclica, llama la atencion la forma en la que el fragmento designa la idea de la vida,
y como deviene en el pinaculo para el alma. Esta forma reaparecera en algunos otros
resquicios de literatura orfica y, tal como £vogidng, tendrd una connotacion de plenitud ante
la aparente futilidad y fugacidad que tiene la Biog en los mortales. Es decir, la vida acabada

en su totalidad proviene de la muerte.

I11.2.4 Biog kai {o1: 1a indestructibilidad de la vida
Al hablar acerca de la potestad de un dios humano como lo es Dioniso, su capacidad divina
yace en la renovacion. Este resurgimiento ha sido una caracteristica fundamental en los
dioses que encarnan la vegetacion, el renacimiento o incluso la idea de la trascendencia. Tal
postulado es asimilado a la fugacidad de los mortales, pues al saberse efimeros en
comparacion con la totalidad misma, la idea de perdurar de una forma u otra resulta atrayente
y, casi inequivocamente, expectante.

Existe una diferenciacion importante entre los conceptos que se utilizan para designar
a la vida en la lengua helénica. Por un lado, estd Bioc, vocablo que cominmente es utilizado
para aludir a la vida que atafie a los seres individuales. Chantraine (1999) lo describe como:
“[...] la forma de vida especialmente cuando se habla de hombres, pero a veces cuando se
habla de animales.” (p. 177). Su uso ya se constata en las Historias de Herodoto para referirse
a esta categoria como un recuerdo que corresponde a una sola persona: “[...] éoTl

KatadovAdoor ABMvag 1| éAevBépag momoovia pvnuoécvvov AmécBar €¢ TOV dmovia
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avOpdmomv Piov olov 008& Apuoddidg te kai Apiotoyeitov.” (VI.cix.10) “[...] en tus manos
estd en estos instantes sumir a Atenas en la esclavitud o bien conservar su libertad y dejar,
para toda la eternidad, un recuerdo de tu persona superior, incluso, al de Harmodio y
Aristogiton.” (Trad. C. Shrader).

Por otro lado, estd {wn que, como ya se ha mencionado arriba, incurre en una
caracterizacion distinta, pues no se refiere a la vida del ser individual o a su recuerdo, sino a
la vida en su totalidad como una manifestacion o un estado propio de todos los seres.
Chantraine (1999) dice: “[...] la palabra se distingue de Piog que a menudo designa la
duracioén de la vida,” (p. 402). En la Odisea, Penélope reclama a Antinoo haber urdido una
estrategia para acabar con Telémaco y le recuerda como su propio padre estuvo a punto de
ser despojado de la vida por los piratas que lo devorarian: “[...] n0¢ katd oMV Qayéew
pevoewcéa ToAAY.” (X VL. v. 429) “[...] y comerse después su caudal bien crecido y gustoso.”
(Trad. J. Pabon). Ademas, esta misma acepcidn se aprecia cuando, en otro pasaje, Eumeo
ofrece de comer a Ulises que yace disfrazado anciano y el porquero le refiere la vida que
antafio dichosa llevaba el sefior de {taca —Ulises mismo— antes de partir a Troya: “f} yép ot
Com ' v diometog.” (XIV. v.96). “Su caudal era inmenso de veras.” (Trad. J. Pabon).

Ahora bien, la relacién que existe entre Biog y {wn podria parecer superficial en una
primera lectura, pues mientras que un remite a las peculiaridades del ser individual, la otra lo
hace a la substancia que, de hecho, otorga la vida, es decir, se refiere a un estado mas que a
una caracterizacion. De ahi que se diga en la obra homérica la describa como moAAv (o1
para aludir a lo copioso que era este estado de vitalidad en aquel que iban a devorar. Partiendo
de esta logica, es posible enlazar ambos términos en una imagen que dibuja Kerényi (1998):

Empleando una imagen para expresar la relacion entre las dos ((on y Pilog) podria

decirse que la {on es el hilo en que cada Biog individual se ensarta como una perla y
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que, contrariamente al Biog, solo puede pensarse como algo infinito...quien como
Plutarco reflexionaba sobre la vida eterna de un dios o proclamaba incluso una “vida
eterna” debia utilizar la palabra {®1, como hacian los cristianos con su aovog {on. (p.
15)

Al igual que los cristianos con su d1dvog Lon: “Addokalre, Tt dyaBov momcw tva oy®d Conv
aioviov;” (Mateo 19.16.1). “Maestro, ;que he de hacer de bueno para tener vida eterna?”
(Trad. J. Maria Bover). Los orficos utilizan abundantemente este término para referirse a la
vida de unién con el dios sacrificado. Y esto ocurre de tal manera que la dicotomia que existe
entre {on y Plog se desdibuja paulatinamente, pues nuevamente se crea una relacion
simbiotica entre ambas: una vida que esta sujeta a la vulnerabilidad y que incluso es colmada
por las diferentes manifestaciones de violencia y por consecuencia la muerte, y otra que es
completa, ya que supone una union perfecta con la divinidad.

Entre los fragmentos que pueden tener influjo 6rfico, Bernabé rescata un par de lineas
atribuidas a Heréclito, en donde el filosofo de Efeso alude a la Pioc, aquella vida que puede
ser violentada y es propia de los mortales, y a la {1, que identifica con la vida de los dioses:
“a0dvatol Bvnroi, Bvnroi dbBdvartol, (dvteg TOV €kelvav Bdvatov, TOv d¢ €keivov Plov
1e0vedteg.” (Fr. 47) “Inmortales, los mortales; mortales, los inmortales; viviendo unos la
muerte de aquellos, muriendo los otros la vida de aquéllos.” (Trad. A. Bernab¢).

El texto es oscuro, como de hecho lo son muchos fragmentos de Heraclito, no obstante, puede
haber cierta correspondencia con las ideas orficas que versan sobre la vida y la muerte. En
su articulo “Heraclito y el orfismo”, Francesc Casadestis (1995) habla acerca de esta posible
vinculacion: “Asi, el juego de oposiciones de diversos conceptos que se lee [...] evoca
inevitablemente el estilo heraclitiano. La sucesion “vida-muerte-vida”, sugiere el ciclo
escatoldgico mediante el uso de conceptos antdnimos muy del gusto de Heraclito: “Nosotros

vivimos la muerte de aquéllas [sc. las almas] y aquéllas viven nuestra muerte.” (p. 109).
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Independientemente de un nexo entre las ideas orficas y las de Heraclito, es significativo que
el fragmento use Biog para los mortales y {mn para los inmortales. Ademas, la relacion que
el texto presenta entre ambas empata con la idea orfica de las multiples existencias en donde
el alma, que es inmortal, debe habitar el cuerpo, que es mortal, en aras de satisfacer la pena
impuesta por el asesinato del dios. Es decir, existe una relacion entre los dos polos en donde
mortales e inmortales estan vinculados.

En el Comentario al Timeo, Proclo apoya este argumento, pues el neoplatonico
enuncia un fragmento en donde se refiere a la vida feliz (evoaipwv {on) como aquella que es
posterior a las andanzas vacilantes del alma: “méoav 8¢ Vv youynv €ig Vv gvdaipova
nepiéyovsa {onv amd Thg mepi TV yéveotv TAdvng, g ko ol map' Op@si td Alovicm Koi T
Kopn tehovpevor toyeiv ebyovror.” (IlL.cclxlvii.3) “Y toda alma se conduce hacia la vida
feliz, desde la errancia, en derredor del nacimiento, los que se jactan de alcanzar la iniciacion
en Orfeo para Dioniso y Kore.”.

Un fragmento de Pindaro hace alusién a lo dichosos que son los mortales que han
sido iniciados en los misterios, pues estos conocen la finalidad de la vida (Biog): *0AProg
‘00TIC 10V KelV €167 “vro B0V 01d¢€ pev Plov tedevTav, 0idev d¢ dtocdotov dpyav.” (Fr. 137)
“iVenturoso aquel que tras haber visto (Los misterios) va bajo tierra, pues conoce el fin de
la vida (Biog) y conoce el principio dispuesto por Zeus!” (Trad. A. Ortega).

Ademas, Pindaro mismo sefiala que todo va en pos de la muerte y lo unico que
permanece es una imagen de la vida ({wn) que proviene de los dioses: “El cuerpo de todos
sigue a la poderosa muerte, pero aiin queda eternamente una imagen vida ({o1g), porque esto
es lo unico que viene de los dioses.” (Fr. 131) (Trad. D. Dominguez). Es interesante que
siempre que se habla acerca de la vida de los mortales, aquella que es finita y que esta sujeta

a los impulsos vehementes y a la violencia, se hable de fioc, mientras que para aquella vida,
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que entre los cristianos se denomina “eterna” se prefiera el termino {mn. Incluso uno de los
himnos orficos alude a {m1] como una diosa: &idtog {wn Nd' aBavartn 1 Tpdvola/ Tavta cb
€001, Gvacoa oV yap podvn Tade TevYElS. / GAAG, Bed, Altopal e T oOv eDOAPoloY T €v
dparg/ elpnvnv vyiewav dyewv, adénoy andviov. (10) “Vida eterna e inmortal prevision. Tu
eres todo, pues tu sola produces todo esto. Por ello te suplico, diosa, que, con suma felicidad
y en momento oportuno, traigas paz, salud y el progreso de todas las cosas.” (Trad. M.
Periago).

Pero atin mas significativo es la asociacion que se da entre ambas, pues pareciese en
ocasiones que la {on es, unicamente, posibilitada por la fiog, como si estas dos tuviesen una
relacion intrinseca y ciclica en donde una determina a la otra. Semejante afirmacion podria
empatar con el aforismo de Heraclito (40dvartotl Bvntoi, Bvnroi d0dvartot, (dvteg TOV Ekelvav
Bavatov, 1oV o0& éxelvav Pilov teBvedreg), pues de acuerdo a la religiosidad orfica, la
ambivalencia entre ambos postulados hace factible que, por medio de la corporalidad
expiatoria a la que esta sujeta el alma, ella pueda vivir acabadamente y no perecederamente
y empapada de mortalidad.

En otras palabras, si bien existe una diferenciacion entre Biog y {on que se distingue
porque la primera alude a la vida del ente individual y la segunda a la sustancia de la vida
que fluye a través de todos los seres y la posibilita, hay una correspondencia que se enuncia
con impetuoso prurito en el orfismo, pues asi como la Bioc y la {1 son distintas, pero se
unen en el &mbito mortal, aquello que permite el acoplamiento entre ambas es la muerte. Ese
elemento que reduce la vida a una brevisima categorizacion de tiempo y que tanto fascind y
horroriz6 a una civilizacion enamorada de la vida como lo fue la helena, es el nexo y la piedra
angular sobre la que descansa la ensefianza orfica y el resto de los misterios. La efigie del

dios sacrificado a la violencia impetuosa de los Titanes, colma de seguridad a aquellos que
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comprenden el misterio y ven en el dios muerto un reflejo de su propia mortalidad que,
ineludiblemente, comparte entre todos sus resquicios vapuleados por la violencia del azar y
del cuerpo un halito de divinidad: “Pioc, Odvartog, Piog, aAndeia, Advoucog, Opeukol.”

(Tablilla de Olbia A).

I11.2.5 Mvnpoov¥vn: vivir para recordar, recordar para salvarse

Finalmente, pero no menos importante, esta la capacidad de recordar en contraste con el
olvido que representa la muerte. Parece obvio que el acto de recordar trae para aquel que lo
hace una manifestacion lticida y subjetiva de vetustos aconteceres que tuvieron lugar en otro
tiempo, y esto, de modo simbdlico, hace que el individuo que recuerda viva nuevamente. En
lo 6rfico la idea de recordar es fundamental, pues gracias a esta el pbvotng consigue una
existencia dichosa, tanto si es su encarnacion ultima, ¢ incluso si debe volver a la materialidad
una vez mas en pos de expiar la pena impuesta por los dioses.

Existen un extracto 6rfico que da sustentabilidad a la idea, pertenece a las ya citadas
laminillas dureas y cuentan coémo gracias a la misma materialidad de las laminillas, la diosa
puede manifestarse y ayudar al iniciado a recordar y mandar lejos de ¢l el olvido:
“Mvnuocovng t00e Epyov: émel v péAANol BaveicBoar €v ypuciol 100 yYpaydacOHw
pepvnuévog fpmg un piv [...] okdtog apeorioyag.” (Laminilla de Hiponio) “Esto es obra
de Mnémosine; cuando el héroe que recuerda esté a la espera de morir, que escriba esto sobre
oro, no sea que la tiniebla lo abrace.”.

Si bien existen otros fragmentos aureos que cuentan todo el recorrido del alma, el
ciprés, la fuente del olvido y los guardianes que resguardan el camino, para efectos de este
ultimo apartado me limitar¢ a sefialar el papel que tiene la manifestacion de la diosa Memoria

y el hecho que presupone recordar para el alma y la relacién que posee con la violencia.
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En primer lugar, es interesante sefialar la forma en la que esta expresada la accion de recordar
en el texto orfico. La forma pupvioko, cuyo participio perfecto esta desplegado en el texto
(nepvnuévog), pertenece a los verbos denominados “iterativos” por las letras -ok que dan la
idea de finalizacion de un proceso por medio de una repeticion constante en la accion, en este
caso al acto de recordar. Chantraine (1999) dice al respecto: “El sufijo -okw indica el término
de un proceso.” (p. 702). Vale la pena mencionar esto, pues si se piensa en la idea de la
transmigracion de las almas orfica, es cabal que el alma tenga que recordar en numerosas
ocasiones, ya que con cada recuerdo esta se acerca a la cotnpio.

Esto se constata igualmente en un himno 6rfico dedicado a la diosa Mvnpocvvn. El
suplicante pide el auxilio de la divinidad para que esta ayude a los iniciados a recordar el
ritual y alejar de ellos el olvido: “aAAd, pakaipo Bed, pootarg pvnuny Enéyelpe/ eHi€pov
teheti|g, ANONV J' o t@v &'andmeune.” (77) “Pero, venga, afortunada diosa, instigales a tus
iniciados al recuerdo del piadoso ritual y manda lejos de ellos el olvido.” (Trad. M. Periago).
Se rinde pleitesia a la diosa de la memoria en tanto que auxilia al iniciado a recordar, no
obstante, el hecho de recordar implica ya un conocimiento adquirido que, inicamente, pudo
alcanzarse en vida.

En otras palabras, es un tanto paraddjico que, para alcanzar el recuerdo y por
consiguiente la cwtnpio, se requiera, de hecho, una materializacion, aunque implique el
sufrimiento, la violencia y la muerte, pues a través el acto de recordar (pipviokm) el alma se
salva. Esta es la paradoja orfica, pues, por un lado, la doctrina predica la union perfecta con
la divinidad a través de multiples encarnaciones que expian la culpa primigenia, pero, por
otro lado, el crimen y su consecuencia de este son la causa, de hecho, de que esta unién sea

posible.
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Conclusiones

Ya cotejados los fragmentos orficos, es evidente que existen diversas manifestaciones de
violencia en su contenido. Empezando por las viejas teogonias que cuentan la creacion del
mundo y como los dioses, a causa del deseo de supremacia, se mutilaron, devoraron y
violaron, en una lid cruel y voraginosa, hasta la génesis de los mortales y su simbolico castigo
por el asesinato del dios, asi como su futura salvacion al reencontrarse con la divinidad de la
que forman parte. Todo el entramado 6rfico tiene, de hecho, violencia en su haber, ya sea
que se despliegue cabalmente o tan solo se aluda al acto que ya implica violencia dentro de
si, tal como batallas, asesinatos, vejaciones, canibalismo o el llano hecho de la violencia por
si misma.

En el primer capitulo, se ha visto que la Pie determina en gran medida los
acontecimientos de toda la cosmogonia y la teogonia orfica, pues supone una subversion de
la voluntad de un individuo por el ejercicio de la fuerza en detrimento fisico o moral de este.
Es por mano violenta (Bin xepoiv) que Crono arrebata el sefiorio a Eurinome y a Ofion;
igualmente es por medio de la violencia, manifestada en perniciosa discordia (velikog 0A00¢)
que los elementos primigenios que conformaban la totalidad pueden separarse y disponerse
de forma adecuada para formar el universo.

También es licito mencionar que, desde esta dptica, el no ordenamiento de las cosas,
es un impedimento para la generacion de la vida, momento destacable y objetivo acérrimo
dentro de la doctrina. El desorden, pues, destruye y no permite que las cosas existan. La
aro&io deviene en la muerte, ya que el desorden imposibilita la génesis, es por esto que, al
funcionar como un elemento que permite el orden del cosmos, la violencia, encarnada aqui

como la lucha fatal entre los primigenios, da cabida al surgimiento de la vida y de los otros
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dioses y, por tanto, de la consecutividad de la narraciéon en el mito orfico, pues sin esta
violencia no seria factible la aparicion de Fanes, ni de Zeus, ni del mismo Dioniso.

Es interesante que a esta fuerza que hace que los acontecimientos tengan
consecutividad se le identifique con una inteligencia, que en el celebérrimo Papiro de
Derveni se identifica con Crono, pero mas significativo es aun que esta fuerza que doblega
la voluntad y es coercitiva, pues somete a quienes se hallan bajo su campo de accidn, se le
asocie a un dios en cuya etimologia quisieron ver los orficos un remanente de un verbo que
refiere al choque violento de los elementos (kpoveaBat), como si la violencia fuera, de hecho,
una fuerza consciente que da cabida al movimiento, aunque este movimiento suponga la
destruccion de unos en favor de otros.

También, el verbo péCerv indica otra faceta de la violencia, pues el acto violento posee
cierta sacralidad en el mito, ya que cuando, en los fragmentos, se alude al acto de la
emasculacion de Cielo, puede entenderse que este hecho es un acto ritual que lleva la
violencia implicita de todo sacrificio cruento. Este es un lugar comin dentro del dmbito
mitoldégico, pues en Tiestes de Séneca, o Medea o, incluso, en Bacantes de Euripides, se
describe el asesinato y la mutilaciéon como algo mas all4 de lo violento en si mismo, pues
posee el elemento del ritual. No sobra mencionar el celebérrimo cmopaypog que tan
caracteristico es del orfismo-dionisismo y que se presto a tantas interpretaciones tanto en la
Antigiiedad como en tiempos posteriores.

Sea cual fuera la forma para referirse al enfrentamiento entre los dioses, la idea de la
violencia se encuentra presente. Si asociamos la connotacion del vocablo Bio con la idea de
doblegar la voluntad de otro por medio de la fuerza, sera evidente que los fragmentos utilizan

este elemento para disponer de la primera parte de la teogonia. Esto es, la usurpacion del
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poder por parte de Crono a los otros dioses, la emasculacion de Cielo, la ingesta de Fanes, la
violacion de Perséfone y el asesinato de Dioniso a manos de sus verdugos.

En el segundo capitulo, se vio que el principal componente de la violencia dentro del
mito se da en los mortales que, de acuerdo a los fragmentos, son descendientes de los Titanes.
Es decir, el orfico asocia lo vehemente con la parte titdnica que habita en el cuerpo y se
manifiesta en los impulsos a los que esta sujeto. Una doctrina que pregona la no violencia
debe ser muy especifica en este punto, pues desde el mito, la violencia se asocia como algo
inmanente a la condiciéon mortal. Y es, de hecho, donde la violencia se manifiesta de forma
mas contundente y de formas mas variadas.

Aqui comienza la exploracion de todas estas formas que constrifien al mortal. Por un
lado, aquellas que se refieren a la condicién incivilizada y que se alejan de los lineamientos
que constituyen la idea de la molig o de lo ordenado: dpeidiyog (implacable), Groyog
(irracional) Biowog (violenta), dtaktog (desordenado) y ékvoptog (que yace fuera del orden).
Es interesante que estas caracteristicas que son propiamente humanas, en el mito 6rfico
perfilan la pVoig Titavikodg, es decir, todo lo violento no es humano propiamente, sino que
proviene de los antiguos dioses.

Los Titanes son implacables, violentos, irracionales, desordenados, crueles, y al
incurrir en estas caracteristicas devienen en algo negativo para la idea del orden que pregona
la teogonia orfica. Son dpeiliyot como los dioses de la muerte y de la venganza, pues no hay
nada que pueda persuadirlos de dirimir lo inevitable. Al no haber nada que pueda disuadirlos
son gAoyot, ya que no existe la razon dentro de ellos. Al no existir razon dentro de ellos son
gkvopot, pues yacen fuera de la ley que atafie a la razén y, por tanto, son Biatot.

No obstante, estas particularidades, que ciertamente yacen alejadas del estadio

civilizado, facultan el mitico crimen del asesinato del dios y, por tanto, comienzan
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indirectamente la génesis de los mortales que, por una parte poseen esta @¥Oo1g Trtavikog
mezclada con esencia dionisiaca. Asi, la violencia titdnica deviene como algo necesario para
el orden y para la preservacion, sin esta no hubiese sido posible el despedazamiento del dios
y su posterior ingesta, por tanto, la divinidad dionisiaca no habria tenido sitio para los
mortales y estos no tendrian, a su vez, un sitio para resguardar ese halito divino.

La paradoja orfica de la violencia no se detiene ahi, pues la ¥Bpig, vicio que fue
distintivo del pensamiento heleno, describe también a los Titanes, y esto es esperable, porque
ademads de que una de sus connotaciones es, de hecho, “violencia”, el vocablo tiene matices
que llevan su sentido desde el “ultraje” hasta una ‘“arrogancia petulante y colérica” que
destruye todo a su paso, sobre todo a quien hace uso de ella. En su Cometario al Timeo, es
significativo que Proclo rescate este extracto que cuenta como a causa de esta O3 pig los viejos
dioses fueron superados por los nuevos.

El fragmento reza que la causa de que los Titanes fueran superados por los olimpicos
fue su funesta desmesura (6Ao0g BPp1og). Esta descripcion es coincidente si se coteja con el
ya citado fragmento del Papiro de Derveni en donde dice que una lucha funesta (6Aodg
veikog) fue lo que hizo que los elementos se separasen y se ordenaran adecuadamente. Esto
es, asi como los primigenios necesitaron de la violencia para disponerse correctamente, los
Titanes que se veran derrotados por los dioses necesitan esta UPpig para enfatizar el aspecto
prudente de los olimpicos (untidelc) y traer, ademads, el dominio de Zeus que recreara el
mundo a partir de la pfitig y, al mismo tiempo, esta soberbia funesta sera lo que llevara a los
Titanes a cometer el mitico crimen del oapaypdg en contra del infante Dioniso.

La violencia, pues, posee un matiz causativo, ya que desencadena eventualidades que
son, por describirlas de algin modo, necesarias para el correcto funcionamiento de la

totalidad de las cosas, aunque de principio la misma violencia pareciera no tener una funcion
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mas alld de su capacidad coercitiva y destructora, esta “fuerza”, dentro de los fragmentos
orficos al menos, desempefia un rol sustancial tanto en la teogonia como en la cosmogonia,
asi como para brindar cotnpia a los mortales.

Otro atisbo que no puede quedar del lado es el papel del sacrificio, pues, como ya se
ha descrito en el ultimo apartado de este capitulo, la idea de revestir de sacralidad el acto de
derramar sangre es un hito comtn a variadas culturas. En el orfismo —cuando menos en su
desafortunadamente escasa literatura— existe la idea del sacrificio como algo de lo que hay
que mantenerse alejado en un afan de mantener cierta pureza que es propia del movimiento.
No obstante, regresando al punto principal, es imposible no percatarse de lo violento que es
el asesinato del dios a manos de los Titanes. Este hecho no podria pasar desapercibido para
el practicante y menos sus consecuencias.

En primer lugar, el sacrifico posibilita, entre otras cosas, el orden, pues es un suceso
que atafie a la comunidad. Por medio del acto violento sobre una victima, se busca
reestablecer los lazos sociales erosionados por el devenir de los acontecimientos esperables.
El sacrificar, igualmente, implica una renovacion de los viejos lazos con la divinidad y, en lo
orfico, esto es obvio, pues sin el asesinato ritual del dios, el mortal, en primer lugar, no seria
ni tampoco podria ser parte de la comunién divina, hecho que doté de gran fuerza a las
corrientes mistéricas que pregonaban una existencia asequible después de la muerte para
todos.

Es polémico —como ya se ha dicho en el cuerpo de este trabajo— asegurar que dentro
de la doctrina orfica existieron sacrificios cruentos, pues seria un tanto ingenuo indagar en el
entramado de los fragmentos e ignorar que el mito angular del culto es, de hecho, un sacrificio
particularmente violento. Tanto Graves (2011) como Jiménez San Cristdbal (2009) sostienen

que, una vez efectuado un primer sacrificio similar al perpetrado sobre el nifo divino, el
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orfico no volvia a tener contacto con la carne y con la sangre. Esto se afirma
contundementemente en Los mitos griegos: “Ningun 6rfico que habia comido la carne de su
dios volvia tocar carne de ninguna clase.” (30.3) Ademas, es dificil no mirar con cierto recelo
las manifestaciones dionisiacas que eran caracterizadas por esta violencia vehemente que
desemboco en Licurgo, Penteo o, inlcuso en Orfeo mismo.

Toda la Hélade, de hecho, rebosaba de violencia, y aquel acto violento que constrefiia
por medio de la fuerza y que se veia en los mitos, en realidad era un reflejo de la propia
cotidianidad del suelo griego. Dotarla de un sentido pleno era una ardua labor, pues hacerlo
implicaba una resignificacion en los viejos mitos que ya pululaban por el Mediterraneo,
movimiento que el orfismo se dio a la tarea de lograr y que eventualmente consiguio.

En el tercer capitulo, se ha visto como el avatar 6rfico posee la violencia que lo
caracteriza, pues aunque ciertamente el orfismo funciona como una reforma hacia los viejos
modos dionisiacos, es cierto que no puede despojar al dios de las cualidades que le son
propias. Empero, la violencia en el orfismo se resignifica, pues, ya corroborado que existe y
desempefia un papel determinante en los fragmentos, no solo permite la continuidad en la
narracion mitica, sino que ademads, asegura la pervivencia de los mortales que buscan algo
mas alla de la religion civica que les atafie por el mero hecho de pertenecer a suelo griego.
Es decir, se dota de sentido a algo que, de facto, no lo tenia; la creacion de los mortales
adquiere una significacion mas alla de la mera existencia, pues esta se hace trascendente.

Asi como Dioniso muere y revive, asi los mortales pueden hacerlo junto con ¢él. La
existencia terrena se matiza con cierta tranquilidad, pues ahora se posee una conviccion de
que todo el sufrimiento perpetrado por lo violento posee un sentido; la violencia no es
injustificada ni azarosa —pues incluso dvéykn tiene la connotacion de violencia— ahora,

con un cariz distinto, la violencia es necesaria, es, incluso, imprescindible, no se encuentra
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aislada de todos los otros fendmenos que son connaturales a la perecedera materialidad sino
que, transfigurada, se torna en perenne cmtnpia para aquellos que develan su significado que
esta allende de todas las cosas.

A tal punto es esto que, el pwootng, para poder salvarse, debe haber sufrido una
existencia y eventualmente una muerte (yaipe mabmv 1o mdnpa, 16 ovnw Tpdcbe Enemdvoelg
0e0c &yévou & avBpmmov). Este hecho lo enuncian cabalmente las Laminillas dureas, pues
su contenido insiste en constatar que se ha expiado la pena impuesta por los dioses y que el
mismo dios sacrificado es aquel que consiente la liberacion y la reintegracion del mortal al
ambito divino. La idea del cuerpo como prision que resguarda el alma culmina en este punto.
La violencia toma un altimo atisbo de significacion a través de la cotmpia que es la finalidad
de cualquier rito mistérico. Es aqui donde la lid violenta, la naturaleza violenta y la muerte
ineluctable poseen una funcién que va mas alla de su propio significado. Las formas, usos y
finalidades de la violencia permean el contenido de los fragmentos orficos y los dotan de un
matiz distinto en donde la paradoja que se cierne alrededor de lo cruento adquiere un sentido
salvifico y ordenativo. Desde la cosmogonia hasta la creacion de los mortales, la violencia
desempefia un papel puntual en las aristas de la historia; posibilita la separacion de los
elementos y su disposicion correcta, da pie a la creacion de los dioses y la recreacion del
mundo a partir de estos, y finalmente, dota a los mortales de un halito de divinidad a partir
de un acto violento como lo es la muerte del dios sacrificado, posibilidad que antes estaba
negada. Todo esto hace transparente el hecho de que, al despojar al orfismo de su técita y
contradictoria violencia, este perderia su esencia y su significativa resignificacion de los
viejos mitos de la jovial religiosidad helena al dotar a los mortales de una transcendencia que,
en una embestidura de sentido, mira la vesania del mundo voraginoso con un renovado

optimismo.
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