Purificacion y sacrificio. El orfismo
y su herencia dionisiaca-apolinea:

E. Sebastian Lomeli Bravo

Ahora, pues, tafiedor de la lira, a ti, que grata melodia
cantas, mi animo me incita a decir lo que jamds antes
referi, cuando, espoleado por el aguijon de Baco y del
soberano Apolo, mencioné los dardos que hacen estre-
mecerse, remedios para los mortales, y luego los pactos
Juramentados para los iniciados.

Argonauticas orficas, vv. 8-13

on las siguientes lineas se pretende ensayar las relaciones entre el orfis-

mo y la pareja de Apolo y Dioniso. Esto tiene la finalidad de robustecer

la tesis de Guthrie,? segun la cual Orfeo habria sido originariamente

una figura del espectro de la religion diurna de Febo, quiza uno de
sus sacerdotes, que pretendio reformar el culto baquico.

Esto no significa que nos ocuparemos de Orfeo como un hombre real y
externo a los textos. En cambio, nos referiremos al Orfeo orfico, aquel que
aparece en la doctrina. Por ello es que buscaremos en el mito y en las creencias
de esta religion mistérica elementos que nos permitan afirmar coOmo es que el
poeta jugo el papel de intermediario entre Febo y Baco.

La tesis que nos guia en el presente texto es la siguiente: el orfismo pre-
tendi6 descifrar el misterio de la bacante —ése que incumbe a la caida de la
frontera entre los hombres y los dioses— en una clave sui generis, a saber:
la eliminacion de la violencia sacrificial. Esto solo pudo fundarse en la creen-
cia de que la divinidad ya estaba en el creyente y, por tanto, no hacia falta
exigirle que se presentase. De este modo, el orfico pretendia ser dios o, mejor
dicho, reconocer al dios en si mismo. Al lograrlo no tendria que derramar mas
sangre, y mucho menos practicar el rito furioso por el que originalmente se
manifestaba Dioniso.

! Agradezco sinceramente los comentarios que las doctoras Elsa Cross y Maria An-
tonia Gonzalez Valerio hicieron al presente ensayo.

2W. K. Guthrie, Orfeo y la religion griega. Prefacio de Larry J. Aldernik. Trad. de
Juan Valmard. Madrid, Siruela, 2003, p. 82.
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Cuando se afirma que el orfismo reformo la religion dionisiaca, la pregunta
que debe aparecer en seguida es en donde, pues se encuentra lo divino de
Dioniso en esta nueva lectura del dios. No cabe duda de que la cuestion no
debe pretender ver una identidad en la divinidad de Baco; la unidad de los
dioses es una hipotesis con la que uno no puede contar al estudiar la religion
griega, particularmente en el caso de esta divinidad, la cual cargo con el mas
contradictorio manojo de epitetos del panteon heleno.? Aun asi, la pregunta
sigue vigente: ;qué de la divinidad dionisiaca permitio su inclusion en la
creencia Orfica?

La vida de Orfeo puede darnos una pista. Si bien no puede justificarse que
sus seguidores hayan sido contemporaneos suyos, y mucho menos que el mis-
mo Orfeo haya sido mas que un personaje mitico, la historia que conservamos
de ese cantor tracio se vincula de modos ambiguos, aunque completamente
determinantes, con Dioniso. No solo la creencia los remite a ambos a Tracia,*
ademas la muerte de Orfeo muestra una intrincada red de simbolismos que lo
arrancan de la tipica imagen apolinea y lo entregan al rito baquico de modo
casi inequivoco.

Detienne sigue estos parentescos en su libro La escritura de Orfeo.
Llama la atencion primero sobre la efigie del poeta; si bien su apariencia
de hombre joven y bello siempre acompanado de una lira lo confunde con
el mismo Apolo, a esta imagen debemos anadir las resonancias que pueda
tener del joven Dioniso, cuya representacion se volvio cada vez mas comun
desde la Epoca clasica. También Harrison habia apuntado esta semejanza al
contrastarlo con el Baco de Euripides; con ese joven de apariencia dulce y

L« » o«

3 Se le llama “dispensador de bienes”, “liberador de toda penay cuita”, “el que sana
y relaja” y “el lleno de gracias”; se opone a ello un registro de nombres cuyo Gnico pa-
rangon se encuentra entre las bestias mas terribles del inframundo: “el descuartizador
de hombres”, “el que come carne cruda”, “el que encuentra placer en el hierro y la
sangre vertida”. Véase Walter. F. Otto, Dioniso. Mito y culto. Trad. de Cristina Garcia
Ohlrich. Madrid, Siruela, 2001, p. 85.

4 Se conservan registros de un intenso culto dionisiaco en Tracia, aunque la tradi-
cion mas extendida ubica su patria en Tebas. Por otro lado, algunos descubrimientos
arqueologicos rastrean a Dioniso en Creta desde las épocas minoica'y micénica, lo cual
podria reforzar la tesis de que la supuesta extranjeria del dios es uno de los elementos
propios de su divinidad. Marcel Detienne interpreto, por ejemplo, que en esa carac-
teristica se develaba el esencial oscilar de este dios entre la presencia y la ausencia,
entre la extrafieza y el reconocimiento (¢f. M. Detienne, Dioniso a cielo abierto. Los
mitos del dios griego del desenfreno. Trad. de Margarita Mizraji. Barcelona, Gedisa,
2003, pp. 30y ss.)
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afeminada,’> demasiado sereno para la situacion comparado con el exaltado
Penteo.®

El segundo punto que muestra esta ambigiiedad o tension es la muerte
del poeta. Esta ocurre a manos de las basarides, o ménades tracias, en una
tonica propia de las muertes que rondan el culto dionisiaco. Lo cual levanta la
sospecha de la pertenencia de Orfeo a esa constelacion de personajes miticos,
a los que Dioniso castiga mediante su epifania destructora encarnada en su
cortejo. Asi lo hizo con Penteo y con Licurgo, castigd ademas con la locura a
la hijas de Minias, quienes terminaron por matar a sus propios hijos.” Todas
estas muertes remiten al despedazamiento del pequeno Dioniso por los Titanes,
y por ello no solo deben de ser considerados tnicamente como una venganza
por parte del dios, sino como el modo mas vehemente y violento en el que
éste hace patente su divinidad.

En un fragmento de una tragedia perdida de Esquilo conservamos una
narracion de la causa de la ira de Dioniso contra Orfeo; el poeta enfurecio
al dios cuando en el monte Pangeo —donde en otros tiempos Licurgo hizo
correr despavorido al pequefio Baco— proclamo a Helios como el mas grande
de los dioses.® No debe suponerse que el problema aqui haya sido afirmar una
jerarquia en el pantedn, lo extrafo en dado caso es establecerla desde un dios
menor, el que, nos recuerda Detienne,’ solo en su identificacion con Apolo

> Algunos estudiosos han comparado la apariencia ambigua de Dioniso con la
posible homosexualidad de Orfeo. No obstante, no resulta ser un terreno facil para
establecer comparativos. Por un lado, en el dios la falta de frontera entre los sexos no
implica un contacto sexual con hombres, sino la disolucion misma de la diferencia,
cuestion propia de su epifania. Por otro lado, la homosexualidad de Orfeo, motivo de
bromas por parte de los alejandrinos, fue leida como una consecuencia del dolor por
la pérdida de Euridice. Y si nos atenemos a que no hay pruebas de que el descenso de
Orfeo haya sido a causa de su esposa, sino hasta épocas muy tardias (W. K. Guthrie, op.
cit., p. 81), esto haria también el tema de su sexualidad una cuestion posterior. Sobre la
homosexualidad de Orfeo puede consultarse José Ordofnez Burgos, La poesia orfica y
la sabiduria antigua. Chihuahua, Instituto Chihuahuense de Cultura, 2002, p. 29, n.
26 y W. K. Guthrie, op. cit., p. 85.

¢ Jane Ellen Harrison, Prolegomena to the Study of the Greek Religion. Londres,
Merlin, 1980, p. 475 y M. Detienne, La escritura de Orfeo. Trad. de Marco Aurelio
Galmarini. Barcelona, Peninsula, 1990, p. 95.

7 Véase W. F. Otto, op. cit., p. 60.

8 Nos han llegado otras versiones de la muerte de Orfeo que la atribuyen a la ira de
las mujeres, o bien porque no las consider6 dentro de sus misterios, o porque sedujo a
sus esposos y los apartod de ellas (W. K. Guthrie, op. cit., p. 84). Platon escribio que la
causa de la muerte fue el castigo por la cobardia de querer bajar al Hades con vida, y no
ser lo suficientemente valiente como para morir por el amor que fue a buscar. (Banquete
179d). Isdcrates, por su parte, la atribuyo a la impiedad de su credo (Giorgio Colli, La
sabiduria griega. Trad. de Dionisio Minguez. Madrid, Trotta, 1995, vol. 1, 4 [A54]).

® M. Detienne, La escritura de Orfeo, p. 104.
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cobra relevancia. jPuede leerse entonces la muerte del poeta como un episodio
de rivalidad entre estas deidades antagonicas? La cuestion no termina ahi, pues
si tomamos como parametro las teologias orficas, encontramos que Dioniso
es el dios central del culto, lo cual podria hacer comprensible su venganza.

Sin embargo, la perplejidad continua. Si volvemos a mirar en los textos
orficos que han sobrevivido hasta nuestros dias, encontramos que la centralidad
de Dioniso se debe a un trono heredado en seis ocasiones, las cuales se remon-
tan a Fanes, el dios primero.'® Aunque el origen de su nombre se les escapa
a los filologos, las fuentes antiguas concuerdan en atribuirle el significado de
“aparecer” (paivw), pues fue el primero que “brillando” surgio de las tinieblas,
o bien porque ilumino la creacion. Esta etimologia popular permitia que se
le llamase a Fanes, Luz o Sol. Aunque esto no implicase su identificacion real
con el astro, cuya creacion debia haber sido posterior.!!

¢Quién era ese dios superior a Dioniso? Aunque sea sugerente afirmar que
se trataba de Fanes, es dificil establecer un vinculo con esta divinidad propia
de las teogonias oOrficas. No sOlo nos enfrentamos a la dudosa datacion de las
llamadas Rapsodias que contenian estas historias miticas.'> Ademas, debe ser
tomado en cuenta que es Apolo quien aparece tras la muerte del poeta para
encargarse de algunos de los restos.

Si nos atenemos a la rivalidad Apolo-Dioniso, Orfeo emerge como el cuerpo
en que ambas deidades luchan entre si. El despedazamiento solo seria la con-
secuencia esperada. Sin posible reunion armonica, cada dios tomo para si algo
del poeta: los restos del cuerpo fueron encontrados en Lesbos por las musas
apolineas'3 y la lira fue consagrada en un templo de Febo; pero la cabeza de
Orfeo —como en el caso del corazon del Dioniso, quien fuera despedazado por

10W. K. Guthrie, op. cit., pp. 125y ss.

11 Por Gltimo, seria bueno apuntar que en el afan orfico de unidad, en algunas ocasio-
nes se identificaba a Fanes con Dioniso. El mito de las generaciones de los dioses narra
que Zeus devoro la primera creacion y con ello se convirtio €l mismo en el creador al
volver a generar o, mejor dicho, a vomitar el mundo. Fanes fue también parte del festin,
y se llegd a pensar que éste renacio en forma de Dioniso (#bid., pp. 148, 149 y 153).

12 Seguin Guthrie el orfismo puede ser datado por lo menos desde el siglo vi a. C.
No obstante, las teogonias orficas provienen de textos del periodo helenistico y es di-
ficil dilucidar si su contenido pertenece a etapas mas antiguas. Uno de los argumentos
importantes para la datacion es la semejanza de los oOrficos con filosofos y teosofos (v.
gr. Epiménides, Ferécides y Empédocles) del siglo v y vI, aunque la constante reescri-
tura de las ideas expuestas en las Rapsodias (texto del que soOlo tenemos fragmentos),
posiblemente transformo algunos de los elementos. Sobre esta constante revision y
palimpsesto orfico, véase M. Detienne, La escritura de Orfeo, p. 92.

13 Recuérdese que fuera del mito orfico, los restos de Dioniso Zagreo son recogidos
por el mismo Apolo y trasportados a Delfos. Véase W. K. Guthrie, op. cit., p. 133 y Karl
Kerényi, Los dioses de los griegos. Trad. de Jaime Lopez-Sanz. Caracas, Monte Avila,
1991, p. 251.
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los Titanes— se mantuvo integra y la llevaron a un templo de Dioniso, donde
realizo profecias hasta que Apolo le orden6 abstenerse de sus asuntos.'4

Orfeo es el doblemente castigado por los dioses que antes le brindaron sus
dones. Apolo lo hizo el mejor citarista entre los mortales al heredarle la mu-
sica que crea armonia, pues no debe olvidarse que Febo no solo era sefialado
por los griegos como el cantor que entretenia a los dioses cuando estaban a
la mesa, sino ademas se creia que su musica ordenaba el cosmos.!> No cabe
duda de que algo de esto se nos muestra cuando hayamos multiples pasajes
sobre Orfeo como el siguiente:

Innumerables

pajaros volaban sobre su cabeza,
y saltarines peces

surgian de las aguas azules

para [escuchar] su bello canto.®

Todo tipo de seres rondan a Orfeo y olvidan su lugar en el mundo; las bestias
no cazan a sus presas, los arboles se desencajan de la tierra y los monstruos
se adormecen. Esta imagen perdura en las Argondauticas, en las cuales, sin
importar la version, Orfeo participa en el viaje a la Colquide a pesar de su
debilidad fisica, ya que los demas argonautas saben que su musica les es aun
mas necesaria que otro par de brazos fuertes: ellos saben que Orfeo es capaz
de infundir el valor en los hombres, y que la belleza de su canto permitira
librarse de peligros como las sirenas y las Rocas Errantes.!”

Junto con esta magia en la musica de Orfeo, la tradicion nos ha entregado
ademas la imagen de un cantor que profetiza, que conoce de rituales de puri-
ficacion y que fue instaurador de misterios e iniciaciones. Consecuentemente,
puede preguntarse si estos atributos son dones debidos al mismo dios, es decir,
a Apolo, quien le otorgd precisamente la musica que se supone acompano a
esos saberes. Una respuesta positiva a esta cuestion la podemos encontrar
en Epiménides y Empédocles, quienes invocaban a Apolo Hiperboreo como
protector de sus ejercicios de ascesis y de purificacion. Ambos pensadores han

14 M. Detienne, La escritura de Orfeo, p. 104.

15W. F. Otto, Teofania. El espiritu de la antigua religion griega. Trad. de Juan Jorge
Thomas. Madrid, Sexto Piso, 2007, p. 114.

16 Simonides, fr. 384 (G. Colli, op. cit., vol. 1, 4 [A2]).

17 Las habilidades de Orfeo son descritas, por ejemplo, en Argonduticas orficas,
vv. 85y ss., y acerca del poder de su canto sobre los héroes véase 249-ss. (Ocupo la
edicion de Miguel Periago: Porfirio, Vida de Pitdgoras. Argonduticas orficas. Himnos
orficos. Madrid, Gredos, 2002.) Esto también puede encontrarse en la tragedia perdida
de Euripides, Hipsipila, fr. 1, 3, 8-14 (G. Colli, op. cit., vol. 1, 4 [A18]).
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sido vinculados con el orfismo; el primero por ser el antecedente mas antiguo
dentro de Grecia de las practicas espirituales de renuncia,'® y el segundo por
el contenido de su doctrina de la trasmigracion de las almas, el tema predomi-
nante de la purificacion y la prohibicion de manchar los altares con sangre.!?

Por estas razones podriamos asentir, junto con Kirk y Raven,? que la
sabiduria orfica estuvo auspiciada por Febo. Sin embargo, aunque éste haya
sido reconocido como el dios de la purificacion por excelencia, sus ritos no se
encontraron relacionados con los misterios. Los cultos mistéricos y catarticos
le correspondieron a Dioniso, como dios de la mania sagrada. Por ello es que
Rohde crey6 mas adecuado adjudicar las practicas de purificacion orfica a esta
divinidad. Los cultos a Baco, segin el filologo, aseguraban a los creyentes que
su alma, al entrar en contacto con el dios, viviria tras la muerte en la isla de
los Bienaventurados.?! El iniciado habia sufrido una suerte de divinizacion que
le permitia librarse del destino que le aguardaba al resto de los mortales. Esta
posibilidad estaba dada por la misma naturaleza de los ritos, pues durante las
orgias, los que participaban se encontraban plenos de la deidad por lo menos
en dos sentidos. En primer lugar, el trance de la bacante (1a locura dionisiaca)
no sefnalaba un disturbio en la mente, sino la posesion por parte del dios (en-
thousiasmos);?? en segundo lugar, sabemos que los rituales baquicos tenian

18'Véase Erwin Rohde, Psique. La idea del almay la inmortalidad entre los griegos.
Trad. de Wenceslao Roces. México, FCE, 1983, p. 177.

19 Véase Empédocles, frs. 466, 468, 469 y 470. (La numeracion de los fragmentos
ocupados aqui es la de G. S. Kirk y J. E. Raven, Los filosofos presocrdticos. Trad. de Jesus
Garcia Fernandez. Madrid, Gredos, 1981.)

20 ¢f. G. S. Kirk y J. E. Raven, op. cit., p. 61.

21 Esta creencia, como apuntd Rohde, posiblemente se gesto en el dionisismo de
Tracia -si aceptamos la tesis de la extranjeria del dios- atn antes de dispersarse por
la Hélade por el contacto con el culto al dios Zalmoxis, a quien sus fieles (los getas)
seguirian al morir. E. Rohde, op. cit., p. 154.

22 La locura no pertenece al hombre, ni como psyche, ni siquiera como phren o
nous. La demencia, cuando es real, es potestad divina. Como apunta Dodds, esta relacion
entre locura y divinidad no solo se encuentra en Grecia, sino que puede ser localizada en
diversas culturas. Véase E. R. Dodds, Los griegos y lo irracional. Trad. de Maria Araujo.
Madrid, Alianza, 1981, p. 22; y la descripcion de los ritos de distintos pueblos analogos
a los menadicos en pp. 253 y ss.

Debe sefialarse que, si bien Dodds pretende distinguir distintos tipos de locura segin
el dios que la envia, Ruth Padel no encuentra justificacion suficiente para esta taxonomia
y, en cambio, propone que detras de toda demencia los griegos presentian la accion de
Dioniso. La tesis de Dodds se sustenta, segun la filologa, en una sobreinterpretacion del
famoso pasaje del Fedro (244 a), en el que Platon distingue entre las diversas locuras
(poética, mantica, telésica y erotica). En este texto solo se afirma que la poesia se debe
a las musas, pero no se nombra a ningun otro dios. Por otra parte, Padel cree que en
el mismo vocabulario ocupado para hablar de locura se delata siempre la accion de
Dioniso como verdadero dios de la demencia: “[...] se usa el verbo de Dioniso como si
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un significativo sacrificio de bestias que remitia al despedazamiento mitico de
Dioniso; la victima era destrozada y comida cruda durante el trance menadico,
con ello se asumia que la divinidad no so6lo habia sido convocada entre los
participantes, sino que, por haber sido ingerida, ésta se encontraria dentro de
ellos.

En lo que respecta a la purificacion y la mantica, tampoco podemos decir
que fuesen potestades unicas de Apolo, pues la locura dionisiaca fue consi-
derada tanto una catarsis —o purificacion que arrojaba a los demonios que
provocaban alteraciones en el animo y el cuerpo—23 como también un vehiculo
para realizar profecias.?* De este modo, la herencia apolinea se confunde con
la de Dioniso, lo cual hace necesaria la pregunta por aquello que distingue el
don de ambas divinidades para, desde ahi, hacer comprensible las motivaciones
que llevaron a los Orficos a vincularse con ambas figuras.

Puede aventurarse que fue la promesa del contacto con la divinidad lo que
atrajo a los orficos a Baco; si uno se atiene con Guthrie a que el poeta fue una
figura satelital de Apolo en un principio, entonces podemos verlo con mayor
claridad, pues el culto apolineo se caracterizO por encontrar lo divino en lo
mas etéreo y espiritual. Como nos dice Otto, el epiteto “el que hiere de lejos”
es representativo de esta distancia radical que el dios guardaba respecto de
los mortales.?> En contraposicion, Dioniso se caracteriza por manifestarse
invasivamente; satura la mente y el cuerpo de los creyentes. Quiza es por eso
que les resulto a los Orficos tan seductora esta creencia; con ella podian zanjar
el hiato entre los hombres y los dioses.

Lo que quedaria pendiente, en dado caso, es cOmo integrar estos extre-
mos, como cantar la verdad dionisiaca con el saber musical de Apolo. Entre las
modificaciones orficas al dionisismo que saltan a la vista esta la conformacion
de un séquito masculino a diferencia del culto privilegiadamente femenino de
Baco. Esto se puede constatar en las vasijas en las que Orfeo aparece rodeado
de hombres tracios y en las narraciones socarronas que hacen de él, Ovidio
y Virgilio. De hecho, las mujeres circundan a Orfeo en la iconografia solo

la locura baquica fuera el modelo de todas las otras. Las Erinias, Ares, Apolo: cualquier
cosa que les hagan a las mentes de sus victimas, Dioniso esta ahi, en el verbo. Mainds,
‘ménade’, la celebrante de Dioniso, significa ‘mujer loca’” (R. Padel, A quien los dioses
destruyen. Elemento de la locura griega y trdagica. Trad. de Gladys Rosemberg. México,
Sexto Piso, 2005, p. 56.

23 Sobre la purificacion por el éxtasis puede verse E. Rohde, op. cit., p 172 y E.
R. Dodds, op. cit., p. 254. Para el presente ensayo es importante sefalar que la locura
purificadora parece haber sido uno de los elementos del dionisismo que eliminaron los
orficos. Lineas abajo se lanza una hipdtesis para comprender tal ausencia.

24 Euripides, Ba., 302. (Cito la edicion de Carlos Garcia Gual y Luis Alberto de Cuenca
y Prado: Euripides, Tragedias. Madrid, Gredos, 2008, vol. 111.)

% W. F. Otto, Teofania, p. 114.
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cuando se insinta su muerte. Unicamente las musas, de entre todas las figuras
femeninas, le fueron propicias.?°

Las implicaciones de la ausencia de lo femenino no son superficiales, pues
al desaparecer la bacante, también se esfuma la demencia; Orfeo no canta la
grandeza de la locura ni la embriaguez, sino a la pureza venida del ascetismo.
Esta abstencion no puede confundirse con la moderacion implicita en el “todo
con medida” délfico, pues lo que se presentaba bajo la renuncia Orfica ape-
nas tiene parangon con la religiosidad tradicional griega.?” Paraddjicamente,
el ascetismo estaba cimentado en la vivificacion del mito de la sanguinaria
muerte de Dioniso Zagreo, el cual sustentaba, como ya se menciond, también
los ritos menadicos del sparagmés y de la manducacion del toro en Creta.®
La posibilidad de que la asimilacion de este mito no condujese al mismo re-
sultado se encuentra en el agregado que los orficos hicieron a la narracion.
El mito cuenta que los Titanes atrajeron con juguetes a Zagreo (“el cazador”)
para descuartizarlo. Cuando Zeus furioso se enterd del crimen, los castigo
fulminandolos con un rayo, las cenizas de los criminales y la victima se mez-
claron. Esta mezcla fue, segin los orficos, la materia de la que nacid la raza de
los mortales: los hombres comparten la naturaleza divina y pura de Dioniso,
y la propia de la impureza del homicida, a la que se suma un caracter terreno,
por ser los Titanes hijos de la Tierra. El cuerpo y su amor a lo perecedero del
mundo sublunar es la herencia que les dejaron a los hombres. El alma, por
su parte, esa que ya los dionisiacos habian asumido como entidad que podia
entrar en contacto con el dios, es el don que Zagreo cedio.?

26 Remito a las ilustraciones en W. K. Guthrie, 0p. cit., pp. 86, 87, 88 y a las laminas
4y6.

27 Es importante resaltar que la purificacion en ritos de coribantismo, como el
de las bacantes, se realizaba mediante un trance inducido por la danza y la musica de
cimbalos, tambores y flautas. La lira apolinea no tenia lugar en estos ritos. Cf. E. Rohde,
op. cit., n. 137.

28 Albert Loisy, Los misterios paganos y el misterio cristiano. Trad. de Ana P. de
Goldar. Barcelona, Paidos, 1990, p. 31.

» Se cree factible que en los ritos mistéricos orficos se ocuparon juguetes para si-
mular el engano de los Titanes. Los argumentos a favor y en contra pueden encontrarse
en W. K. Guthrie, op. cit., pp. 175 y ss.

Ademas, el descuartizamiento podria haber sido vinculado con la numerologia apo-
linea. Detienne reporta que en Olbia (Mar Negro) fueron encontradas tablillas Orficas
junto a un templo de Apolo, en las cuales se habia inscrito de un lado “Dioniso” y del
otro una figura rectangular dividida en siete partes, el cual es el numero de Febo. A la
sazon cita uno de los fragmentos orficos “De los miembros del nifio, los Titanes hicie-
ron siete partes” (Kern, 210a). Véase M. Detienne, op. cit., p. 97 y Jean-Paul Vernant,
Mito y religion en la Grecia antigua. Trad. de Salvador Maria del Carril. Barcelona,
Ariel, 1999, p. 76.
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Cuando Jane Harrison®® pretende sintetizar el nacleo de la religiosidad
orfica, dice que esta doctrina no pretendio solo encontrar la bienaventuranza
al descender al Hades, a lo cual ya aspiraban los griegos mediante el culto dio-
nisiaco. Esa vida futura, semejante a la de los dioses, debia ser para los 0rficos
la consecuencia de la divinidad que le pertenecia al hombre por su mismo
origen. Para los seguidores de Orfeo, la divinidad no s6lo podia adentrarse en
el creyente, sino que el hombre mismo es un dios extraviado en esta tierra,3!
entregado a un cuerpo titanico que mancilla su naturaleza superior. Esta im-
pureza es la que debe purgar el orfico; su vida terrena debe encaminarse a la
purificacion de esa otra naturaleza diversa a la divina.

La relevancia del tema de la pureza, sin embargo, no puede decirse que
haya sido exclusiva de los orficos. El griego comun vivia inmerso en ritos de
purificacion, algunos de los cuales lo acompaiiaban como hitos en los ciclos
naturales de la vida (v. gr,, nacimiento, parto, muerte, aniversarios luctuosos),
pero otros se encontraban en momentos excepcionales, como la lustracion
previa a todo sacrificio y los ritos especiales para limpiar al homicida de su
mancha. A la par, el hombre estaba expuesto a multiples situaciones que le
arrebataban la pureza (al cometer homicidio, cuando un hombre se banaba
en agua que habia usado una mujer, cuando alguien se cortaba las ufias en
un festin, etcétera). Debe apuntarse también que la religiosidad griega tras la
época homérica centralizo cada vez mas el conflicto entre pureza y macula, por
lo cual, y consecuentemente, fueron desarrollados un sinfin de ritos que pre-
tendian lavar a los hombres (con agua, azufre, higos, humo, sangre, etcétera).

Existia, sin embargo, una gran diferencia entre las purificaciones iniciaticas
(ritos eleusinos, baquicos u orficos) y las pertenecientes al culto cotidiano,
pues estas Gltimas no tenia repercusion fuera de la vida misma; tanto el hombre
contaminado como el puro terminarian en el Hades posiblemente reducidos a
una sombra despersonificada.?? La purificacion era llevada a cabo para evitar
desgracias, ya que el contaminado atraia los males a si mismo, a los que lo
rodeaban e incluso a la ciudad donde habitaba.

Los filologos siguen discutiendo sobre la naturaleza y causas de la contami-
nacion; en algunos casos parece que la impureza es simple suciedad fisica, en

30 J. Harrison, op. cit., p. 477.

31 Este es otro de los elementos doctrinales que ha llevado a concluir a los estudiosos
los posibles vinculos entre los orficos y Empédocles: “Yo soy ahora uno de ellos, desterra-
do de los dioses y errabundo, yo que puse mi confianza en la furiosa discordia” (fr. 471).

32 En esto parece que se mantuvo vigente la narracion homérica del viaje de Odiseo
al Hades (Odisea, X1). SOlo a los héroes y a los emparentados con los dioses les podia
esperar una vida venturosa en el Eliseo. Una excepcion a estas dos posibilidades le fue
reservada a los que habian sido asesinados, ellos se convertian en espiritus de venganza
que debian ser aplacados con el castigo o purificacion del homicida. Véase E. Rohde,
op. cit., pp. 120b y ss.
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otros la venganza de algin demonio agravado; aparece también con la ambigiie-
dad de ser causa de desgracias o efecto de las mismas, sin que esto posibilite
sefialar un agente especifico de la contaminacion.’® Lamentablemente, éste
no es lugar para exponer y comparar los argumentos. Sin embargo, haremos
una breve sintesis de la tesis de Vernant sobre el vinculo entre la impureza y lo
sagrado, pues la consideramos fructifera para acercarnos al tema de la pureza
orfica. Lo cual no significa que aqui se afirme que se trate de una propuesta
que de hecho pueda explicar completamente el heterogéneo fenomeno de la
purificacion en la Grecia antigua.4

Para Vernant, la contaminacion se debe al contacto entre realidades diver-
gentes, v. gr., lo vivo con lo muerto, lo divino con lo humano, lo masculino
con lo femenino. Desde esta perspectiva, la contaminacion no tiene autor, no
tiene estrictamente un caracter moral ni fisico; la impureza seguiria en mayor
medida una logica de lo elemental y lo compuesto, que a la del pecado y la
redencion. Pero aqui no se trata de la mezcla entre cualquier tipo de elementos,
propiamente la pérdida de la pureza ocurre en el contacto entre algo profano
y lo sagrado, donde esto ultimo puede ser un objeto consagrado a un demonio
o divinidad. Por ello, para Vernant la estructura de la prohibicion y la de la
pureza estan vinculadas:

Desde una de las perspectivas del pensamiento religioso, la “pureza”
de una potencia divina se mide por el namero y el rigor de las prohi-
biciones que la protegen. A medida que esta pureza se incrementa se

33 Aunque se han establecido paralelismos con el pecado, la impureza pertenece a
una logica distinta, y justo la distincion se evidencia en la imposibilidad de atribuirla a
un campo subjetivo y moral. Esto se dice no solo por la falta de sentimiento de culpa,
sino porque hay muchos casos en los que la micula es adquirida sin atribucion de
voluntad a quien la adquiere, e incluso puede ser entendida con mayor facilidad desde
una logica del “contagio” de algin mal, en lugar de pensarla desde lo que entendemos
actualmente por cometer una falta.

34 Se tomaron en cuenta para este ensayo tres distintas propuestas: @) La de E.
Rohde, quien entiende la impureza como consecuencia de la accion de un daimon sobre
un hombre cuando éste ha entrado en contacto con su morada, animales destinados a
su sacrificio, etcétera. También considera que el asesino es impuro en tanto el muerto
exige se vengue el crimen. Véase E. Rohde, op. cit., pp. 172y 173; b) Para Moulinier
(citado por Vernant) la contaminacion no puede ser efecto de daimones, pues los textos
sefalan siempre la intervencion de un elemento fisico, como si se tratase de suciedad.
Por otro lado, la impureza por las almas en busqueda de venganza solo es atestiguada en
la tragedia, y ¢) La tercera via es la de Vernant, que exponemos en el cuerpo del ensayo.
Véase J. P. Vernant, Mito y sociedad en la Grecia antigua. Trad. de Cristina Gazquez.
Madrid, Siglo XXI, 1987, pp. 103 y ss. Por fines de unidad del presente texto, tampoco
se contrasta la propuesta de Vernant con la de Dodds, quien resalta el caracter “exter-
no” de la macula, frente al malestar “interno” de la conciencia que implica el pecado.
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multiplican, en las relaciones del dios con los hombres, las ocasiones de
contaminacion sacrilega. Pero al término de esta progresion los dos po-
los opuestos de lo puro y lo contaminado se juntan y se confunden. En
altimo extremo aparece como puro lo que esta totalmente prohibido, es
decir, aquello con lo que el hombre no debe jamas entrar en contacto.?®

Ensayemos sobre esta tesis; para la religion de la polis el hombre mantenia
una diferencia irreductible con lo divino, y esto a pesar de la humanizacion
de estos. Solo los héroes y los semidioses podian habitar en torno a los dioses
e incluso gozar de su bienaventuranza. Los Orficos, como ya apuntamos, se
asumian compuestos de divinidad y de entidades teluricas. Segun los estudio-
$0s,3¢ esta dualidad de naturaleza sefialaba la macula original con la que habia
surgido la raza de los mortales; la composicion humana es signo de impureza
originaria y no la causa de ella, es decir, la impureza no venia inicialmente de
la mezcla entre las cenizas de Dioniso y los Titanes, sino porque éstos habian
dado muerte al dios nifio.

Intuitivamente podria afirmarse que la impureza que el 6rfico deseo lavar
fue el asesinato, y no la mezcla. Pero, ;por qué dar muerte causaria impureza?
Parece evidente que descuartizar a una divinidad, arrancarla de su bienaventu-
ranza, no podria ser mas que un acto nefasto, pero esto no explica la razon por
la que se suma a esa clase de eventos que ensucian al hombre. Para Vernant,
sin embargo, el homicidio se entiende desde la 16gica de la contaminacion
que ha establecido, pues el asesinato no es otra cosa sino un choque violento
entre realidades disimiles: la sangre se derrama en la tierra, la vida es golpeada
por la muerte y, en el caso de la muerte de Dioniso Zagreo, la bienaventuranza
con la mortalidad y la divinidad con la naturaleza titanica.

Aunado a esto, puede decirse que la lustracion o lavado de la mancha tenia
la intencion de separar aquello que habia sido mezclado antes. Particularmente,
en el caso del homicidio, la sangre de la victima debia limpiarse de las manos
del asesino, pero no bastaba solo con quitar la mancha fisica; el asesinato era
lavado con la sangre de un animal que, al ser sacrificado, representaba al ho-
micida sufriendo el mismo acto que €l habia cometido. La sangre purificaba la
sangre para el griego comun. Para el orfico, sin embargo, parece que un rito de
esa naturaleza no tendria eficacia, pues la mancha del homicidio se identifica
con el mismo cuerpo del ser humano; para purificarlo haria falta lavarse lo
terrenal del hombre, de eso que guarda los vestigios de los Titanes. Esta fue
la base de la ascesis y las reglas de vida que siguieron los orficos.

35 ). P. Vernant, Mito y sociedad en la Grecia antigua, p. 117.

36 Cf. E. Rohde, op. cit., p. 182. Y el comentario sobre la frase “[...] pues yo también
confieso que soy de vuestra estirpe bienaventurada. Y he pagado la pena por hechos
impios [...]” en las tablillas orficas de Turios (W. K. Guthrie, op. cit., p. 234).
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Ahora, si consideramos que el caso paradigmatico de la renuncia orfica fue
la prohibicion de derramar sangre, ya fuese por asesinato, por comer carne
o por sacrificar a los dioses, puede entenderse por qué el rito cominmente
aceptado para limpiar un crimen resultaba no solamente ineficaz, sino que
acrecentaba la falta. En un primer plano, podria asumirse que la proscripcion
de dar muerte a alguien seria una simple repeticion del codigo helénico, en
dado caso solo seria subrayado por la resonancia que este acto tendria con el
de los Titanes. No obstante, con esta reduccion se ocultaria la relacion que
esta prohibicion podria mantener con las otras dos, es decir, aquellas que se
refieren a no matar bestias.

La justificacion mas respetada de estas prohibiciones se basa en la doctrina
de la transmigracion de las almas, pues al asumirla se podia suponer que dar
muerte a un animal bien podria implicar haber matado a un ser humano que
habia reencarnado en ese cuerpo. Con este argumento los estudiosos han
pretendido explicar la abstencion de la carne tanto de los orficos como de
los pitagoricos y se ha pretendido ver su fuerza en Empédocles, quien en su
obra Purificaciones suscribe dicho argumento bajo una formulacion por lo
demas dramatica:

El padre, pobre necio, levantando en alto a su propio hijo querido,
que ha cambiado de forma, lo degiiella con actitud de oracidn; estin
perplejos cuando sacrifican a su victima implorante; y €l, sordo a sus
gritos, la degiiella y prepara en sus mansiones un macabro festin [...]37

El fragmento continta con el tono patético con el que se pretende justifi-
car que los animales sacrificados en los altares bien podrian ser nuestros seres
queridos. Asi, en nada se distinguiria un sacerdote cualquiera de Agamenon,
y no habria diferencia entre las victimas e Ifigenia. No obstante, esta identifi-
cacion nos suena sospechosa en el momento en que suponemos que resume
la creencia esotérica del orfismo. A nuestro juicio, parece mas un argumento
retorico para convencer a los griegos de una practica que les era totalmente
ajena. ;Como podria ser ésta la justificacion entre los iniciados en el orfismo?
¢Acaso no seria mejor explicar que en el ser querido, y en toda victima, esta
la divinidad de Dioniso? ;No nos convertiriamos nosotros mismos en Titanes
cuando damos muerte a un ser con vida? A esto debe sumarse que la enuncia-
cion tradicional de la prohibicion orfica acentta que el sacrificio “mancha los
altares de los dioses con sangre”,?® y no habla del alma ni de las vidas pasadas

37 Empédocles, fr. 469.
38 Platon, “Leyes”, en Didlogos. Ed. de Francisco Lisi. Madrid, Gredos, 2008, vol.
VI, VI, 782c. “[... Pitagoras] seguia una linea de conducta tan pura, de aversion a los
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de la victima. Ahora, si este fuera el caso, y el desprecio al sacrificio fuese el
desprecio a reiterar el asesinato de Zagreo, salta a la vista su contraposicion
con el culto baquico. El violento sacrificio que llevaban a cabo las ménades
propiciaba justo la rememoracion y la presentacion de la divinidad de Dioniso;
la victima era el dios, la sangre, su sangre y, cuando ellas comian su carne, eran
Dioniso mismo. Esta naturaleza de la epifania de Baco fue la que los orficos
reformaron. De ser asi, se consideraria innecesaria e impia la violencia para
comulgar con la divinidad. Al aceptar esto, nos deberiamos preguntar donde
entraban los orficos en contacto con el dios.

Aunque no conocemos el rito de la iniciacion orfica, tenemos pistas que
nos podrian revelar que se llevaba a cabo una ceremonia en algun aspecto
analoga a la menadica. No es seguro si solo se representaban un sacrificio o
si efectivamente de modo excepcional devoraban carne cruda.?® Pero si nos
atenemos al mito de Zagreo, ese sacrificio iniciatico no seria mas que un reco-
nocimiento de la divinidad en uno mismo. Fuera de ese primer reencuentro
con la divinidad, muy probablemente la creencia en la divinidad en el interior
del hombre condujo al iniciado a vivir un culto relativo a si mismo, al cuidado
de si'y a mantener puro lo que en él debia ser tenido como lo superior.“* La
ascesis fue el lugar de lo divino, y no el sacrificio.

En resumen, la tesis de Vernant nos ayuda a comprender como es que la
ascesis de los orficos puede ser entendida como un proceso de purificacion,
en tanto propone en el fondo una practica que lava al hombre de su cuerpo

sacrificios y a los que los practicaban, que no solo se abstenia de los seres animados,
sino también que jamas se relacionaba con carniceros ni con cazadores” (Cf. Porfirio,
Vida de Pitagoras, 7).

3 ¢f. fr. 3 de Cretenses de Euripides, donde el iniciado dice haber vivido como
Zagreo noctivago y participado en banquetes de carne cruda antes de purificarse, vestir
tanicas blancas y rehuir a comer “manjares que en un tiempo tuvieron vida”. Frente a
estas posible prueba, puede recordarse que Empédocles (fr. 466) describe una época
dorada en la que la prohibicion de derramar sangre llevaba a los adoradores a representar
la escena del sacrificio con imagenes.

0 En contraposicion puede sefialarse que lo divino en la ménade no se identificaba
con el alma, sino con una pérdida de fronteras entre lo humano, lo divino y lo animal.
Dioniso exigia actos que socavaban el orden humano, que llevaban a sus ménades a los
limites, no solo de la polis, sino de la humanidad: la bacante es comparada constante-
mente con animales, con leonas furiosas y con ciervas (“jAcudid, rapidas perras de la
Rabia [Lyssa], acudid al monte, donde tienen su cortejo las hijas de Cadmo! Ba., 978).
Cf.J. P., Vernant, La muerte en los ojos. Figuras del otro en la antigua Grecia. Trad.
de Daniel Zadunaisky. Barcelona. Gedisa, 2001, pp. 16 y 40, y W. F. Otto, Dioniso. Mito
y culto, p. 61.
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titanico, que separa aquello que fue mezclado doblemente; por el asesinato
de Zagreo y por el rayo de Zeus que fulminoé a los culpables. Ahora, esta tesis
nos permite remontarnos desde la prohibicion del consumo de carne —por ser
reiteracion del homicidio originario— a una mejor comprension de la refor-
ma del dionisismo: gracias a la idea de contaminacion, los orficos no podian
aceptar al Dioniso que libera al hombre de todas las fronteras que lo cifien
(ciudad-silvestre, humano-animal y humano-dios), puesto que no aceptarian
que cayese la frontera entre Dioniso y los Titanes, es decir, entre el espiritu'y
el cuerpo. Mejor dicho, para ellos la destruccion de la frontera entre el dios
y los hijos de la Tierra era el principio del extravio del hombre respecto a
lo divino. En ese sentido, la ascesis era la reconstruccion de la frontera para
poder encontrar la identidad de Dioniso con el alma del hombre.

Tras esta recapitulacion del dionisismo, cerremos con una intuicion que
bien podria dirigir nuestra mirada de vuelta a Apolo. Todo lo dicho hasta aqui
nos permite afirmar que la ensenanza de Orfeo —la que fundo el credo orfi-
co— pretendio encontrar una comunion con la divinidad sin la violencia que
requeria Dioniso; los orficos quisieron adorar al dios que borra las fronteras,
pero no aceptaron que la union tuviese que ser furiosa y sangrienta. En esta
reforma el espiritu apolineo tuvo todo que ver, pues por su nombre los griegos
pudieron ver la divinidad en la armonia y la musica. Quiza el orfico pretendio
con el ascetismo volverse armonico y etéreo como la musica para encontrar
lo divino. Casi podria decirse que el creyente tendria que sacrificar su vida
publica, sus apetitos, la costumbre de la polis y todo lo falto de armonia para
no tener que derramar sangre.

La clave del orfismo, como lo han visto muchos poetas y musicos posterio-
res a los tiempos helénicos, se encontraria en el canto de Orfeo. Puesto que
finalmente fue la musica de la lira apolinea la que le permitio a Orfeo cruzar
las fronteras entre los vivos y los muertos al descender al Hades, entre los
humanos y las bestias que se reunian por igual para escucharlo. ;Podria haber
sido la musica la que disolviese las fronteras entre los hombre y los dioses, o
mas precisamente, tendria que volverse musical la vida del orfico para poder
entrar en contacto con lo divino?



