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0. Introduccion

0.1. Presentacion del trabajo

El presente trabajo se propone hacer un analisis del modo en que Platon retoma
conceptos, imagenes y simbologias de los cultos mistéricos en el Feddn y los reintrepreta
para ajustarlos a su propia concepcion del ejercicio de la filosofia. A esta operacion de critica
y apropiacion, se la denominara, siguiendo a la bibliografia, transposicion.t

Para tal fin, primero se hara una breve introduccion a los cultos mistéricos de la
Antiguedad y se hara un repaso de los principales exponentes que encontramos en la época
clésica (cf. 0.2). Luego, en la medida en que el orfismo constituye una de las influencias mas
notorias en el Feddn y que es, de entre los cultos mistéricos, uno sobre los que mas fuentes
nos han llegado, se repasaré, en el capitulo I, las principales de estas, incluyendo también el
analisis de Platon mismo como fuente del orfismo, ya que el filésofo es el principal
testimonio de esta tradicion en la época clésica. El anélisis del resto de las fuentes del orfismo
permitira, sin embargo, evitar el vicio metodoldgico de entender lo 6rfico a partir de Platon
para luego interpretar al filésofo a partir del orfismo asi definido.

En el capitulo Il se expondra el marco general desde el que se entendera la influencia
de los cultos mistéricos en el dialogo. Se mostrara que Platobn mismo entiende la préactica del
ejercicio filosofico en analogia con la iniciacion mistérica y el modo de vida que esta habilita.
La transformacidn existencial que atraviesa el iniciado en el ritual mistérico le permite tener
un contacto con el ambito divino mas cercano que el que le proporcionaba la religion
tradicional, y, de igual manera, le concede una perspectiva escatoldgica favorable,
eliminando en él el temor a la muerte. La iniciacion mistérica moldea también su modo de
vida, debiendo mantenerse puro todo el tiempo que fuera posible, siguiendo los preceptos y
normas que la tradicion a la que siguiera le indicara. Todos estos elementos —el modo de vida
en el que se destaca un rechazo de lo corporal y un afan por mantenerse puro, el contacto con
el ambito divino y la preocupacion escatologica— estdn presentes como componentes

esenciales de lo que Platon entiende por la practica filosofica en los didlogos de madurez y,

1 Dies (1927) fue el primero en introducir, en un sentido general, el término en la bibliografia platénica. Eggers
Lan (1993 [1971]) y Bernabé (2011) lo utilizan, como en este trabajo, haciendo referencia a la operacion que
Platdn realiza con los cultos mistéricos.
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sobre todo, en el Feddn. La analogia entre la practica filosofica y el modo de vida de las
tradiciones mistéricas también es notoria en la gnoseologia platonica de los didlogos de
madurez, en donde la aprehension de las Ideas es expuesta en los mismos términos en los que
los iniciados de Eleusis veian los objetos revelados en la éronteia ritual (cf. 2.1y 2.2).

En el capitulo 111 se analizara la transposicién de los cultos mistéricos que tiene lugar
en el Fedon. Los hechos de la prision, siguiendo el marco general desarrollado en el capitulo
I1, seran abordados como si reflejaran una iniciacion —en este caso, filosofica— de Socrates
hacia sus oyentes. En ella, tiene lugar una paulatina aproximacion, con instancias
intermedias, a la revelacion tanto de la verdadera naturaleza del alma y de la muerte como
del correcto modo de filosofar, con el empleo de las Ideas (cf. 3.1-3.3). El desarrollo incluira
la adopcion de conceptos e imagenes del orfismo y del pitagorismo, pero seran corregidos —
transpuestos— de modo tal que se integren a la perspectiva critica de la filosofia platonica.

Se abordara, también, la imagen del Hades que Platon despliega en el mito
escatologico que cierra el didlogo, atendiendo a los elementos orficos y pitagdricos alli
presentes (cf. 3.4). Por ultimo, se analizara la figura de Socrates como iniciador, tal como

aparece reflejado en los hechos dramaticos de la obra.

0.2 Introduccién a los cultos mistéricos

0.2.1 Presentacion general

Los cultos mistéricos de la Antigliedad fueron un fendmeno religioso que agrup6
diversas expresiones mas o menos heterogéneas entre si a lo largo de varios siglos y de
variadas ubicaciones geograficas. Surgidos entre finales del s. VIl y principios del s. VI a.
C., se extendieron por varios siglos hasta el afio 391/2 d. C., cuando un edicto imperial les
puso fin, por lo menos de manera formal (Burkert, 2005 [1987]: 79). En el &mbito griego, los
cultos mistéricos tienen un origen en, como minimo, el s. VIl a. C., con los testimonios del
culto de Eleusis, que nos llegan a través del Himno a Deméter.? En las zonas de influencia
griega de Asia Menor y el sur de Italia, los primeros testimonios son de fines del periodo

arcaico Yy principios del clasico, con referencias a los cultos dionisiacos y, mas tarde, a los

2 Para perspectivas que abordan la presencia de cultos mistéricos en Eleusis en la época micénica cf. Mylonas
(1961: 23-25), Burkert (2005: 95, n. 38) y, mas recientemente, Cosmopoulos (2015), quien le dedica todo un
libro al problema.
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orficos.> En los ss. V y IV a. C., este tipo de cultos esta asentado, como podemos saber por
los diversos testimonios que nos han llegado de ese periodo. Mas tarde, en época helenistica
e imperial, se esparcen por las areas de influencia primero griega y luego romana, llegando
a importantes ciudades como Alejandria y Roma. Del s. Il a IV d. C. son los cultos de Isis y
Mitra. Es de notar, entonces, que los cultos mistéricos son un fendmeno que, lejos de ser
tardio y oriental, es mas bien griego y pre-clésico.* Como sostiene Burkert (2005: 17), es a
partir del modelo de Eleusis que luego, recién desde el periodo helenistico, se superpondran
elementos orientalizadores y tardios —como la divinidad egipcia Isis y la irania Mitra— en un
contexto cultural que veia en el oriente elementos exdticos para representar lo secreto y lo
velado a la mayoria.

Con respecto a sus diferentes expresiones, caen bajo la denominacion de mistéricos
cultos muy distintos entre si como son, por citar s6lo los méas célebres, los misterios de
Eleusis, los de Samotracia, los cultos dionisiacos, los cultos mitraicos, los cultos de la Diosa
Madre, los de Isis, etc.®

Ante la heterogeneidad de sus expresiones —temporal y geogréafica—, Bremmer (2014:
XI1) afirma que lo que vincula a todos ellos es, en lugar de un conjunto de caracteristicas
inmutables, mas bien “un parecido de familia” —retomando la expresion de Wittgenstein—.5
Con todo, es posible mencionar algunos aspectos, mas 0 menos comunes, que guien tanto a
la comprension del fendmeno como hacia una definicion. Se hara mencion de algunos de
ellos y luego, cuando se desarrolle alguno de los cultos que son relevantes para este trabajo,
se volvera sobre el modo especifico en que dichos rasgos estan presentes en ellos.

Burkert (2005: 29) define a los cultos mistéricos como “rituales de iniciacion de
caracter voluntario, personal y secreto que aspiraban a un cambio de mentalidad mediante la

experiencia de lo sagrado”. Bremmer (2014: XII) coincide en lineas generales, aunque es

3 El primero es el de Heraclito, fr. 22 B14 en la edicidn de Diels y Kranz (1964). Cf. también Herddoto 2.81 y
4.78. Otros testimonios orficos de la época clasica seran analizados en detalle en el primer capitulo de este
trabajo.
4 Cf. Burkert (2005: 16-17).
5 Cf., para los de la Diosa Madre (o simplemente Meter), Thomas (1984); para los cultos de Isis, cf. Dunand
(1973) y Bricault (2013); para los cultos mitraicos, cf. Turcan (1981) y Walsh (2018); para los de Samotarcia,
cf. Bremmer (2014: 22-36). Para el culto de Eleusis, y de los fendmenos del dionisismo y el orfismo, asi como
del pitagorismo, cf. 0.2.2-0.2.5.
® En esta misma linea, varios investigadores se han mostrado cautos a la hora de proponer definiciones
abarcadoras y generales. Cf. Graf (2000: 615-616); Wellman (2005: 308-348) y Casadio y Johnston (2009: 1-
29).
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critico de la nocion de “experiencia de lo sagrado”, y agrega el caracter mayoritariamente
nocturno de los ritos, asi como la necesidad de una purificacion preliminar y la exigencia de
un pago para participar de ellos.” Para ambos autores —y para la critica en general- la
participacion en tales ritos estaba motivada por la obtencion de algun tipo de beneficio, ya
sea de un orden practico o mundano, como la preservacion de la salud o la prevencion de un
naufragio, ya sea de orden escatoldgico, es decir, orientados a conseguir una mejor vida en
el Mas Alla® Es posible, entonces, avanzar hacia una primera definicion: los cultos
mistéricos antiguos eran rituales de caracter secreto, casi sin excepcion nocturnos, abiertos a
todo aquel que pudiera pagarlos —sin distincion ni de género ni de condicion social, ya que
podian participar nifios, mujeres y esclavos—° en los que el iniciado, de manera voluntaria y
mediante un rito —tehety U Spywa—1° experimentaba una transformacion psicoldgica-
existencial que le permitia ser acreedor de un beneficio, sea este Gltimo en vida o en el Mas
All4. Esta transformacion a menudo venia acompafiada de ciertas etapas o ritos preliminares
que, 0 por cansancio 0 por sugestion, preparaban el terreno para el rito Gltimo. Se
desarrollaran brevemente algunos de estos puntos principales antes de pasar a los casos

concretos de cultos mistéricos que interesan a este trabajo.

0.2.1.1 El secretismo

El caracter secreto de estos cultos (de “Gppnrtoc” [indecibles], y “amdppnroc”
[prohibidos]) es sin duda una de sus caracteristicas mas distintivas. Se fundaba en la
comprension de que tanto la experiencia transformadora que proponian como los beneficios

que se seguian de ella debian estar velados a la mayoria, quienes podian tergiversar su

7 Sin embargo, la experiencia con lo divino como una parte esencial de un rito mistérico también es defendida
por Diez Velazco (1997), quien también intenta resumir los puntos esenciales de estos ritos en cuatro
caracteristicas.
8 Burkert (2005: 35-45), hace hincapié en el aspecto practico y mundano del beneficio que se esperaba
conseguir, marcando la continuidad de este tipo de expresion religiosa con el caracter eminentemente votivo de
las religiones antiguas, es decir, aquel por el que se realizaba un voto o promesa a una divinidad en pos de
obtener un beneficio concreto, sintetizado en la expresion da ut dem. Para este investigador, es desde esta
modalidad religiosa, convencional y ubicua en la Antigiedad, que se desarrolla la modalidad propia de los
misterios: porque se ha sido iniciado, se obtiene un beneficio. Estos beneficios mas préacticos y mundanos a
menudo fueron soslayados por los investigadores, quienes centraron mas su atencion en las promesas de indole
escatoldgica. Con todo, es cierto que estas Ultimas fueron cobrando mayor importancia, en la Antigiedad,
conforme transcurrian los siglos.
® Con algunas excepciones: en los misterios mitraicos se prohibia la participacién de mujeres; y los dionisfacos,
al contrario, generalmente estaban restringidos a mujeres (cf., ademas de Bacantes, Diodoro 4.3.3 y Pausanias
3.20.3).
10 Para la terminologia de los misterios, cf. Scarpi (2002: xi-xix), Burkert (2005: 22-26), Schuddeboom (2009)
y Bremmer (2014: vii-viii).
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verdadero sentido y alcance. A su vez, el secretismo creaba lazos de soliradidad entre los
iniciados, quienes se reconocian como parte de un grupo que se distinguia de los no
iniciados.!! A menudo este reconocimiento estaba dado por la pronunciacion de una
contrasefia (ocvpPoiov), aunque mas habitualmente por el hecho de compartir ciertas
prerrogativas rituales, alimentarias y/o de vestimenta.’? Por ultimo, el secretismo ciertamente
contribuia a darle un halo de enigma a los misterios, que ayudaba a motivar la eleccion de
los iniciados a ser parte de ellos.

Fue justamente este caracter secreto y oculto que los identifica lo que explica la
relativa ausencia de testimonios literarios o arqueoldgicos que puedan guiar al investigador
moderno en su compresion del fendmeno. Los que nos han llegado en buena medida
pertenecen a autores cuya vision y posicion religiosa es contraria a los cultos mistéricos —
como la tradicion cristiana, que cita lo que presuntamente ocurria en algunos ritos mistéricos
para impugnarlos— o estan en contextos de representacion literaria, como el caso de Euripides
y Arist6fanes, por ejemplo.t® En todos los casos, no tenemos acceso a la descripcion de la
experiencia del iniciado a través de los registros escritos, o nos llega a través de conjeturas y
aproximaciones inexactas.!* Lo poco que se comunica hace referencia a las partes mas
publicas de estos cultos, como se explicara a continuacion.

Este caracter secreto, con todo, debe ser matizado, puesto que no se traducia en un
absoluto silencio y ocultismo de estos cultos y sus ritos. Muy por el contrario, los misterios
de Eleusis, lo mas célebres durante toda la Antigliedad y los que hicieron de modelo para
muchos otros, eran un festival publico de Atenas. Asimismo, varios poemas érficos, como

mas adelante se verd, circulaban abiertamente —de otra forma las referencias a ellos en otras

11 Burkert (2005: 70-4) matiza este sentido de pertenencia a una comunidad y entiende que tanto la iniciacion
como el objetivo que perseguia eran mas bien un acto personal. Aungue esta opinion pueda ajustarse a ciertos
tipos de cultos mistéricos, es ciertamente falsa en aquellos en los que la promesa escatoldgica cumple un rol
fundamental. En efecto, en estos Gltimos aparece una comunidad de iniciados que, en vida, es condicion para
acceder a la salvacion y, en el Mas All4, es aquella con la cual el iniciado se vuelve a encontrar. Cf. Ranas vv.
315 y ss., donde se ve el grupo de iniciados en el Hades, y la laminilla 6rfica que corresponde al fragmento
orfico 488 OF de la edicion de Bernabé (2005), donde se lee “vengo de entre puros, pura”; asi como el fr.178
de Plutarco (Sandbach, 1969).
12 Cf. Tortorelli (2008) para el desplazamiento semantico que lleva a la utilizacion del término coppodov desde
un uso que referia a la mitad de un objeto que se mostraba para reclamar una herencia a este sentido de
“contrasefia” en un contexto mistérico.
13 Cf. Bancantes 32-8 y 1051-7, y Ranas 315 y ss.
14 Una posible excepcion a esto, y el Gnico testimonio en primera persona de una iniciacion que nos ha llegado
lo constituye Apuleyo Metamorfosis 11.23.6-8, aunque en referencia a los misterios de Isis, que no son objeto
de este trabajo.
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obras literarias no hubieran podido existir—, y Euripides nos transmite, en Bacantes, algunas
descripciones de cultos baquicos. (Como se concilia el secretismo, entonces, con aquella
publicidad parcial mencionada? Sucedia que en cada uno de los cultos mencionados habia
una serie de ritos preliminares —con su respectiva base textual, si fuera el caso— que no
estaban velados a los no iniciados. Tal era el caso de algunos ritos de los misterios de Eleusis
que tenian lugar antes del dia de la procesion al templo, como el lavado del cerdo en el mar
y su posterior sacrificio, o el inicio de la procesion misma (cf. 0.2.2). Lo mismo ocurria en el
orfismo, tradicion en la que eran conocidos ciertos poemas o practicas determinadas, y en los
dionisiacos, como hemos mencionado con el ejemplo de Bacantes. Sin embargo, existia en
cada uno de ellos un rito principal sobre el que si pesaba un estricto secreto en relacién a lo
que era revelado. Asi, el silencio sobre la tehet y la énomteia en el templo de Eleusis era
garantizado incluso por el estado de Atenas, e Isdcrates llega hasta equiparar su transgresion
con la accion de atentar contra el régimen democratico.™ Y lo mismo vale para los otros
cultos mencionados: en los drficos, la adquisicion de un determinado conocimiento que
ayudaba a acceder a un destino postmorten dichoso era resguardado a unos pocos y
celosamente ocultado —como se vera mas adelante con las laminillas orficas—; en el caso de
los cultos dionisiacos es factible que desconozcamos el verdadero alcance de tales ritos, asi
como también si habia otros ademés de los mencionados, habida cuenta de que, estando la
participacion de los hombres en ellos prohibida, la informacion que nos ha llegado de sus
practicas nos la transmite Euripides. El ejemplo méas claro de este desconocimiento es el
sentido y alcance de la opogpayio (Bowden, 2010: 123).

Por ultimo, Burkert (2005: 84) ha sefialado que el caracter de Gppnrtoc que los
caracterizaba no se referia Unicamente a la explicita prohibicién de comunicar a los no
iniciados el secreto de la iniciacion, sino también a que, despojado del contexto ritual en
donde la iniciacién tenia lugar, lo propio y transformador del rito no se podia comprender de
forma cabal. Eso explicaria el gran éxito que tuvo la conservacion de lo secreto, quizas no

explicable del todo recurriendo, meramente, a la devocion religiosa de los iniciados:

15 Isocrates, De Bigis 6. Otros testimonios sobre la reprobacion social y posterior condena de la divulgacion de

los ritos que tenian lugar en el templo de Eleusis lo constituyen el célebre episodio de Alcibiades (cf. Pausanias,

Alcibiades pp. 19-22), el de Diagoras el meliano, por el que se sostuvo una recompensa por su cabeza (cf.

Melanthios in FHG, 1V, p. 444), e incluso el del tragedidgrafo Esquilo, quien casi pierde la vida por considerarse

que divulgaba en sus tragedias los ritos (cf. el escolio de Eustracio de Nicea a Etica Nicomaquea 11, 1, 17).
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independientemente de lo que estos revelaran o no, la totalidad del rito de iniciacion no podia

transmitirse fuera del acto de la iniciacion misma

0.2.1.2 El vinculo con la religién tradicional de la poélis

Los cultos mistéricos no se oponian, en ninguna de sus expresiones, a la religion
tradicional de la p6lis, como se ha notado ya en el caso de los misterios eleusinos, que estaban
administrados y fomentados por el estado ateniense (Mylonas, 1961: 229). Mas bien, eran
complementarios: si la religion tradicional marcaba ritualmente el pulso de la vida civica —
nacimientos, casamientos, funerales, etc.— de forma comunitaria y atada a determinado
vinculo —clase social, género, edad—, los cultos mistéricos ofrecian una opcién de adhesion
voluntaria, personal y, en la mayoria de los cultos, sin restricciones de caracter socio-politico,
de género ni etarias.'® Ademas, en algunos casos, funcionaban como un marco en el que, de
forma temporal, se invertia el orden y las normas sociales prestablecidas, experiencia que el
marco religioso tradicional no podia garantizar, y al cual, por tanto, complementaba este tipo
de culto.r” Tampoco los dioses que se veneraban eran distintos a los de la religion civica, ni
igualmente muchos ritos complementarios o preliminares, como las libaciones, sacrificios o
procesiones, gque se realizaban del mismo modo. En sintesis, los cultos mistéricos eran de
caracter paralelo y complementario al de la religion tradicional.

Parte de su éxito, por otro lado, se debi6 a la capacidad de generar vinculos méas
cercanos entre la divinidad y los hombres que aquellos que ofrecia la religion civica. Esto es
claro en el orfismo, tradicion en la que los hombres fueron hechos a partir de los restos del
dios Dioniso desmembrado, y en que gran parte de los esfuerzos del iniciado érfico se

dirigian a recuperar su condicion de divino.!® Pero también es valido tanto para el caso de

16 La adhesion era personal en un primer momento. Luego, el iniciado pasaba a integrar una comunidad de
iniciados con los que compartia practicas, normas e intereses; cf. n. 11. En algunos cultos, como en el de Eleusis,
habia ciertas restricciones vinculadas a estar libre de haber cometido un asesinato, pero no las habia de caracter
socio-politico. Debe mencionarse, también, que si de derecho no existia una restriccién para formar parte de la
mayoria de ellos, de hecho el factor econémico si era excluyente, ya que en casi todos la iniciacion era paga.
17 El ejemplo mas claro de este tipo de inversiones es el del rol de las mujeres en los cultos baquicos (Bowden,
2010: 134-136), como se vera mas adelante. Pero también ocurria, en menor escala, en los cultos eleusinos, cf.
Bremmer (2014: 7). Puede aducirse el caso de la prohibiciéon de las Bacanales de 186 a. C. como uno en el que
las précticas mistéricas atentaron contra la vida civica y asi, indirectamente, contra la religion tradicional. Sin
embargo, bien visto, la prohibicidn por parte del senado de tales cultos fue motivada por la intencion de prohibir
las posibles conspiraciones de indole politica que podrian haber tenido lugar en las reuniones rituales (Bowden,
2010: 124), no por motivos religiosos.
18 Cf. laminillas de oro de Turios, OF 487 y OF 488: "0c0g &yévov £ avOpomov” [dios has nacido, de hombre
que eras] y “Ogog &' Eom avti Bpotoio” [dios serds, de mortal que eras].
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Eleusis, en donde los ritos ofrecian un contacto especial entre los iniciados y las dos diosas,
Perséfone y Deméter, como asi también para los cultos dionisiacos, en los que el contacto
con la divinidad venia dado por el momento de éxtasis experimentado. Asimismo, este
contacto mas estrecho con lo divino posibilitd, en determinados cultos, la aparicion de
elementos escatoldgicos que se tradujeron, en vida, en el cese del temor a la muerte y, tras
esta, en la creencia en un mejor destino. Este Gltimo punto es significativo si se contrasta con
el desalentador panorama que ofrecia la religion tradicional, resumida en la célebre respuesta
que Aquiles le da a Odiseo en Od. X1 488-491: “un 61 pot Oavatdv ye mapodda, eoidy'
‘0dvoced/ Povroiuny k' ndpovpog v Ontevépev SAAm/ dvdpi map' dxAipw, @ um Plotog
oAVg €in/ §j Tdowv vekveoot katapOipévoloty dvacoety.” [No me consueles por mi muerte,
ilustre Odiseo. Preferiria, siendo un campesino, servir a otro, a un varén sin propiedad que

no tuviera muchos medios, que gobernar a todos los cadaveres que han perecido].

0.2.1.3 Formas de organizacion y de pertenencia comunitaria

Para concluir esta breve caracterizacion general, y antes de abordar en concreto
algunos de los cultos mistéricos que son relevantes para este trabajo, se precisaran algunos
rasgos de las comunidades que se formaban en estos cultos.

Las comunidades de iniciados, como se ha mencionado, se fundaban en el hecho de
que el iniciado compartia un secreto irreproducible con otros iniciados. De esta forma, se
producia un reconocimiento colectivo que los oponia a los no iniciados y que motivaba un
sentimiento de pertenencia comunitaria que, segun cada culto, era mas o menos explicito. En
algunos casos, la comunidad o el sentimiento de pertenencia comunitario tenia lugar
Unicamente en el acto de la realizacion de los ritos de iniciacion, mientras que en otros
preexistiay, luego, sucedia a aquellos. Incluso, en algunos, la recompensa escatologica estaba
marcada por un reencuentro, en el Hades, con la comunidad de iniciados.®

Estos diferentes tipos de comunidades se determinaban, en buena medida, con arreglo
al modo en que el culto mistérico mismo se organizaba. Burkert (2005: 54) tipifico tres
formas en que se daba la organizacién de los cultos: a partir de un clero vinculado a un

santuario; mediante la practica de “sacerdotes” mendicantes;?° y, en tercer lugar, con arreglo

¥ Cf n. 11.

20 Algunos de los nombres para referirse a estos sacerdotes itinerantes, desde fuentes que no compartian sus

précticas, fueron: aybptng [sacerdorte mendicante], yong [hechicero] o pévtig [adivino] (cf. Jiménez San

Cristdbal, 2008c: 772, n. 9). En el Papiro de Derveni (col. VI 2,4 s., 9 s.), sin embargo, aparece pdyog [mago],
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a un conjunto de adoradores en forma de asociacion —un 8iacoc— en donde cada uno de los
individuos contribuia a la causa comun con su tiempo, influencia y, fundamentalmente, con
su dinero o propiedad privada. Por supuesto, estos diferentes tipos de organizacion eran
compatibles, de suerte que el sacerdote mendicante o asimismo un 6iaccoc podria haber
generado vinculos con un santuario local, o, dentro del clero o del 6iacog, un sacerdote podria
haberse destacado por su carisma, de forma semejante al modo en que se desenvolvia el
sacerdote itinerante. No obstante, cada uno de las formas de organizacion podia funcionar de
manera independiente a su posible combinacion con otras.

Es posible entonces relacionar los modos de organizacion de los cultos con el tipo de
comunidad a los que daban lugar. En el caso de los cultos asociados a un templo y a un clero
en concreto, las comunidades de iniciados no solian perdurar mas alla del momento de la
realizacion de los ritos.?! Esto implicaba que el reconocimiento ante otro iniciado qua
iniciado no era un momento muy significativo. En este tipo de organizacion, por tanto, no
abundaban medios en los que se pudiese expresar el formar parte de un mismo culto por fuera
del momento de la iniciacién, como podian serlo ciertas practicas que delineaban un modo
de vida, tales como prohibiciones o prescripciones.??

En las antipodas esta el caso de los cultos mistéricos organizados segin un 6iococ,
donde la forma misma de pervivencia del culto suponia la existencia y reproduccion de su
comunidad.? En cuanto a los cultos celebrados en torno a un sacerdote itinerante, tipicos en

el orfismo, el caso es mas complejo. Por un lado, es cierto que el caracter itinerante

que también es transmitida por fuentes externas, como Heréclito (B 14 D.K) o Hipdcrates (Morb. Sacr. 1.10).
Para el caso especifico del orfismo, la critica suele usar Opgpeoteheotéc, pero, en verdad, sélo esta atestiguada
en tres ocasiones (Teofrasto, Char. 16.11, Filon de Alejandria, Po. 181.1 ss. y Plutarco, Apophth. Lac. 224E);
y, ademas, por autores externos al culto. Esto llevo a Bernabé (2011:54 y 61) a sostener que la denominacion
‘Opoeotereotdg correspondia a la perspectiva externa del culto, mientras que pdyog a la interna.
21 Por supuesto, la comunidad formada por el clero si persistia, dado que de ella dependia la pervivencia del
culto en cuestion.
22 Este era el caso de Eleusis en el que, mas alla de la celosa manera en que era resguardado el secreto, no
pervivia un rito o préactica distintiva que los iniciados continuaran haciendo. Con todo, si habia lazos de union
entre quienes se iniciaban conjuntamente el mismo afio, como nos transmite el propio Platon (Epist. VII, 333e),
aunque menos marcados que en otros tipos de cultos mistéricos. Esto se explica, también, por el hecho de que
el culto era bastante multitudinario y que, en consecuencia, que un ateniense haya sido iniciado no era un hecho
atipico, sino méas bien algo esperable. La misma ausencia de una comunidad sostenida por fuera de la iniciacion
se encuentra en otros misterios atados a santuarios locales, como el de Isis; cf. Burkert (2005: 70).
2 El ejemplo paradigmatico son los Oiocol baquicos. Aunque también se puede ver aspectos de esta
organizacion en cultos mistéricos privados, como el que transmite Demdstenes a propdsito de Esquines y su
madre (XVII1, 259). Sobre los cultos mistéricos de iniciacién privada que no son los 6rficos, cf. Bowden (2010:
137-148).
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imposibilita el establecimiento de comunidades a la manera de 6iacog. Pero, por otro lado,
los numerosos preceptos y normas de vida seguidos por los practicantes, asi como las
referencias al encuentro con otros iniciados en el Méas Alla, o la aparicién de un plural
linglistico en los testimonios arqueoldgicos, hacen pensar que el sentimiento de pertenencia
a un grupo o colectivo de iniciados tenia, ciertamente, lugar.?*

Asimismo, la ausencia de una base doctrinal rigida —a la manera del judaismo o
cristianismo, contemporaneos en buena medida — hacia un sinsentido cualquier tipo de herejia
y, mas aun, de excomunion. De igual modo, esta apertura de los cultos a incorporar nuevos
elementos externos y su capacidad de adaptarse segun los contextos —y de ser adaptados por
otros externos a su culto—2° hacen que las fronteras entre lo que es propio de cada culto por
momentos no sean claras para el investigador moderno.?® Sin embargo, esta misma
plasticidad de los cultos y la ausencia de mecanismos sélidos de autoreproduccion —como la
educacion de los hijos en el culto de los padres— fue la que explicé la rapida desaparicion que
sufrieron luego del edicto imperial que los prohibi6 en el 391/2 d. C.

En lo que sigue se abordaran tres de las expresiones de los cultos mistéricos méas
relevantes a la hora de aproximarse a la influencia que podrian haber tenido en el pensamiento
de Platon. Por esta razon, los tres seran abordados tal como podemos saber que existian en el
s.IVa.C.

0.2.2. Los Misterios de Eleusis

En lo que sigue se hara un repaso de las fuentes orficas hacia el s. IV a. C. para ver el
modo en que en ellas aparecen los puntos mencionados. La circunscripcion a los documentos
orficos obedece a que de ellos nos han llegado muchisimos mas testimonios —frente a los
pocos de los cultos eleusinos y dionisiacos—, pero, fundamentalmente, a que es en estos donde
se expresan puntos esenciales sobre los que se realizara la transposicion platonica, como la
importancia del conocimiento en vinculo con lo escatoldgico, la interiorizacion del rito y el

modo de vida.

24 Sobre los preceptos y normas de vida, cf. 0.2.4. Para el caso de la comunidad en el orfismo, cf. Abrach (2021:
235-238).
%5 El ejemplo mas claro de apropiacion de elementos de este tipo de cultos por parte de externos lo constituye
el Testamento de Orfeo, en donde tematicas propiamente érficas se reapropian en clave judia o cristiana, segan
los interpretes (cf. Riedweg, 1993). Para los vinculos entre el cristianismo y los cultos mistéricos cf. el reciente
y detallado estado de la cuestion en Lannot y Praet (2023).
26 Basta comentar el caso de Eleusis y el orfismo (cf. Graf 1974), del orfismo y el pitagorismo (Casadesus,
2008b) y del orfismo con el dionisismo (Nilsson 1935; Jiménez San Cristébal, 2008b).
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Los misterios de Eleusis son sin duda los mas célebres de todos los misterios de la
Antigliedad. Esto se debe a su temprano registro y a la vigencia con la que se sostuvieron
hasta su prohibicion.?” Pero sin duda, su gran influencia se debid a la anexidn, por parte de
Atenas, de Eleusis y su culto hacia finales del s. VII y principios del VI a.C. (Allen et al.,
1932: 112). Esto permitié que, por su difusion y propaganda —sobre todo a partir de la
expansion econdmica y cultural de la Atenas del s. V a. C.—, el culto pasara de ser un
fenomeno regional a uno verdaderamente panhelénico.?® El mismo término de “misterios”
proviene de como era llamada esta festividad publica ateniense, té pootpia.?®

Los misterios eleusinos estaban formados por dos momentos: los misterios menores
y los misterios mayores. Para iniciarse en los ultimos era necesario haber sido iniciado
previamente en los primeros. De los misterios menores es poco lo que sabemos, descontando
que tenian lugar en el mes de avOsotnpuov en Agrai, Atenas, y que se llevaban a cabo una
serie de ritos en honor a Perséfone, como ayunos, danzas, o rituales de purificacion donde el
agua cumplia un papel central;*® también que fueron una adicion propiamente ateniense al
culto central desarrollado en Eleusis —que pasaron a ser los misterios mayores—, y que estaban
muy ligados a la figura de Heracles. Segun la tradicion, se fundaron porque este ltimo habia
necesitado de una purificacion adicional para participar en los misterios, dado que habia
cometido crimenes.? Representaban, en sintesis, la necesidad de una purificacion preliminar
de los candidatos a iniciados antes de tomar parte en los ritos centrales.

Los misterios mayores duraban poco mas de una semana, desde el 15 al 23 del mes
de Bondpopudv, en los que tenian lugar, en cada dia, una serie de ritos muy diversos, como
se vera. Sin embargo, la parte mas significativa era sin duda aquella en la que los iniciados,
en una procesion religiosa, se dirigian desde Atenas hacia el templo de Eleusis, donde

finalmente tenia lugar el rito cUlmine. Habia dos grados de iniciacion, la tehetq y la

27 Sobre los misterios de Eleusis en época micénica, cf. n. 2.
28 En efecto, al comenzar el culto, Atenas enviaba embajadores —omovdopopor— de la familia sacerdotal de
Eleusis hacia las ciudades del mundo griego para que, si lo deseaban, enviaran una procesién a Eleusis (Mylonas
1961:244). Tenemos constancia de que las solicitudes eran aceptadas, ya que Esquines (11, 133) refiere el caso
de la ciudad de Focea, que, por negarse una vez, se granje6 una impopularidad célebre. Sobre la trascendencia
de los misterios de Eleusis y su relacion con Atenas, incluso ya en época romana, cf. Cicerdn De Legibus II,
14, 36, donde se afirma que Atenas transmitié a la posteridad muchas cosas excelentes, pero ninguna como los
misterios.
29 Cf. nota 10.
%0 Para los misterios menores, cf. Mylonas (1961: 239-243) y Graf (2003).
3L Cf. Parker (1983: 284, n. 17).
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émomteia.® Para esta Ultima los iniciados —los pootar— debian volver al afio siguiente y repetir
la iniciacién agregando, en la Gltima noche, una serie de ritos y revelaciones a los que sélo
ellos accedian.

Conservamos el trasfondo mitoldgico de los ritos, expuesto en el Himno Homérico a
Deméter. En €l se nos cuenta el rapto de Perséfone por parte de Hades y la angustiosa
busqueda de su madre, Deméter. Durante esta Ultima, la diosa arriba a Eleusis y se convierte
en la nodriza de Demofonte, el hijo de la familia real. Tras un intento fallido de convertirlo
en inmortal, la diosa se retira disgustada con los mortales y cesa de generar vegetacion entre
los hombres. EI himno concluye con el reencuentro de Perséfone con su madre y la
instauracion, por parte de esta Gltima, tanto de la agricultura como de las dpyua, es decir, los
misterios (vv. 473-9). El relato es significativo porque nos informa de dos aspectos centrales
del culto: por un lado, la sufrida busqueda de la diosa y su feliz desenlace, y, por otro, la
instauracion de la agricultura a la par de la de los misterios.®* Se volvera sobre estos dos
puntos. Asimismo, con la mencién de Eumolpo, se vincula, desde el mito mismo, la
administracion del culto a una familia sacerdotal, los eumolpidas.

Se hara referencia, a continuacion, a los hitos méas importantes que tenian lugar en los
misterios a través de sus ocho dias de duracion. La enumeracidn no pretende ser exhaustiva
y solo tiene por finalidad ofrecer un panorama general de los cultos eleusinos.

El 14 de Bondpopumv, un dia antes del inicio oficial, los sacerdotes —el iepogdvtn, el
dadodyog Y el iepokipvé, junto con sacerdotisas asistentes— se dirigian desde el templo de
Eleusis hasta el EAgvoiviov, ubicado en la acropolis de Atenas. Con ellos llevaban los iepé,
los objetos sagrados del culto. EI 15 comenzaban oficialmente en los misterios, cuando el
tepokf)pv& proclomaba la mpdppnoig en la orod mowiin, excluyendo a quienes hubieran
cometido homicidios. El 16 tenia lugar uno de los ritos preliminares méas importantes: los
wooton lavaban un pequefio cerdo en el mar, purificandolo, y luego lo sacrificaban. En los

siguientes dos dias tenian lugar sobre todo sacrificios: el 17 en honor de las dos diosas de

32 Bl término pomotc, que designaba la participacion en el primer grado de los ritos, paso a traducirse, en latin,
a initiatio (Burkert, 2005: 23). Luego, se us6é como término para designar una iniciacion en general, de donde
la traduccion castellana por “iniciacion”. Debe notarse, sin embargo, que esta traduccion no es del todo correcta,
ya que, como bien ilustra el caso de la érnomnteia, estos ritos podian —y la mayoria de las veces lo eran— ser
repetidos una y varias veces. Para la terminologia de los misterios, cf. n. 10.

33 Parte de la fama de los misterios en las ciudades del mundo griego se debian a este Gltimo aspecto. La
fundacioén de la agricultura era considerada como el acto civilizador por antonomasia.
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Eleusis en el EAgvoiviov, que eran realizados por Atenas Yy por las otras ciudades que hubieran
enviado comitivas, y el 18 en honor a Asclepio. Eran dias de descanso para los iniciados,
antes de la gran procesion. Esta ultima tenia lugar el 19. Los pvotot, coronados con mirto, se
dirigian hacia Eleusis en un cortejo encabezado por la estatua de madera de Yaco, una
divinidad asociada a Dioniso. Durante la procesion, tenian lugar varios ritos usuales como
danzas, cantos y libaciones, pero también algunos mas particulares: la kpokdoig, ya cuando
se estaba pronto a llegar al templo, en donde los iniciados se colocaban cintas de color
azafran; el insulto ritual a los pdoton por parte de unos personajes con el rostro cubierto —
veppiopoi — al momento de cruzar el rio Céfiro, en lo que era un ritual de caracter
apotropaico, es decir, uno en el que se intentaba ahuyentar un potencial mal o peligro; y por
ultimo, una vez arribados a las inmediaciones del templo, la kepvogopia, en la que las
mujeres portaban los képvot y, muy posiblemente, danzaran en honor a las diosas.** Luego,
se retiraban a descansar.

Lo sustancial de los ritos, como se fue anticipando, tenia lugar en las dos noches
siguientes, la del 20 y la del 21. Los iniciados pasaban las horas del dia con tranquilidad,
realizando sacrificios. Al anochecer, los povotoar comenzaban un recorrido ritual que
terminaria en la revelacion de los objetos sagrados en el telecthpiov, sobre lo que se volvera.
La critica esta de acuerdo en que lo primero que tenia lugar era una suerte de representacion
dramatica de la busqueda de Perséfone por parte de su madre Deméter. Como en el mito, los
iniciados se identifican con el sufrimiento y angustia de la diosa y, luego, con el regocijo de
haberla encontrado.® Era la primera instancia de comunion con la divinidad, representada en
las dos diosas.

Sobre lo que ocurria después en el templo es poco lo que sabemos. De hecho, existe
discrepancia respecto de si la énonteia tenia lugar en la segunda noche o si ambas, la pimoig

y la érnomteia, se llevaban a cabo en los dos dias.® Eso altimo implicaria la salida de los

34 Los képvot eran vasos de ofrendas rituales compuestos de varios opérculos o "cotiliscos” unidos entre si, que
servian de recipientes para mezclar en el cuerpo del vaso los distintos liquidos usados en la ofrenda, cf. Borras
y Fatas Cabeza (1988: 180).
% La reactualizacion ritual de una busqueda también la encontramos en los misterios de Samotracia (cf.
Bremmer, 2014: 28), con el caso de Cadmo y Armonia; lo que constituye otro ejemplo de la influencia eleusina
en otros tipos de misterios del mundo heleno. Para el rito que supone la busqueda de la divinidad en Grecia, cf.
Sourvinou-Inwood (2005). Las fuentes por las que conocemos que tenia lugar esta representacion en Eleusis
son Clemente, Proteptrikos, I, 12; Tertuliano, Ad. Nat., I, 30 y Lactancio, Div. Inst., Epitom. 23. Una posible
descripcidn de este sentimiento, primero de angustia y luego de regocijo, la encontramos en Plutarco fr. 178.
3 Cf. el estado de la cuestion en Dinkelaar (2020: 38-39).
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pooton del templo y la permanencia en él de los aspirantes a éndmtar.®” Asimismo, no
sabemos con exactitud la naturaleza de las cosas que se decian (t0 Aeydpeva) y se mostraban
(ta detkvopeva) en ambos momentos de la iniciacion. Esto es asi porque, como se menciono,
las fuentes son o tardias, o cristianas, 0 ambas a la vez. Mylonas (1961: 275) prefiere ser
cauto y descartar que lo que se revelara fuera, como nos transmiten algunas de aquellas, un
falo de madera o una espiga de trigo, y propone gue se revelaban, en realidad, objetos que se
retrotraerian a la época micénica.® Los iniciados, por tanto, los desconocerian y habria en
ellos un halo de algo sacro. Asimismo, rechaza que tuviera lugar algun tipo de iepog yéypog
entre el iepopdvtn y alguna de las sacerdotisas.®® Bremmer (2014: 14), por el contrario,
contrastando aquellos testimonios con el del poeta Mesémedes,* se inclina a pensar que tanto
el iepog yapog como la revelacion de la espiga de trigo habrian tenido lugar en los misterios,
aunque entiende que el momento mas psicolégicamente significativo debia ser el primero.

Al dia siguiente, el 22, tenia lugar la minpoyxoia, donde se hacian libaciones a los
muertos. Finalmente, el 23, los iniciados retornaban, de forma individual o a través de grupos,
a sus ciudades.

En cuanto al sentido de los cultos, se destacan el papel de la fundaciéon de la
agricultura y de las promesas escatologicas prometidas a los iniciados.* Es probable que al
comienzo solo fuera relevante lo primero y, poco a poco, fuera cediendo lugar para que el
aspecto escatoldgico pasara a ser lo central.2 Esto llevé a algunos estudiosos (Guthrie, 1935;
Nilsson, 1940) a proponer que la relacion no era arbitraria sino que, justamente, los ritos
eleusinos mostraban a los iniciados el paralelismo estructural que habia entre los hombres y
el resto de la vida, que, como los granos y sus frutos, después de morir vuelven a dar paso a
la vida. Lo cierto es que para la época clasica la promesa de un beneficio tras la muerte —que

podia ser la inmortalidad misma— ya estaba presente.*

0.2.3 Los cultos dionisiacos

37 Para la primera opinién, cf. Mylonas (1961: 274), para la segunda, Bremmer (2014: 10).
38 La opcion del trigo la transmite Hipodlito, Philosophumena, V, 38-41. La del falo, Tertuliano, Valent., I.
39 Mencionado por Hipdlito, Ref. 5.8.39-41.
40 Mesomedes, Hymn. 5. Fue un poeta cretense que compuso el himno en honor a Isis. El testimonio es elocuente
porque los misterios de Isis seguian los grados de iniciacion de los de Eleusis; cf. Burkert (1983: 291, n. 79).
41 Ya aparecen juntas en el mismo HH 11 473-82.
42 Cf. Bremmer (2014: 20).
43 Cf. ademas de los versos ya citados del HH I, el fr. 837 de Séfocles (Radt, 1977) y el fr. 137 de Pindaro
(Maehler, 2001).
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El abordaje de los cultos dionisiacos presenta irremediablemente el problema de su
relacion con el orfismo. En efecto, en esta Gltima tradicion el dios Dioniso tenia un lugar
central y en muchos casos es dificil distinguir nitidamente qué es lo drfico y qué lo dionisiaco.
Con todo, tenemos constancia de algunos casos en los que en este tipo de culto esta ausente
cualquier influencia orfica. Se harad un breve repaso de ellos y luego, en el siguiente aparado,
se abordaré el orfismo retomando el vinculo con el dionisismo.

La primera mencion del término Baxyot nos la transmite Heraclito, hacia principios
del s. V a. C., en 22 B14, donde también menciona a las Afjvou, probablemente un nombre
alternativo para las mujeres que participaran de estos cultos. En Olbia, otra ciudad del Asia
Menor, se ha encontrado, para la misma época, un espejo de bronce que contiene escrito el
grito ritual €bai, en relacién tanto con una mujer como con un hombre.* Herddoto (4.78 y
ss.) transmite, a su vez, el relato de un rey escita que intenta ser iniciado (teAecHijval) en
unos ritos dionisiacos y termina muerto. De todo esto podemos concluir que existia en Asia
Menor unos cultos a Dioniso de caracter privado y esencialmente extaticos, como el mismo
Herddoto repite (4.79.3-4) y el grito ebai sugiere, en los que la ingesta de vino debia ser un
elemento fundamental.

Pero sin duda el testimonio méas conocido sobre estos cultos lo encontramos en las
Bacantes de Euripides. En esta tragedia, el dios Dioniso enloquece a las mujeres de Tebas,
quienes se dirigen desde la ciudad a las montafas y alli realizan, en estado de éxtasis, una
serie de ritos, entre ellos cantos y danzas, pero también algunos mas cruentos, como el
omapaypog Y la opoeayio. Por este testimonio sabemos entonces que el culto ofrecia,
temporalmente, un marco ritual de ruptura con la civilizacion, como se puede ver en el pasaje
desde la ciudad hacia un espacio abierto, salvaje y sin cultivar como es el de las montafias
(Bowden, 2010: 136). A esto se puede agregar la realizacion de rituales de caracter cruento
y la ingesta de carne cruda, epitome de lo incivilizado. Asimismo, el papel central, activo y
exclusivo de las mujeres —aunque se ha mostrado que en otros testimonios también esta
aludida la presencia de hombres— da cuenta de la inversion de los roles sociales

prestablecidos.

4 Cf. Dubois (1996: 143, n. 92). También se encontraron alli las famosas tablillas drficas de hueso, pero de

ellas se hablara en el primer capitulo.

4 El orapaypdg era un ritual extatico que consistia en el despedazamiento de un animal vivo, en general una

cabra. La opo@ayia, por su parte, era su complemento: consistia en la ingesta de la carne cruda del animal.
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En lineas generales, esta descripcion se adecUa, descontando algunas variaciones, a
los cultos dionisiacos que tuvieron lugar en los siglos posteriores, como se puede colegir del
testimonio de Diodoro Siculo (4.3.4).¢ Para completar el panorama, se pueden agregar
algunos ritos ausentes en el testimonio euripideo, como la utilizacién de iepé [objetos
sagrados] y su transportacion en canastas (kiotat), en los que se puede ver la influencia
eleusina.

En resumen, por lo menos desde el s. V a. C. existian cultos dionisiacos de un fuerte
caracter extatico, en los que el canto y la danza sobresalian, pero también otros ritos mas
violentos, y que estaban organizados de forma privada bajo la modalidad de 6iacoc, no bajo
auspicio estatal. Ademas, no tenian —o0 no tenemos manera de saber si tenian— un contenido
escatologico. El iniciado no buscaba, tras morir, una condicion privilegiada, sino, en el
tiempo que durara su éxtasis, el contacto con lo divino. Asimismo, estos ritos eran exclusivos
de las mujeres, aunque tenemos unos pocos testimonios en los que también participaban

hombres.
0.2.4 El orfismo

Hacer una aproximacion unitaria al fenomeno del orfismo, que se compone de
testimonios de tiempos y lugares diversos, es en si mismo un problema metodolégico. Es el
mismo problema que fue mencionado en relacion a la cuestion de definir, en general, a los
cultos mistéricos, pero en el caso de esta tradicién adquiere una dimensién particular ya que
el documento escrito cobra especial importancia.” En consecuencia, definir qué es lo érfico
supone atender tanto a los maltiples testimonios escritos atribuidos al poeta mitico Orfeo,
como a las préacticas y creencias que en el seno de este culto tenian lugar.“¢ Este apartado se
limitard a mencionar las caracteristicas méas esenciales de esta tradicion, centrandose tanto en
la figura de Orfeo como en las creencias y practicas a las que daban lugar los textos atribuidos

a este ultimo.

46 Estos ritos tuvieron una gran presencia en el mundo romano, como lo demuestra el escandalo de las Bacanales
en 186 a. C. e, incluso, después de este, el fresco de la villa de los misterios en Pompeya. Sobre este Gltimo cf.
Gazda (2000). Sin embargo, la complejidad de las expresiones del dionisismo invita a la cautela: cf., para la
diversidad de los cultos dionisiacos, Jaccottet (2006: 219-230).
47 En ese sentido, Bianchi (1974: 130) incluso llega a definir el orfismo como una “religion del libro”. Ya en
época clésica era notorio para los propios griegos que el documento escrito era el soporte de las préacticas y
rituales orficos, como se puede ver en Hipdlito, 948-947 y Republica, 364b2-365a3.
48 Para el estado de la cuestion sobre las diferentes perspectivas con las que se fue abordando el fenémeno, cf.
Abrach (2021: 176-211).
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El primer interrogante al abordar esta tradicion es por qué Orfeo. Si bien no es posible
dar una respuesta categorica, si es posible delimitar ciertos rasgos del poeta que lo explique
parcialmente. Orfeo era para los griegos un poeta tracio hijo del rey Eagro y de una musa,
generalmente Caliope. Algunas veces, incluso, aparecia como hijo de Apolo. Era, ante todo,
un musico y poeta extraordinario, pero también un argonauta, un transmisor de teAetai, un
mago y alguien que descendid y vio el Hades.* Pero sin duda el elemento que cohesiona y
da sentido a todas las facetas mencionadas es el de su destreza musical casi sobrenatural —
que apacigua bestias, plantas y arboles—. En efecto, es como musico y poeta que se alista en
la nave Argos y que también logra descender al Hades.®® Asimismo, el caracter de mago —
que aunque se intensifica en el periodo imperial, ya estaba en época clasica— esta vinculado
a esa habilidad sobrenatural, al igual que el ser transmisor de las teletai, punto en el que
también tiene relevancia el haber descendido al Hades.** Otra caracteristica importante de
Orfeo era su antigiiedad: los griegos lo consideraban un personaje historico que habia vivido
mucho tiempo atras, siendo incluso anterior a Homero.* Este punto es importante porque, en
el pensamiento griego, cuanto mas antiguo fuera un pensador o una tradicion, mas venerable
y verdadero era.

Asi, antiguo poeta, masico, mago y mortal que, aun vivo, descendié al Hades, se
puede entender que Orfeo era el candidato ideal para encabezar un culto en el que, como se
vera a continuacion, la palabra escrita en forma de poema era fundamental —asi como su
reactualizacién en un contexto ritual- y el rito tenia como fin persuadir a las divinidades del
mas alla para que el iniciado logre la salvacion. Esto explica que, desde finales del periodo

arcaico y hasta el final de la Antigliedad, diversos autores hayan adjudicado sus poemas a la

4% Aunque en algunos pocos testimonios Orfeo aparece como el fundador de teletai (Paus. 2.30.2, Luc. Salt.
15, etc.), lo usual, como argumenta Jiménez San Cristébal (2008a), es que sea organizador o transmisor de ritos
ya dados de antemano: o por una tradicion extranjera (Egipto, cf. D. S. 1.96.2-4, o Creta, cf. D. S. 5.75.4) o por
alguna divinidad (por ejemplo, los Dioscuros en D. S. 5.64.4). Orfeo como esposo de Euridice, caro a la
tradicion latina y tan arraigado en la cultura contemporanea, no era sin embargo un rasgo sobresaliente para los
griegos del periodo clasico. En efecto, aunque si estaba presente la blisqueda de su esposa por parte del bardo
(cf. Alcestis 357 y ss., y Banquete 179d), el nombre de Euridice no aparecera hasta probablemente el s. | a. C.,
con la mencion de Ps. Mosch. 3.124. Algunos estudiosos han llegado a sostener, basandose en el pasaje
mencionado de Alcestis, que habria habido una versidn del mito con final feliz en la que Orfeo si recuperaba a
su esposa. Sin embargo, esta parece una interpretacion sin mucho asidero.
%0 El motivo por el cual habria participado en el viaje era la magia de su canto, por el que venceria al de las
sirenas, cf. Sch. A. R. 1.23 (8.22 Wendel).
51 Para Orfeo como mago en época clasica, cf. Ciclope 646-648 y Martin Hernandez (2006).
52 Por ese motivo, es usual que, cuando se enumeran los poetas mas relevantes, aparezca antes de Homero y
Hesiodo; cf., por ejemplo, Apologia 41a.
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autoria del bardo tracio, en pos de conferirle legitimidad a sus escritos y a las doctrinas alli
expuestas.

En cuanto a lo 6rfico en general, ain con las dificultades metodol6gicas mencionadas
arriba, es posible definirlo, con Bernabe (2011: 19), como el conjunto de creencias, practicas
y rituales relacionados, en mayor o menor medida, con los misterios, el dionisismo, la
transmigracion e inmortalidad del alma y a un Més Alla con premios y castigos. Se hard un
breve repaso de estos puntos, fundamentales para la cabal compresion del fenémeno.

La mejor manera de aproximarse a estos aspectos es mediante el mito que estaba a la
base de la cosmovisién del orfismo, el del desmembramiento de Dioniso por parte de los
titanes.>® En lineas generales, en este se cuenta lo siguiente: Dioniso, al que algunas fuentes
Ilaman Zagreo, hijo de Perséfone y Zeus, es victima de los titanes, quienes por envidia y
también por instigacion de Hera lo engafian con juguetes y otros objetos; luego, lo matan, lo
desmiembran, lo cuecen, lo asan y lo devoran. En consecuencia, Zeus fulmina a los titanes y
de sus restos y de los de Dioniso —ingerido por ellos— surgen los hombres. De este modo, el
ser humano tiene una naturaleza dual: por un lado, una malvada y desordenada, la titanica,
Yy, por otro, una divina y positiva, la dionisiaca. Finalmente, Zeus también devuelve a Dioniso
a su condicion original.

El mito revela entonces puntos doctrinales fundamentales para entender el orfismo.
El hombre surge a partir de un crimen que lo antecede y tiene que expiar, entonces, una culpa
originaria. Esta culpa se relaciona con el caracter titanico que los hombres poseen, por lo
menos antes de lograr purificarla. El modo en que se paga esta culpa es naciendo y muriendo
en un ciclo de reencarnaciones hasta que, o bien se haya sido purificado de modo tal que esto
deje de ser necesario, 0 bien se haya sido iniciado en un conocimiento tal que, cuando el
iniciado llega al Hades, le es posible evitar nacer nuevamente y perpetuar el castigo por el

crimen originario.

53 El mito fue victima de la aproximacion escéptica hacia el orfismo que domind la primera parte del s. XX, con
la consecuencia de que se intentd negar su existencia. Esta postura también es seguida por criticos mas
modernos, como Edmonds (1999). Bernabé (2002), sin embargo, ha examinado y argumentado en favor de su
existencia. En otro trabajo del mismo autor (Bernabé, 1998), se reconocen tres versiones: la que circulaba en la
época clasica, de la que tenemos pocos registros; otra mas tardia, influida por mitos egipcios; y, finalmente, la
version mas extendida, presente en las Rapsodias, una compilacion de poemas 6rficos de datacion discutida,
aunque presumiblemente del s. I a. C.
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De esto se desprende que para los orficos eran centrales las nociones de la
inmortalidad del alma y de su reencarnacion sucesiva (moltyyeveoia).® En ese sentido, el
orfismo es fundamentalmente una religion catértica que tiene por finalidad la purificacion
(xaBapoic) del iniciado para que, obtenido ese estado, se adquiera un destino bienaventurado
en el Mas Alla. Pero, si bien esta era la premisa central del culto, el modo en que la
purificacion se llevaba a cabo era muy diversa. En el continuum de practicantes oOrficos
encontramos tanto intelectuales que integraban el orfismo a su formacion filos6fica —como
el autor del Papiro de Derveni o los sacerdotes y sacerdotisas de Menon 81a—, para los que la
purificacion venia ligada a una comprension intelectual de la naturaleza del alma y de lo
divino, y también individuos que, meramente por la realizacion ocasional de algin rito,
esperaban salvarse después de morir.%® En el medio se encuentran los practicantes orficos que
regian su vida por una serie de preceptos y normas, es decir, que no se limitaban al
cumplimiento esporadico de unos ritos, pero al mismo tiempo no se preocupaban de meditar
conceptualmente sobre las bases de su culto.*

Esto Gltimo permite avanzar sobre otro de los rasgos que distinguian al orfismo de
otros cultos de orientacion mistérica: el modo de vida 6rfico (Biog dppikdc).>” Con este, se
hace referencia al seguimiento de normas y preceptos que guiaban la conducta y que era
necesario observar para mantenerse puro. Algunos de estos preceptos estaban ligados a la
prohibicion de derramar sangre y realizar sacrificios;® otros, a prohibiciones de indole
alimentaria, como la de comer carne, habas o huevo. Algunos otros eran del orden de la

vestimenta: nos consta por Herddoto (2.81) que, por ejemplo, estaba prohibido ser enterrado

% El término moAtyyeveoia es tardio, antes del s. I a. C. no tenemos registros de él, y de la misma época es
también petepyoywoig (cf. Eggers Lan, 1993: 119, n. 73). Platdn, para hacer referencia a dicho concepto, utiliza
mhAwv yiyvecBar. Por ese motivo, se ha decidido utilizar moAtyyevecia, dado que mantiene la relacion
etimoldgica. Por otro lado, la cuestion de la molyyeveoia relaciona al orfismo con el pitagorismo. Este vinculo
ha sido largamente estudiado por la critica (cf. las diversas posturas y el estado de la cuestion en Casadesus,
2008b). Mas alla del problema de quién introdujo el concepto —si Pitagoras o los 6rficos—, lo cierto es que en
los inicios del pitagorismo la ToAryyevesia no parecia tener un caracter negativo como ocurria entre los 6rficos,
en donde era entendida como el castigo por una falta originaria. Mas tarde, por influjo del orfismo en el
pitagorismo, esta concepcién negativa de la maAryyeveosio también es adoptada por los pitagéricos. Para el
pitagorismo, cf. 0.2.5.
55 El cuestionamiento de este tipo de practicantes ya esta atestiguado en Didgenes el cinico, segln se lee en el
fr. 837 de Sdfocles. Los sacerdotes itinerantes orficos que apuntaban a este tipo de publico también son
caricaturizados por Platon en Rep. 364b.
%6 Puede verse una tipologia completa de los seguidores del orfismo en Bernabé (1997).
57 Con ese nombre ya aparece en Leyes 782c7.
%8 Cf., por ejemplo, Ranas 1030.
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vestido con lana. Finalmente habia otros menos exclusivos del orfismo, como el alejamiento
de lo que representara nacimientos y muerte, como el sexo y el contacto con el mundo de los
muertos.® Esta preocupacion por un modo de vida sostenido en el tiempo que no se agota en
la mera realizacion ritual es la gran novedad del orfismo, que interioriza la busqueda de la
pureza (aryveia), mas alla de la mera expresion exterior en el rito (Jiménez San Cristobal,
2008c). En efecto, como ha afirmado Edmonds (2013), esta busqueda sostenida de pureza es
el rasgo mas distintivo del movimiento. Este Gltimo punto interesa especialmente a este
trabajo, en el que se mostrara el modo en que Platon transpone esta interiorizacion de la
busqueda de pureza otorgandole a la actividad filosofica el lugar de privilegio en el proceso
(cf. 3.1.2).

Para finalizar esta somera caracterizacion del orfismo, se hara un repaso de la forma
de organizacion del culto y de su relacién con el dionisismo. A diferencia de Eleusis, que se
organizaba a partir de su santuario y su clero, y de los cultos dionisiacos, organizados sobre
todo a partir de 6iaocot, el culto orfico se disponia en torno a sacerdotes itinerantes que
recorrian las ciudades.® Esto implica que la extension geografica del culto no se limitaba a
una ciudad o zona en particular, como indican los testimonios 6rficos, hallados desde lugares
tan remotos como el sur de Italia hasta una ciudad tan al este como Olbia. Por otro lado, la
ausencia de un control formal sobre los dogmas del orfismo —como puede ser un clero o la
autoridad del 8iacog — hacia que los sacerdotes fundaran la legitimidad de su préctica en los
iepoi Adyor que atribuian a Orfeo. Esto hizo que surgieran, en algunos casos, aproximaciones
diversas sobre algunos puntos.s* Asimismo, esta diversidad también explica las diferentes
motivaciones de los sacerdotes: mientras que algunos buscarian Unicamente el rédito
econdmico de sus servicios —y fueran duramente criticados por esto, como muestra Platdn
mismo—, habria otros que probablemente estarian convencidos de su eleccion religiosa-

existencial y realizaran una genuina predicacion de ella.

%9 En un contexto orfico, cf. el alejamiento de lo sexual en Hip. 952 y ss. y el alejamiento de lo relacionado a la
muerte en D. L. 8.33. Estos dos puntos, como se dijo, eran validos también para la mantencién de la pureza en
la religion tradicional; cf. Parker (1983: 32-103) y Burkert (1985: 79-80).

60 Esto se puede ver en el ya citado pasaje de Republica, 364b2-365a3.

61 Con todo, la unidad del fenémeno 6rfico en sus puntos centrales es reconocible. Un ejemplo es el caso de las
laminillas de oro que, encontradas en sitios diversos y en algunos casos también en distintos periodos
temporales, mantienen, en lo esencial, una concordancia notable; cf. 1.2.2.
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La relacion con el dionisismo es patente: en el orfismo el dios principal es Dioniso,
como se colige del mito antropogonico abordado arriba.®? Orfeo es meramente un mediador
entre lo divino y lo humano. Sin embargo, el orfismo parece haberse alejado del caracter
cruento y agresivo de los rituales dionisiacos, como se puede ver en su consciente abstencion
del derramamiento de sangre y en su préactica del vegetarianismo. A su vez, el caracter
extatico y temporal con que se expresaba el contacto con la divinidad en el dionisismo parece
haber sido reemplazado, en el orfismo, por uno méas duradero, mediato e interiorizado, que
se cristalizaba en un modo de vida.® Por Gltimo, pero no menos importante, el orfismo agrego
a la mera reproduccion ritual la dimensién de un conocimiento a adquirir. Vemos que, por
ejemplo, en el Papiro de Derveni y en las laminillas de oro la transmisién y adquisicién de
un conocimiento son momentos esenciales de las précticas 6rficas. En el caso de las
laminillas, la memorizacion de un conocimiento indispensable es lo que les permite a las
almas entrar o no en la pradera de los bienaventurados junto con los otros iniciados y con los
dioses. En ese sentido, en la medida en que este saber escatoldgico es lo que le permite al
iniciado salvarse, Jiménez San Cristobal (2008b: 725) ha llamado al orfismo una religion
misteriosofica.®
0.2.5 El pitagorismo

El pitagorismo antiguo no fue de ningiin modo un culto mistérico. Sin embargo,
comparte con ellos muchas de sus caracteristicas principales, como el secretismo y la
preocupacion constante por la pureza, por lo que podria decirse que fue una escuela filoséfica
que se organizaba segun el modelo de estos cultos, sin ser estrictamente uno.

Los vinculos del pitagorismo con el orfismo y el dionisismo son notables. Burkert
(1985: 300) sostiene que hay que entender la relacidn entre estas tres tradiciones como si
fueran circulos distintos, cada uno con su propio centro, pero que tendrian buena parte de sus
circunferencias superpuestas. EI motivo de esta similitud —sobre todo entre el pitagorismo y

el orfismo— reside tanto en las temamaticas abordadas en dichas tradiciones como en el modo

62 Ademas de Dioniso, Zeus también tiene un papel muy relevante, como es notorio a partir de los varios Himnos
a Zeus que circulaban; por ejemplo, el del Papiro de Derveni o el de las Rapsodias.
83 Como ejemplo de esto, se pueden ver los diferentes sentidos que adquieren Baxyog y Baxysvev en ambas
tradiciones: en el dionisismo, vinculados al logro de un éxtasis, y, en el orfismo, a la adquisicion esforzada de
un estado purificado. Cf. Turcan (1986 y 1992).
® Para la importancia del conocimiento en el orfismo, cf. también Bremmer (2014: 77).
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de vida que practicaban sus seguidores. Se hara mencion de algunas de estas semejanzas y
también se sefialaran algunas diferencias.

El modo de vida pitagorico (Biog mubaydperoc) tenia muchas similitudes con el modo
de vida que practicaban los seguidores o6rficos.®® Los pitagéricos llevaban una estricta
observancia de los dxovouata, una serie de prescripciones y normas que segun esta tradicion
habian sido escuchados del maestro Pitagoras y que debian seguirse en todo momento.®
Como en el orfismo, prescribian el vegetarianismo y el alejamiento de lo que conllevara una
relacion con lo sexual y la muerte, entre muchas otras cosas.®” Asimismo, el sentido de la
observancia que se debia darles se explicaba en la condicién de pureza (ayveio) que el
pitagdrico buscaba conservar en todo momento, rasgo que también se ha visto que estaba
presente en el orfismo (cf. 0.2.4).%8 Sin embargo, en la tradicién pitagérica no tenia lugar
ningun tipo de realizacion ritual (teletn), como si ocurria en la orfica.®

Desde el aspecto doctrinal, los puntos que el pitagorismo tendria en contacto con el
orfismo serian la inmortalidad y la maAtyyevesia del alma, asi como la prohibicion del
suicidio. Casadesus (2008b: 1071) sostiene que lo mas probable es que en un principio el
pitagorismo sostuviera la raityyeveoio sin ningun tipo de matiz peyorativo, pero que luego,
por influjo del orfismo, pasara a entenderla como el castigo por una culpa antecedente, al
igual que en dicha tradicion.

Ahora bien, mas alla de estas similitudes, el orfismo y el pitagorismo también se
diferenciaban en varios aspectos. Esta Ultima tradicion estaba presidia por un lider
carismatico que efectivamente habia existido, al contrario de lo que ocurria con el mitico
Orfeo. En el pitagorismo, también, la investigacion filoséfica tenia una gran relevancia, en
especial la cosmoldgica y la matemética.” Los seguidores de Pitagoras se dividian entre

acusmatici y mathematici dependiendo de a qué aspecto de los intereses de su maestro se

8 De hecho, varios de los investigadores que afirman la existencia de una “vida 6rfica” lo hacen teniendo como
modelo la bien atestiguada “vida pitagérica” (cf. Republica 600b); cf. Bernabé y Casadesus (2008). Para una
postura contraria, que niega la existencia de una vida érfica, cf. Edmonds (2013).
% Para un listado de los dxovouata, cf. Burkert (1972: 170).
67 Burkert (1972: 177) resume los puntos en contacto entre los dxovopata y otras prohibiciones y normas de
los cultos mistéricos.
88 Cf. Burkert (1972: 174).
89 Cf. CasadesUs (2008b: 1074).
70 Si bien es cierto que el Papiro de Derveni daria cuenta de que en el orfismo existia también una especulacion
filosdfica, debe entenderse como la excepcién mas que como la norma. Scobre el papiro de Derveni, cf. 1.2.3;
sobre el perfil de los seguidores de Orfeo, cf. 0.2.4y 1.2.5.
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dedicaban méas.”* Como se menciond, en el pitagorismo estaba ausente cualquier tipo de
realizacion ritual mistérica (tehetn), en linea con la perspectiva mas filoséfica-racional que
siguié el movimiento. Por ultimo, los propios seguidores de ambos movimientos tenian un
perfil social diferente: los seguidores de Pitdgoras eran en su mayoria aristocratas que tenian
incidencia en la politica local de sus ciudades, mientras que los orficos parecerian pertenecer
a clases sociales mas marginadas y sin ningun tipo de interés politico.™
En lo que sigue se hara un repaso de las fuentes orficas hacia el s. IV a. C. para ver el modo
en que en ellas aparecen los puntos mencionados. La circunscripcion a los documentos
orficos obedece a que de ellos nos han llegado muchisimos mas testimonios —frente a los
pocos de los cultos eleusinos y dionisiacos—, pero, fundamentalmente, a que es en estos donde
se expresan puntos esenciales sobre los que se realizara la transposicién platénica, como la
importancia del conocimiento en vinculo con lo escatoldgico, la interiorizacién de la pureza
y el modo de vida.
0.2.6 Recapitulacion

Los cultos mistéricos, surgidos poco antes de la época clasica en territorio griego,
fueron un fendmeno religioso de la Antigiiedad que ofrecia a sus seguidores la posibilidad
de atravesar una experiencia transformadora a nivel personal sin ningun tipo de restricciones
sociales, de género o politicas. Se llevaban a cabo en contextos casi sin excepcion nocturnos
y secretos, y a menudo venian acompafiados de la conformacion de una comunidad de
iniciados que perduraba luego de las realizaciones rituales, si bien este rasgo podia variar.
Frente a la religion tradicional, ofrecian la posibilidad de generar un vinculo més cercano y
personal con las divinidades, que se traducia, en la mayoria de los casos, en la proyeccion de
un destino postmortem dichoso en compariia de ellas. Este aspecto escatolégico era otro de
los puntos principales que lo distinguia de la religion tradicional, que no lograba ofrecer a
los ciudadanos una perspectiva escatoldgica deseable.

Los distintos tipos particulares de cultos mistéricos, variados geografica y
temporalmente, ofrecen una imagen heterogénea del fendmeno, sobre todo a partir de la

época imperial, cuando se identifican con elementos orientalizantes de Iran y de Egipto, como

L Cf. Burkert (1972: 192-207).

72 La clase social de los seguidores de Orfeo es, con todo, una cuestion discutida. Mientras que Platén parece

asociarlos con sacerdotes mendicantes (cf. 1.2.5), las laminillas drficas que nos han Ilegado son de oro, lo que

darfa cuenta de una posicion socio-econdmica distinguida. Sobre las laminillas 6rficas, cf. 1.2.2.
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lo ejemplifican el mitrismo y el culto a Isis. Con todo, en la época clésica los mas relevantes
eran los misterios de Eleusis, el dionisismo y el orfismo. Si bien entre ellos tenian rasgos
diversos, en relacion a las divinidades, ritos, tipos de comunidades a las que daban lugar y a
las perspectivas escatoldgicas, mantenian en comun la experiencia transformadora que el
iniciado debia atravesar mediante la realizacion de un rito privilegiado al que unos pocos
accedian.

El orfismo, ademés de contar con la iniciacion ritual transformadora, tenia la
particularidad de que sus iniciados sostenian un modo de vida, que estaba motivado por la
busqueda constante de la pureza. Este rasgo, junto con el del secretismo, es el que acerca al

pitagorismo a los cultos mistéricos, sin ser, estrictamente, uno de ellos.

Capitulo I: Las fuentes orficas hacia el s. IV a. C.

Las fuentes orficas que conservamos se dividen entre aquellas que nos han llegado
por transmision directa y aquellas otras que tenemos por transmision indirecta, es decir, a
través de otros autores que las citan.” De las primeras, sin embargo, conservamos poco. Las
que nos han llegado integramente son los Himnos Orficos, el Lapidario o6rfico y las
Argonduticas orficas, mientras que el resto estan sacadas de la evidencia arqueoldgica y
papiroldgica, como las laminillas de oro, las ldminas de hueso o algunos papiros, como el de
Derveni.™

En este trabajo, siguiendo a Bernabé (2004a y 2005), se considerara como 6rfico no
solo los testimonios de poesia atribuida explicitamente a Orfeo, sino también aquellos otros
en los que se aborden temas propios de la tradicion orfica. Asi, lo “6rfico” se amplia a autores
gue no necesariamente formaban parte del culto, aunque si, de alguna manera, compartian
ciertos elementos con él.

De entre estos, el caso mas significativo es el de Platon. ;Cémo rastrear la
transposicion de elementos orficos en este filésofo si el mismo Platon es una fuente del
orfismo? Visto de manera superficial, sin duda constituye un vicio metodolégico. Ahora bien,
los elementos orficos en Platon pueden contrastarse con aquellos de otros autores anteriores

0 contemporaneos a él, de modo que criticamente se pueda concluir qué es lo propiamente

73 Cf. la recopilacion de los fragmentos 6rficos de Bernabé (2004a y 2005); en adelante, se los citara de acuerdo
a la enumeracién presente en esa edicion.
™ Aungue los Himnos orficos son una recopilacion de himnos, por lo que su integridad es relativa. Sobre estos,
cf. Abrach (2021).
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orfico en el filsofo ateniense. Parte del repaso de esos otros testimonios, en este capitulo, se
dirige a ese esfuerzo, ademéas de mostrar su valor intrinseco para comprender el orfismo.

La tarea de aislar las fuentes orficas del periodo clasico puede parecer estéril.
Comparados con aquellas de siglos posteriores son ciertamente muy pocas. En efecto, la
mayor cantidad de testimonios de este culto son tardios, del periodo tardohelenistico o
imperial.®» Con todo, pueden rastrearse en ellos los rasgos esenciales del orfismo
desarrollados mas arriba; los mismos que aparecerdn de manera mas reiterada y manifiesta
siglos mas tardes.

Se abordaran primero, entonces, las fuentes orficas de transmisién directa y, luego,
aquellas de transmision indirecta. Se excluirdn, por la poca relevancia para este trabajo, los
testimonios que refieran Gnicamente a la figura de Orfeo y no al nucleo fundamental de

creencias orficas.

1.1 Las fuentes de transmision directa

1.1.1 Las laminas de Olbia

Las ld&minas de Olbia fueron encontradas en 1951 pero publicadas recién en 1978. Se

trata de tres l&minas de hueso (la més grande de 5,1 x 4,1 x 0,2 cm) que contenian unas
inscripciones de “evidente significado iniciatico y salvifico” (Tortorelli, 1995: 476). Estan
datadasenels. V a. C.

Las inscripciones se destacan por su increible brevedad que las hace ser, en verdad,
una suerte de esléganes donde en muy poco texto se sintetizan doctrinas muy profundas.
Ellas son “Biog, 6dvatog, Biog | aindeia | Ad(vocog) Opeucoi” [Vida, muerte, vida | verdad
| Dio(niso) | orficos] (OF 463), “cipnvn morepog | aAnbeio wevdog | Awdv(voog)” [Paz guerra
| verdad mentira | Dio(niso)] (OF 464) y “Aidév(vcoq) | [wevdog] aAnbewo | odua yoyn”
[Dioniso | mentira verdad | cuerpo alma] (OF 465). Se puede observar rapidamente la
organizacion de los términos en pares antitéticos, como cuerpo-alma, paz-guerra, verdad-
mentira y vida-muerte, lo que llevd a la asociacién con algunos fragmentos de Heréaclito,

pensador de la misma época y también de Asia Menor.™

75 Como los ya aludidos Himnos Orficos, Lapidario 6rfico y las Argonauticas orficas, y también las Rapsodias,
de datacion discutida, aunque probablemente del s. | a. C.
6 Los fragmentos son el B 62, B 67 y B 88. Para la relacion de las laminas con el pensamiento heracliteo, cf.
cap. 46 de West (1982). Para la relacion del pensamiento presocratico, en general, con el orfismo, cf. Bernabé
(2004b).
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Maés alla de las muchas interpretaciones y conclusiones que se pueden extraer de ellas,
en este trabajo nos centraremos en tres.”” Por un lado, la explicita mencion de la palabra
OPO®IKOI da cuenta de la existencia de grupos de este culto en el s. V a. C., por lo menos en
Olbia.” Esto es muy importante porque hasta este descubrimiento la critica negaba la
existencia de grupos orficos en el periodo clasico. Por otro lado, la secuencia “Biog, 6avarog,
Biog” es, casi con seguridad, una de las primeras formulaciones de la doctrina de la
naavyeveio del alma, que, tras morir, vuelve a vivir. Sin embargo, no puede afirmarse, por
falta de evidencia, que esté presente la concepcion de esta Gltima como un castigo por una
falta originaria cometida, aunque, por la misma razén, tampoco puede sostenerse lo contrario.

Por Gltimo, se sefialard que en OF 465 el par cuerpo-alma (c®pa-yoyn) esta ubicado
debajo del de mentira-verdad (yevdric-dAnOewa), indicando una posible relacion entre el
dominio de alma como el verdadero y el del cuerpo como el falso.” Lo que lleva a vincular
esto con la conocida doctrina 6rfica del cuerpo como tumba o sepultura del alma (c®dpa-
ofjpa).®
1.1.2 Las laminillas de oro drficas

Las laminillas de oro se han ido encontrando a lo largo de tiempos y lugares diversos.
Se trata de pequefias laminas de oro con textos inscriptos —casi en su totalidad en hexametro—
halladas en sepulcros, algunas en la boca de los difuntos, otras en las manos, otras en el
pecho. Esencialmente las inscripciones son una suerte de instrucciones para que el iniciado
alcance, en el Hades, un mejor destino que aquellos que no fueron iniciados. Se vera que,
aungue en su contenido haya algunas diferencias, en todas la temética escatoldgica es central.

En las laminillas no se menciona el nombre de Orfeo, lo que motivé a que algunos
criticos, sobre todo a principios del s. XX, no las considerasen como pertenecientes a la
tradicion orfica. Sin embargo, Bernabé y Jiménez San Cristobal (2008) han mostrado lo
infundado de los argumentos en los que estos se basaban. Esto esta en relacion, también, con

la ampliacion de lo orfico a ciertos conceptos y concepciones mas 0 menos recurrentes, en

7 Un buen resumen de los puntos principales se encuentra en Bernabé (2008a).
78 Se puede relacionar a este grupo con el culto dionisiaco en Olbia que nos transmite Herddoto en el ya citado
4.78 y ss. Parker (1995: 484) y Edmonds (2013: 199) sostienen la opinién contraria de que el término no
remitiria al grupo de seguidores 6rficos, sino que estaria en posicidn atributiva de algun sustantivo elidido. Asi,
remitiria, por ejemplo, a los poemas drficos. Para eso, se basan en que el término no esta atestiguado con el otro
uso de (seguidores) orficos.
" Si bien en la inscripcion “yevdrg” no es tan visibile, puede reconstruirse.
8 Expresada por primera vez en Crétilo 400c.
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lugar de entender, por ello, solamente la poesia de la autoria de Orfeo. Si bien la cuestion no
es concluyente, la presencia en ellas de elementos tales como Perséfone, Dioniso, la
transmigracion, la pureza del iniciado y la pradera de los bienaventurados, hace que haya
mas motivos para considerarlas orficas que para no hacerlo.

La mayoria de las laminillas estan datadas en el rango de los ss. V a Il a. C. Una sola,
la que fue encontrada en Roma, es tardia: del s. 1l d. C. Las otras fueron encontradas en
distintas zonas de influencia griega como la Magna Grecia, Tesalia, Creta y Macedonia. En
cuanto a su contenido, es posible dividirlas del siguiente modo: algunas narran lo que el
iniciado debe hacer para obtener un feliz destino en el Hades, ya sea sorteando algunas
pruebas (OF 474-483 y 484a), sea dirigiéndose directamente a Perséfone (OF 488-490 y
491), o a través de contrasefias (OF 493). Otras, asumen una perspectiva externa: en una se
narra, como si fuera desde este mundo, la suerte del difunto en el Hades, que se asume
propicia (OF 487); en otra (OF 485-486), se hace mencion de lo que el difunto le deberia
decir a Perséfone al arribar al Hades y se enumera los ritos que se ha cumplido antes de partir.
Finalmente, hay otras pocas, mas breves, que no entran en estas dos categorias propuestas ni
son relevantes para este trabajo (OF 492-496).8!

De entre las del primer grupo, es importante, para este trabajo, el papel que cumple
la memoria en el proceso de salvacién del iniciado. En efecto, en OF 474, desde el propio
comienzo se lee que todas las indicaciones son “Mvapocivag 100 Epyov” [obra de
Mnemosine].8 A su vez, desde OF 474 a OF 483 encontramos siempre la contraposicion
entre una fuente que el iniciado debe evitar, la del olvido, y otra de la que si debe beber. Esta
ultima es la fuente de la memoria (asi aparece, por ejemplo, en OF 475), mientras que la
primera, aunque no aparezca explicitamente con ese nombre en las laminillas, es la fuente
del olvido, como afirma unanimamente la critica. La prueba del iniciado consistia entonces
en acordarse de evitar beber de la fuente mas inmediata —la del olvido— y proseguir hasta la
otra, que en algunos casos aparece custodiada por unos guardianes (OF 474-6), a los que se

les debia pronunciar una contrasefia. Una vez que accedian a ella, bebian de esta fuente de la

81 OF 492 pareceria ser una suerte de “sopa de letras” en la que un aparecen muchas inscripciones sin sentido
aparente; OF 493 contiene una enumeracion de contrasefias (cOufolia) y OF 494-496 transmite alusiones a
dioses, con sus epitetos.
82 |_a funcidn privilegiada de esta diosa también aparece en el tardio HO 77. Sobre la memoria en los HO y su
relacion con la tradicion orfica, cf. Abrach (2021: 276-7).
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memoria y podian acceder, tras el beneplacito de Perséfone, a su destino feliz.® El uso de la
memoria funcionaba, entonces, en dos niveles: por un lado, el iniciado debia acordarse tanto
de como proceder para llegar a la fuente indicada, como de la contrasefia que le debia
pronunciar a los guardianes. Por otro lado, en un sentido mas profundo, el iniciado debia
beber de la fuente de la memoria para seguir recordando y no caer en el olvido que suponia
una nueva reencarnacion, dado que la memoria era la garante de la continuidad de su
consciencia en el mundo de los muertos y, por tanto, de la conservacion de su propia
identidad.®* Este recuerdo, a su vez, podia ser tanto el de la previa iniciacion de los iniciados,
en vida, como el de seguir recordando la naturaleza divina, ya que la contrasefia ofrecida a
los guardianes era “I'fic moi<c> eipu kai Ovpavod dotepoevtoc” [de Tierra soy hijo y de Cielo
estrellado]. Esta ultima formulacion aparece —entre otras laminillas— en OF 477, luego de
que al iniciado se le dijera “toic 62 o0 &b pdAa micov dAndeiny korarééon” [y ta le dirds
absolutamente toda la verdad], donde aquella verdad era, justamente, la frase “de Tierra soy
hijo y de Cielo estrellado”. Es posible relacionar, entonces, esa verdad con el des-olvido (-
M0ewa), tanto de la contrasefia como de la propia naturaleza del iniciado (Bernabé, 2011:
510).

Por altimo, ademas de la funcion destacada de la memoria, para este trabajo son de
especial relevancia las apariciones, en algunas laminillas, de la necesidad del iniciado de
llegar puro (kabapdc). En OF 488-490 se lee ““Epyopon £k koBapdv kobapd” [Vengo pura
de entre puros], y en OF 491 se repite la forma, aunque el verbo aparece en tercera persona
("Epyetan). Esta pureza, que, como se explicd, pasa a ser una necesidad sostenida en el
tiempo, sera de fundamental importancia en la transposicion platonica realizada en el Fedon
(cf. 3.1.2)

1.1.3 El Papiro de Derveni

El Papiro de Derveni fue descubierto en 1962 y publicado recién en 1982. Se
encontraba en una tumba y muy probablemente se utilizO como material destinado a la
cremacion. Este hecho, paradéjicamente, termind generando las condiciones para que se

conserve, dado que, por un feliz azar, el papiro se corri6 y el fuego solo lo tomé en una

8 La obtencion de este logro, si bien en todos los casos es eminentemente positivo para el iniciado, adquiere
diversas expresiones: “te iras por la sagrada via” (OF 474), “reinaras con los demas héroes” (OF 476), “hacia
las sacras praderas y sotos de Perséfone” (OF 487) y “me envia al lugar de los limpidos” (OF 489-90).
8 |os paralelos con el mito de Er del libro X de Republica son evidentes; cf. 1.2.5.
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pequefia parte. Esta datado en el s. IV a. C., mas probablemente en la primera mitad, y esto
lo convierte en el papiro més viejo hallado en Europa, ademés de ser el Gnico descubierto en
Grecia. Teméticamente, el papiro presenta dos partes: por un lado, de la columna I a VII,
junto con la XX, se tratan aspectos ceremoniales e iniciaticos; por otro lado, en las columnas
VIH-XXVI hay un extenso comentario de una teogonia érfica en las que se realiza una
exégesis que contiene explicaciones teoldgicas, fisicas, filosdficas y filologicas (Casadesus,
2008a: 461).

El comentario exegeético del poema de Orfeo realizado por el autor del papiro es la
prueba mas clara de la existencia de un iniciado 6rfico que estuviera, en el s. IV a. C.,
formado filos6ficamente y preocupado, a la vez, por darle una mayor una mayor comprension
y justificacion racional a las doctrinas érficas que aceptaba.®® El propio comentario surge de
la necesidad de esclarecer las palabras utilizadas por Orfeo, como el mismo autor nos informa
en la columna XIII; palabras que refieren a un saber sobre hechos (nepi npoyudrwv), motivo
por el cual Ricciardelli Apicella (1980: 128) afirma que el enigma a develar es principalmente
filosofico y fisico.

En cuanto al modo en que es realizada la exégesis y su vinculo con las perspectivas
filoséficas adoptadas, se destaca el uso de etimologias, caro al orfismo, que encuentra en este
testimonio su primera aparicion en la tradicion (Parker, 1995: 488).% Por otro lado, se ha
reconocido el influjo de la filosofia presocratica tanto en la inclinacion general por abordar
la pvo1g, como en los vinculos mas o menos evidentes con algunos filosofos de ese periodo.
El mas manifiesto es el de Heraclito, pero también se destaca la posible influencia de
Anaxagoras y su vodg;®” de Didgenes de Apolonia, en la que el aire, ademas del vodg, cumple
un papel rector;® y, en menor medida, de los atomistas Leucipo y Demdcrito por recurrir a
explicaciones basadas en particulas y sus movimientos.®® Mas recientemente, CasadesUs

(2005 y 2008a: 479-481) hizo patentes los vinculos con el primer estoicismo, el de Crisipo.

8 Es comparable con los testimonios que nos transmite Platon en Mendn 81a y Gorgias 493a, aunque en el
segundo caso podria tratarse de un pitagérico y no de un practicante érfico. El caso de Menén 81a, al ser
sacerdotes, es menos ambiguo; cf. 1.2.5.
% En la Antigliedad, las etimologfas no se entendian, a la manera actual, como el origen diacrénico de una
palabra en otra, sino como la fundamentacidn sincrénica de una en otra mediante una coincidencia en su forma,
gue habilitaba una relacion conceptual, cf. Bernabé (2011: 242).
87 Sobre la influencia de Heréclito en el Papiro de Derveni, cf. Sider (1997). Sobre la de Anaxagoras, cf. Funghi
(1997: 34 y ss.). Sobre la influencia del pensamiento presocratico en general, cf. Torres (2007: 213-266).
8 Cf. Janko (1997: 83).
8 Por ejemplo, en X1V 4, 7y XV 1, 8.
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Sin embargo, esto es una cuestion discutida porque varios investigadores interpretan el hecho
de que no haya en el papiro rastro alguno de la filosofia platénica como un indicio de que
este ultimo esta datado en la primera mitad del s. IV a. C., por lo que tampoco podré tener

relacion con el estoicismo.
1.1.4 Otras fuentes

Tenemos constancia de otras fuentes drficas que circulaban en la Atenas del s. IV a.
C. La mayoria, sin embargo, se perdieron y sélo podemos saber meramente que existian.
Aunque no se pueda acceder a su contenido, son relevantes para tener una aproximacion méas
nitida del fendbmeno del orfismo en esta época tan temprana.

En primer lugar, circulaban teogonias. Contamos con la que cita el autor del Papiro
de Derveni y con la Teogonia Eudemia, un comentario del peripatético Eudemo a una
teogonia orfica, que nos la transmite, de modo incompleto, Damascio en el s. V d. C. Esta
ultima es importante porque esta datada en el s. V a. C. y es posible que, dado que estaba en
la biblioteca del Liceo, Platon también la conociera.®® También tenemos breves indicios de
que este tipo de literatura drfica era muy prolifica a partir de breves referencias, en distintas
obras literarias, a teogonias que no coinciden entre si.*! Las teogonias, como ya sefiald Jaeger
a propdsito de Hesiodo (1992 [1947]: 19-23), son relevantes filos6ficamente porque no se
agotan en un listado de nacimiento de dioses, sino que abordan, a nivel mitico, el despliegue
de lo real.

En segundo lugar, existia una o varias Katéabasis, es decir, poemas que trataban sobre
un descenso al Hades. Su influencia es notable en obras como Ranas o en Alcestis 357-62. A
diferencia de la nékyia homérica, es probable que relataran premios y castigos de gente
corriente, en lugar de héroes. Bremmer (2014: 61) argumenta que es verosimil que se hayan
originado en la Magna Grecia —dado el influjo de este tipo de literatura en Pindaro y
Empédocles— hacia finales del s.V1 o principios del V, y que luego hayan arribado a Atenas.

En tercer lugar, estaba la Physica, una suerte de reversion de los temas tratados en las

teogonias, pero con mas énfasis en aspectos como la inmortalidad y, quizés, la tolveyeveio

% Indicio de esto es, por ejemplo, Cratilo 402b, donde se afirma que “Orfeo dice que Tetis y Océano iniciaron

las bodas”, de modo semejante a lo que se afirma en la Teogonia Eudemia, donde Océano y Tetis son los

primeros en casarse, dado que la relacion de Cielo y Tierra se concibe en término mas fisico-naturales, no de

matrimonio.

% Por ejemplo, en Aves 690 y ss., y en las euripideas Hipsipila 1103 y ss, y Melanipa fr. 484.
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del alma (Gagné, 2007: 1-24). El abordaje de problemas filosoficos como el de la unidad y
la multiplicidad la sitdan en la segunda mitad del s. V a. C.

Por ultimo, circulaban himnos orficos. El Papiro de Derveni hace mencién a unos
Himnos orficos (que no deben confundirse con los HO de época imperial que nos han llegado)
y tenemos constancia de un Himno a Deméter, basado en el HH Il pero con influencia orfica,
en el que el papel de Atenas es mas destacado.

De estas menciones se puede concluir que, mientras en un primer momento obras
como las teogonias o la Katabasis fueron importadas desde la Magna Grecia hacia Atenas,
en uno posterior otras fueron compuestas en ambito ateniense, como la variante orfica del
Himno a Deméter. Esto demostraria “the great impact Orphism had on Athens for a time,
something that is also manifest in the Orphic influence on the Eleusinian Mysteries and the

many allusions to Orphism in Plato” (Bremmer, 2014: 66).

1.2 Las fuentes de transmision indirecta

1.2.1 Pindaro

Se encuentran en la obra pindarica algunos pasajes en los que es posible reconocer la

influencia de la escatologia 6rfica, como Ol. 2.56-83 y los fragmentos 129-131, 133 y 137.%2
Si bien la pertenencia a la tradicién orfica de lo expuesto en estos ultimos no es definitiva,
es, con todo, altamente probable, dada la coincidencia con los temas tratados en fuentes
orficas como las laminillas de oro o las laminas de hueso.

Los temas 6rficos que se encuentran alli son: la inmortalidad y moAryyevesia del
hombre, el juicio a las almas segun como esta se hayan comportado en vida, y la nocion de
una deuda o falta que debe ser pagada para acceder al feliz destino. Este destino deseable, a
su vez, estd identificado como un locus amoenus (tanto en el fr. 129 como en Ol. 2.61-74) tal
como lo encontramos en la tradicion orfica; en el fr. 29, se encuentra identificado,
especificamente, con una pradera (Aeypumv), al igual que en varios testimonios orficos.*

La molyyeveoio aparece en Ol. 2.68-70, con la mencion de “6cot 8™ EtdApacov

€otpig €katépmbt peivavteg and maumav adikov £xewv yoydv, £teiov Aldg 660V mapa

%2 Para el abordaje, en general, de la escatologia en Pindaro, cf. Torres (2007). Para el abordaje de los pasajes
citados, cf. ibid. pp. 306-359. Para un abordaje méas somero de lo érfico en Pindaro, cf. Santamaria Alvarez
(2008). Los fragmentos son los de la ya citada edicion de Maehler (2001).
9 Cf., por ejemplo, OF 487.5-6, OF 493, D. S. 1.96.2, etc. Este término aparece también en las descripciones
del més alla platonicas. Sobre la pradera del Méas Alla, cf. Velasco Lopez (2001).
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Kpovov topov” [quienes se animaron por tres veces en uno y otro lado a mantener su alma
completamente apartada de lo injusto] (Torres, 2007: 272). Estos ultimos son quienes
ingresan al locus amoenus, identificado en este pasaje con la isla de los bienaventurados.
También tiene lugar en el fr. 133 —que es citado por Platon en Menon 81a—, que reza:

oio1 88 Depcedvo. o Taratod TEvOEog

déEetan, £G TOV Vmephev GAov Keivev Evatm ETel

avo1d01 yuyog oA, €k Tav Paciifieg dyavol

Kol 60ével kpoumvol co@ig e péyiotot

Gvopec ad&ovt -+ &g 0& TOV Aoumov ypdvov ipoeg -

Yvol mpo¢ AvOpdTOV KaAEovTaL.

A quienes Perséfone acepta la reparacion del antiguo sufrimiento, restituye de

nuevo sus almas al noveno afio hacia el sol de arriba, y de éstas crecen reyes

ilustres y hombres rapidos por su fuerza y los mas grandes en sabiduria, y por el

tiempo restante son llamados héroes venerables entre los hombres.*
En ambos pasajes, ademas de las menciones de la molwveyeoio, hay elementos muy
significativos para este trabajo. En Ol. 2.68-70 quienes son dignos de ganarse la recompensa
escatologica son los que se mantuvieron apartados de lo injusto. Aqui entonces, la
interiorizacion orfica del rito mencionada en 0.2.4, que se traducia en la pureza que debia
conseguir el iniciado para acceder al destino dichoso, adopta la forma de un mantenerse justo.
Es, en ese sentido, un antecedente muy claro de la transposicion que realizard Platon en el
Fedon, donde es el fildsofo, la encarnacion del hombre justo, quien accede a un destino junto
a los dioses. Pindaro se configura, de esta manera, como una suerte de mediacion entre la
tradicion orfica y el pensamiento platonico, que encuentra en aquel una manera de “filtrar y
moralizar” (Bernabé, 2011: 101) al orfismo.% Asimismo, en el fr. 133 aparece otro de los
temas que estaban ausentes en las fuentes orficas aludidas en 1.1 y que sera central en Platon
en general y, en particular, en el Fedon: la jerarquia en las reencarnaciones. En efecto, en el
fragmento aparecen reyes, atletas y poetas (dado que cogia en Pindaro debe entenderse como

el saber que versa sobre la poesia y su comprension) como aquellos en los que reencarnaria

% Las traducciones estan tomadas de Torres (2007).
% Bernabé (2011: 101) entiende que Platdn, al citar a Pindaro en Mendn 81ay no a cualquier otra fuente érfica,
se basa en el poeta boecio por “su solvencia poética y moral”, que no encontraba en los seguidores orficos. Cf.
1.2.5.
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el hombre justo. Es un tema que también esta presente en Empédocles, aunque con una
jerarquia diferente (cf. 1.2.2).

En Ol. 2.59-60 encontramos el primer testimonio en toda la literatura griega de un
juicio a las almas de acuerdo a cdmo se hayan comportado en vida. Alli se lee “édAitpa kata
yac dwcalel Tig £x0pa Adyov @pdoaig avayka” [y que alguien juzga bajo tierra los actos
reprobables en este imperio de Zeus, / pronunciando la sentencia segin adversa necesidad].
Esto esta en relacion con lo dicho anteriormente acerca del desplazamiento de la pureza orfica
hacia el ambito mas moralizado de la justicia. Si bien en las laminillas érfica habia cierta
nocion larvada de un juicio o examen, en la medida en que las almas respondian ante un otro
—los guardianes o la misma Perséfone— exclamando su pureza o bien bebiendo de la fuente
adecuada, aqui la interioridad de la justicia hace del juicio una instancia insoslayable. Platén
retomara esta nocion en sus dialogos con contenido escatologico (cf. 1.2.5).

Por dltimo, la nocién de una deuda o falta que debe ser pagada también esta en vinculo
con el orfismo, en donde el hombre la tenia a causa de su tragico origen: el desmembramiento
de Dioniso. En Pindaro la encontramos en Ol. 2.57-58 y también en el fr. 133, ambas con ese
mismo sentido (Torres, 2007: 310).

1.2.2 Empédocles

En Empédocles, como en Pindaro, se encuentran varios temas compartidos con la
tradicion orfica.®® Sin embargo, el testimonio de este filésofo es una instancia elocuente
porque en él se conjugan la especulacion racional y el pensamiento maéagico-religioso.
Constituye, asi, el primer antecedente de un filésofo consagrado por la tradicion que aborda
estos temas, y supone, de esta manera, un antecedente privilegiado de la transposicion
platonica.

En este fil6sofo estd presente, como también en Pindaro, la idea de una culpa o falta
originaria que se traduce en un castigo para el ser humano. Sin embargo, difiere de la
tradicion orfica en que aqui es el hombre mismo el que realiza el acto indebido, en un tiempo
idilico donde aln no estaba la Discordia (31 B 128). Pero es justamente en la naturaleza de
este acto en donde se vuelve manifiesto, de nuevo, el vinculo con el orfismo: este consistia

en la realizacion de un sacrificio cruento, tal como lo era el desmembramiento de Dioniso a

% También se ha visto en Empédocles la influencia del pitagorismo (cf. Kingsley, 1995) que, como se dijo (cf.
0.2.5), tiene muchos puntos en comun con el orfismo.
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manos de los Titanes. En B 128.23 se dice que “dALd pocog todt £okev év avBpmmolot
uéyiotov” [esto era para los hombres la méxima profanacion] (Cornavaca, 2009: 235).%” Debe
destacarse que pboog (“impureza, contaminacion”), se mantiene dentro del orden de la pureza
religiosa-ritual presente en el orfismo, y no tiene lugar el trastrocamiento hacia lo justo que
realiza Pindaro.®

Esta culpa antecedente es, como en el orfismo, la causa de que haya naAveyevesio
de las almas (B 115).% En este ultimo fragmento (B 115.13) se lee que el propio Empédocles
es uno de los que reencarna sucesivamente y que es “@uyag 0e60gv kai dinyng” [un fugitivo
de los dioses, errante].’® Por tanto, es claro que la antropogonia de este filésofo, con su
marcado caracter negativo y su relaciéon con la naiwveyevesia, es deudora de una fuente
orfica.

Ahora bien, tal como ocurria en el orfismo, pese a esta caracterizacion negativa del
origen del hombre, es posible una restitucion del caracter divino del alma.**t El propio
término daipwv empleado por Empédocles sugiere esta conexién, que aparece mas
claramente en B 112.10-11: “&ym &' vuiv 0g0g GuPpotoc, ovkétt Bvntdc/ Tmieduon petd taot
teTévog” [yo como un dios inmortal para vosotros, que ya no mortal/ ando entre todos
honrado].*> En B 113 se esclarece el caracter de esta condicion: “ei Ovntdv mepisyu
nolvebepiéwv avBpormv” [soy superior a hombres mortales, que mueren muchas veces].
Como en el orfismo, el cese de las reencarnaciones estaba ligado a la re-adquisicion de un
estado divino, en donde se compartia morada con los mismos dioses (B 147).1% Con todo,
antes de la apoteosis final, habria, como en Pindaro, una jerarquia de reencarnaciones (B
146): “gic 6 TELOG LAVTELG TE KOl DUVOTOAOL KO inTpoi Kol Tpopot avhpamoicty Extydovioilot

néhovta, Evhev avaPractovot Beol tiufiot pépiotol.” [Mas al final son adivinos y poetas y

%" En adelante se utiliza la traduccion de Cornavaca (2009).

% También estan presentes en este filosofo, como en el orfismo, las prohibiciones de otros alimentos, ademas

de la carne. Por ejemplo, de las habas en B 141.

9 Si bien Empédocles para referirse a las almas no emplea yvyn, como Pindaro, sino daipwmv.

100 En B 117 también aparece manifiesta esta idea.

101 Cf. n. 18.

102 Cf., también, B 112.4-6.

103 En Pindaro, al contrario de Empédocles, como se puede observar en el fr. 133, dicho estado se identificaba

con el de un héroe, no con el de un dios. Esto llevo a algunos estudiosos a sostener que el cambio obedecia a

una observancia mas pia, por parte del beocio, de la religion tradicional. No obstante, en una de las laminillas

de Petelia (OF 476) también se dice que el iniciado “reinara con los demas héroes”. Es verosimil suponer que,

mas alla de las distintas denominaciones, lo que primaba era el alcance de un estado supra-humano.
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médicos y jefes entre los hombres que viven sobre la tierra, de alli se elevan como dioses,
excelentes en honor.].*

Otro punto de contacto con la tradicidn orfica y que también sera decisivo en Platon
es la oposicion “cuerpo-alma”. Dado que, como se mencioné, la tarea del hombre es
restablecer su condicion de daipwmv, el cuerpo, y con él este mundo, aparecen cargados de
connotaciones negativas, en tanto que son el signo de una vida méas desdichada. En B 126
Empédocles habla de una “copxdv dAloyvédtt yit@ve” [tdnica de carnes que le es extrafa [al
alma]]”. El mundo, a su vez, es entendido como una “évtpov vmdoteyov” [caverna cubierta]
(B 120) llena de “Nocot kai iyies” [enfermedades y podredumbres] (B 121) por la cual
Empédocles “kladoa te kai kdkvoo” [llora 'y gime] (B 118). Tanto la metafora del cuerpo
como vestido del alma, como la del mundo como caverna seran retomadas por Platon en el
Fedon (cf. 3.1.1 y 3.2.2.2). Son claras, entonces, las resonancias con el cdpoa-oijpa orfico y
su concepcion pesimista de este mundo.

Por ultimo, en Empédocles el uso de la memoria tendra un lugar privilegiado, tal
como se ha mostrado en el caso de las laminillas 6rficas. En efecto, por un lado, cumple el
mismo papel que en estas Ultimas: es la instancia que permite la continuidad de la identidad
personal, evitando la disgregacion del olvido que se traduce en una nueva reencarnacion sin
vinculo con la anterior (B 115 y 117). Pero la novedad que introduce este fildsofo es la
capacidad para recordar, en vida, sus existencias pasadas.'® Este uso de la memoria es, en
los términos de Hadot (1995), un verdadero ejercicio espiritual de caracter soterioldgico, en
la medida en que el recuerdo de las vidas pasadas permite la comprensién de la verdadera
naturaleza del alma y, con esta, evitar seguir perpetuandose en el ciclo de reencarnaciones.
Por otro lado, asi como en las laminillas orficas lo que debia recordarse eran algunas
instrucciones mas practicas sobre como proceder en el Hades, en Empédocles la memoria
también se dirige a un cierto conocimiento que se debe recordar y transmitir a los discipulos,

que aparece garantizado en B 3.3 por la “moivuviotn Modoa” [musa que mucho recuerda],

104 Es curioso que en cada pensador las jerarquias de las reencarnaciones estén en relacién con la propia

actividad. En el caso de Pindaro, él mismo era un poeta, mientras que reyes y atletas eran los destinatarios de

sus poemas. En el caso de Empédocles, las cuatro formas de vida pueden referirse a él mismo (Cornavaca,

2009: 253). Platon no sera una excepcion y el lugar privilegiado lo ocupara el filésofo (Fedro 248d).

105 Antes de €él Pitagoras ya lo habfa hecho, como el mismo Empédocles también parece transmitir en B 129.
GD-2024-04781718—UBA-DI\ggE#FFYL

Pagina 39 de 133



y en B 110.1 Empédocles exhorta a su discipulo Pausanias a que fije los conocimientos en
sus firmes entrafas.
1.2.3 Tragedia griega

Las referencias a Orfeo y al orfismo en la tragedia griega son pocas. Si, como en este
trabajo, se dejan de lado aquellas referidas a Orfeo y se restringen Gnicamente a las practicas
y creencias orficas, se reducen a unos contados testimonios transmitidos por Euripides. Con
todo, aunque escuetos, son muy elocuentes.

En primer lugar, hay descripciones sobre el modo de vida 6rfico que, para la Atenas
de la segunda mitad del s. V a. C., empezaria a estar asentado. EI primer caso es el fr. 472 de
la perdida Cretenses. Alli, desde el v. 9, se lee:

ayvov 8¢ Blov tetvarv &€ ob

A10g Téaiov pootng yevouny,

Kol VOKTUTOAOL ZaypEmg BpovTag

TOVG MUOPAYOLS daiTag TEAEGAG

untpi T opeie dad0c Gvacydv

Kol KOupNTOV

Bakyoc EkANONV 0c100¢lC.

néAlevka O Exywv eipota EELY®

Yéveatv T PpoT@dv Kol vekpoOnkng

00 XPUTTOUEVOG THY T' EUYOLY DV

Bpdotv £0eGTOV TEQLAAYLLOL.

Llevamos una vida pura, desde que me

converti en iniciado de Zeus del Ida,

Tras celebrar los truenos del nocturno Zagreo,

y los banguetes de carne cruda,

y tras haber alzado las antorchas en honor de la Madre de la Montafia,
junto con los curetes,

fui llamado Baco, una vez purificado.

Vestido totalmente de blanco rehlyo

la generacidon de los mortales y los sarc6fagos, sin acercarme a ellos,

y me guardo de comer alimentos que tengan alma.%

106 |_a traduccion es de Macias (2008).
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Como viene siendo usual, la asociacion del fragmento con la religiosidad orfica fue puesta
en duda.r” Casadio (1990) y Bernabé (2004b), sin embargo, han argumentado a favor de la
vinculacion con el orfismo.

En este fragmento se pueden ver los puntos que fueron desarrollados sobre los
iniciados orficos en la introduccién: en primer lugar, la consciencia de llevar una vida pura
(aungue en este caso se use ayvov y no kabapdg) y ser purificado (6c1wbeic) en la accion
ritual;1® en segundo lugar, la denominacion de Bakyoc para el iniciado; Y, en tercer lugar, la
asuncion de ciertas prohibiciones o tabues, como la de vestir de blanco, rehuir de las
generaciones y de los sarcéfagos, y no comer carne (alimentos que tengan alma).'® La
mencién de banquetes de carne cruda, con todo, puede parecer una contradiccion respecto a
esta Ultima prohibicion. Sin embargo, la accién puntual marcada por el aoristo “teAécac”
indica mas bien una suerte de ritual iniciatico en el que se reactualizaria el acto cruel de los
titanes hacia Dioniso para, luego, tras haber sido purificado, realizar una estricta observancia
del vegetarianismo y la abstencion de sacrificios cruentos (Macias, 2008: 1204).11

La otra descripcion euripidea del modo de vida 6rfico la encontramos en Hipolito
952-957. Alli Teseo, creyendo las falsas acusaciones de Fedra, le recrimina a su hijo Hipélito
su extrafio modo de vida, que aquel asocia con el de un seguidor érfico. En efecto, lo acusa
de alimentarse de comida sin alma (&yboyov Popdc) y de, “teniendo a Orfeo como sefior”
(Opoéa t' dvaxt' Exwv), entrar en éxtasis (Bdiyeve) honrando el humo de sus muchos escritos
(ToAGV ypoppdtev Tidv kKomvovg). El uso del verbo Pakyevewy parece ser el que tenia en

los ritos dionisiacos, donde primaban los ritos extaticos. Sin embargo, el “el humo de sus

107 Cf. Macfas (2008: 1202, n. 80).
108 Asimismo, Kern (1916) y Pugliese Carratelli (2001) ya habian resaltado la relacion con el orfismo en la
medida que en Creta, donde ocurre la ficcién, habia grupos érficos, como indican las laminillas de oro
encontradas alli.
109 Sobre la terminologia de la pureza en griego, cf. n. 211.
110 En el fr. 912 de Euripides se encuentra, también, una mencién a una ofrenda incruenta (una torta) a Zeus,
casi con seguridad orfica, que también daria cuenta de esta prohibicién. Este tipo de ofrendas aparece
mencionado, ademas, en el Papiro de Derveni, col. VI, 6-8.
111 Este caso de omofagia ritual no seria del todo ajeno al orfismo. En el Papiro de Gurob 13-15 —una fuente
orfica del s. Il a. C.— también se habla de la inmolacion de un carnero y de la devoracion de su carne cruda.
Pareciera ser una accion ritual en la que se lleva a cabo aquello que luego se desea evitar, tal como ocurria con
las purificaciones realizadas con sangre, uno de los elementos considerados mas impuros; cf. Burkert (1985:
76-78).
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muchos escritos” devuelve el pasaje a un contexto de practica 6rfica, en donde el sustrato de
la palabra escrita era una parte esencial de la practica.'?

Tanto esta mencion como la del fragmento de Cretenses en una representacion teatral
multitudinaria da cuenta de que el publico tenia conocimiento de este modo de vida orfico,
aun si fuese un hecho aislado o marginal. Sus practicantes, que se alejaban en un sentido
radical de las practicas, ritos y creencias de sus contemporaneos, debian ser, aunque pocos,
muy notorios para el resto de los ciudadanos:

Their asceticism and vegetarianism isolated their followers from occasions
associated with sacrifice, the central act of Greek religion, and their eschatological
ideas featuring reincarnation and their sense of election as being gods (...) set
them far apart from traditional Greek eschatological ideas. (Bremmer, 2014: 70).
Esa extravagancia constituia, a la vez, un blanco facil de critica, tanto en la tragedia como en
la comedia, como se abordara.

Ademas de estas menciones al modo de vida 6rfico, para este trabajo son relevantes
dos fragmentos, muy similares, que refieren a la concepcion pesimista propia del orfismo
para con este mundo. Esto es asi porque, como se vio a propdsito de Empédocles, para el
orfismo lo corporal, y con él este mundo, es el ambito de la reencarnacion, que separa al alma
de su verdadera naturaleza divina y constituye el castigo por la falta originaria. Los
fragmentos en cuestion son: “ti¢ &' oidev &i {Rv tod0' O kéxAnton oveiv, 1O Cfv 8¢ Ovijoke
goti;” [¢Quién sabe si vivir es eso que se llama haber muerto y morir es vivir?] (Frixo fr.
833.1-2) y “tic &' 0idev &i 10 {fjv név dott katdaveiv, To kotdavelv 8¢ (fijv kétm vopiletar;”
[¢ Quién sabe si vivir es haber muerto y se considera haber muerto vivir abajo?] (Poliido fr.
638). Los paralelos con la doctrina del o®pa-cfjpo son evidentes: el vivir en este mundo en
verdad es, mas probablemente, haber muerto, ya que el cuerpo es la tumba del alma. Y, a la
inversa, morir es, en verdad, propiamente vivir, dado que el alma se libera. En las fuentes
orficas se encuentra esta misma concepcion en una de las laminillas de Pelina (OF 485-

486.1): “Nvv €0aveg kol vOv €yévov, TpiodrPie, duatt Tadde” [Acabas de morir y acabas de

112 Sobre la palabra escrita en el orfismo, cf. n. 47. Sobre la relacién de la palabra escrita en este pasaje de
Hipolito con la tradicion érfica, cf. Scodel (2011: 79-98). Betegh (2004: 67 y ss.) ha propuesto, también, que la
mencion del humo podria relacionarse con la costumbre de incinerar cadaveres de iniciados 6rficos junto a
escritos, documentada con el hallazgo del Papiro de Derveni.
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nacer, tres veces venturoso, en este dia]. En Platon aparecera esta idea, explicitamente, en
Gorgias 493a (cf. 1.2.5).
1.2.4 Comedia griega

En la comedia griega también se encuentran unas pocas referencias a las creencias,
practicas e imaginerias Orficas. Estan presentes, sobre todo, en Aristdfanes, pero también en
fragmentos de la comedia media. Lo interesante de este tipo de género literario como
testimonio es que el pablico necesariamente tenia que estar informado de aquello que se decia
0 se representaba. Ocurre, en ese sentido, lo mismo que fue dicho en relacion con la tragedia,
pero en este caso mas acentuado: el mismo efecto parddico o comico del género no toleraria,
para ser eficaz, que no se tenga conocimiento de aquello que se esta parodiando.'

En Aristdfanes, el blanco de las burlas no lo constituye Orfeo ni sus ensefianzas, como
lo muestra Ranas 1030-2, donde se dice que el tracio, entre otros poetas, fue Gtil por ensefiar
las tehetoi y a abstenerse del derramamiento de sangre. Mas bien, la mira se dirige a sus
practicantes, ya sea por sus iniciaciones o por sus modos de vida. Por ejemplo, en Ranas 320
y ss. se presenta el coro de iniciados que en el Mas Alla cantan a Yaco. Mientras que la
primera parte se describe con respeto (Bernabé, 2008c: 1230), mencionandose los atributos
tipicos de esta procesion, como la corona de mirto de los iniciados, las antorchas, la santidad
de las danzas y la pradera sacra, en v. 357 el efecto comico subitamente se retoma
mencionado algunos falsos y desopilantes requisitos que se debia cumplir para participar en
los ritos.** Algunos de estos ultimos, parodicamente especificos, como no aceptar un soborno
o0 pagarle a los poetas debidamente si se era un politico, dan cuenta de que la critica no era al
culto en si sino a la hipocresia de algunos de sus seguidores que se querian mostrar
moralmente correctos s6lo por el hecho de participar en ellos.

Otro caso de una parodia de una iniciacion, de especial importancia para este trabajo,
lo constituye Nubes 254 y ss. Alli, Estrepsiades, luego de que Socrates le indicara que tome

una corona y se siente, en el v. 256 le replica:

113 Este conocimiento puede, por supuesto, ser superficial y/o estar distorsionado, como ocurre, por ejemplo,
con la figura de Socrates en Nubes. Sin embargo, para lo que se quiere sefialar —que en la Atenas del s. V a. C.
el fenémeno del orfismo ya era algo conocido por los contemporaneos— es valido.

114 Esta parte de la comedia, en la que se enuncian requisitos para participar en la procesion de los iniciados, se
asemeja mucho a la tpoppnotg de los misterios de Eleusis. Es este otro rasgo de la comedia: los testimonios de
los cultos mistéricos no parecen distinguir muy bien de qué culto lo son. Esto se debia, naturalmente, a que
apuntaban mas bien a generar la risa del auditorio que a ser un testimonio fiel de cada una de las tradiciones
mistéricas.
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{X1.} émi i otépavov; oipol, ZOKpoTES,

domep pe Tov ABdpave' dmmg pn Bvcete.

{Zm.} obK, GAAG TODTO TAVTO TOVG TEAOVUEVOLG

NUETG TOODUEV.

Es.: ¢Para qué una corona? jSocrates, ay de mi,

no iréis a sacrificarme como a Atamante!**®

Soc.: No, es que a los iniciados todo esto

hacemos nosotros.
El pasaje indica, como se viene mencionando, la difusion de este tipo de iniciaciones. En este
caso, parece referirse a una de indole privada, en la que Socrates seria el iniciador, un
verdadero pvotaywyde.t

En la comedia media también encontramos referencias al modo de vida orfico, en
ocasiones parodiada.'® Alexis, en el fr. 223, se refiere al vegetarianismo de los pitagoricos,
en una época en donde las practicas de estos Ultimos habian comenzado a identificarse con
la de los orficos.'® Aristofonte, en el fr. 12.7-9, también hablando sobre los pitagoricos, dice:
“¢obiovoi 1 Adyavd te kol mwivovowv €mi Tovtolg VOWP*/ PBeipag 6¢ kai Tpifwva v T'
arovoiov/ obdelg Gv vroueivele TV vewtépmv”’ [Comen verduras y encima beben agua / y
sus piojos, su manto raido y su suciedad / ninguno de los jovenes podria soportarlos] (Llopis,
Montafiez y Pérez, 2007: 444), en una exageracion satirica —0 quizds no tanto— de las
caracteristicas de estos individuos.
Mas interesantes resultan las imagenes del Mas Alla tomadas del orfismo que

aparecen en algunas comedias. En el fr. 504 (OF 432) de Aristdfanes se lee:

Kai piv nd0ev Ihodtov ' dv dvopdlero,

€l U ta PELTIoT Elayev; v 0€ ool Ppaocw,

66mL TO KATO KPEITTO 'oTV WV O ZeLg Exel

115 El temor de Estrepsiades se debia a que la corona, ademas de usarse en ritos mistéricos —como en Eleusis o
entre los orficos—, era colocada a los difuntos en los funerales; cf. Bernabé (2008b: 647).

116 |_as traducciones de esta seccion estan tomadas de Bernabé (2008c).

117 El hecho de que alguien externo al séquito socratico —como lo era Aristofanes— hubiera distinguido a este
Gltimo como si se asemejara a un grupo de iniciados y a S6crates como su iniciador evidencia que esta era una
semejanza, por lo poco, advertible. En 3.5 se desarrolla el modo en que Platdn reconfigura ese aspecto de su
maestro en funcion de sus intereses filoséficos. Sobre otras iniciaciones privadas, ademas de las érficas, cf. n.
23.

118 |_os fragmentos de la comedia, tanto de Aristdfanes como de la media, siguen la numeracién de la edicion,
en varios volimenes, de Kassel y Austin.

119 Al respecto, Burkert (1972: 132) comenta que “la diferencia supuestamente clara entre pitagorismo y orfismo
simplemente no esta atestiguada en las fuentes antiguas”; cf. también Parker (1983: 290) y 0.2.5.
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¢ Y de dénde crees que le viene el nombre a Plutdn

si no es porque se llevo la mejor parte? Te diré una cosa:

icuanto mejor es lo de abajo que lo que posee Zeus!
En el pasaje citado es reconocible la opinidn érfica de la preferencia del ambito al que se
arriba una vez muerto por sobre este mundo de los vivos. En el fragmento citado de
Aristofonte supra, aunque unos versos antes (fr. 12.1-7), se hacia alusion al Hades y a los
privilegios a los que accedian los pitagoricos, quienes acompafiaban a Pluton en un banquete
“por su piedad” (v evoéPewav). Vuelve a aparecer, entonces, la misma imagen del
bienaventurado compartiendo un banquete con los dioses en el Hades, que ya estaba presente
en Empédocles, en Ranas 85, y que Platén critica en Republica 363c.'® En cuanto a los
castigos de los no iniciados, Filetero transmite, en el fr. 17, la condena ya transmitida por

Platon de llevar agua en un cedazo hacia un barril agujereado.'?
1.2.5 Platon

Los testimonios que fueron examinados constituyen un anclaje objetivo del fendmeno
del orfismo hacia el s. 1V a. C., que sirven, ademas, para contrastar qué es lo 6rfico en
Platon.’2 Como se ha ido mencionando, el filésofo ateniense es sin dudas la mayor de las
fuentes del orfismo en la época clasica. Esta es la razon por la cual un trabajo que se proponga
estudiar el influjo de las tradiciones mistéricas en él —y con ellas el del orfismo— debe tener
el debido reparo metodolégico de distinguir qué es lo 6rfico presente en Platon para, una vez
realizado esto, volver sobre el modo en que esta tradicion influyo, a su vez, en él.

El presente apartado tiene como objetivo mostrar sucintamente los puntos principales
que en la obra platénica se pueden tomar como testimonio de practicas, creencias e
imaginerias orficas. Aquellos presentes en el Feddn se dejaran deliberadamente de lado para
ser abordados en el capitulo I11. Al mismo tiempo, se hara un breve andlisis, en la medida de
lo posible, de la postura del filésofo ante estos. El tratamiento de estos dos puntos en detalle

implicaria, claro esta, todo un trabajo en si mismo. Aqui sélo tiene la finalidad de funcionar

120 En las fuentes orficas de transmision directa puede verse una alusion a esta misma concepcidon en una de las
laminillas de Pelina (OF 485-486) que reza: “oivov &gt svd<a>ipowvo Tiuf<v>" [Tienes vino, dichoso
privilegio].
121 platén la transmite en RepUblica 363c y Gorgias 493a.
122 |_os testimonios de la comedia media, en la medida en que pueden estar influidos por Platon, naturalmente
sirven mas para marcar la continuidad de los temas presentes en el orfismo que como garantia de que lo dicho
por el fildsofo ateniense estuviera respaldado en una fuente anterior.
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como marco introductorio de la relacion entre el orfismo y Platon, a partir del cual entender
mejor el influjo de lo érfico en el Feddn, asi como su transposicion.

Platon, tal como ocurria en la comedia, expresa una vision favorable de Orfeo como
poeta. Esto se puede ver en las menciones positivas, a él o a su poesia, de lon 533b y 536b,
Apologia 41ay Leyes 11.669d y V111.829d.

Ahora bien, el panorama es mas ambiguo cuando se atiende a las menciones de los
practicantes o de sus sacerdotes. Por un lado, en RepUblica 11.364b5-c6, presenta a los
sacerdotes orficos del siguiente modo:

Aybptan 6¢ Kol pavtelg émt mAovcimv Bupag idvieg Teibovov mg £ott Topd ceict

duvapg €k Bedv mopilopévn Buoiong te Kol Endais, gite i Adiknud tov yéyovev

avtod 1| Tpoyovav, akeicOor ued' Mdovdv T Kol E0ptdv, €av T€ Tiva £xOpov

anuivot €06, Letd opukp®Y damavdy Opoing dikalov ddikm PAayel Emaywyoic

TIOW Kol KOTOOEGUOLE, TOVG Be00g, (g pacty, TeiBoviéc ooty VaNPETEY.

Sacerdotes mendicantes y adivinos acuden a las puertas de los ricos

convenciéndolos de que han sido provistos por los dioses de un poder de reparar

mediante sacrificios y encantamientos acompafiados de festines placenteros

cualquier delito cometido por uno mismo o por sus antepasados; o bien, si se

quiere dafiar a algin adversario por un precio reducido, tratese de un hombre justo

lo mismo que de uno injusto, por medio de conjuros y ligaduras magicas, ya que

—segUn afirman— han persuadido a los dioses y los tienen a su servicio.'?
Luego (364e-365a), aclara que se basaban, para esto, en un “Biprwv 6¢ dpadov Movoaiov
kai Oppéwc” [barullo de libros de Museo y Orfeo]** con los que convencian a particulares y
a ciudades de la liberacion y purificacion de las injusticias (Avoeig te xoi koBappol
adwiknudrov), de modo tal que los liberados no corrian una suerte funesta en el Méas All&
mientras que quienes no tomaban parte de sus teletai Si lo hacian. El pasaje es un claro
ejemplo de la critica y del rechazo del filésofo a estos predicadores. Se funda en algunos
puntos concretos, como la liberacion y purificacion de las injusticias a través de meros ritos

superficiales, asi como en el caracter mercantil de la actividad. A su vez, el potencial peligro

123 |_a traduccion esta tomada de Eggers Lan (1988: 114), aunque se le han realizado ligeras modificaciones.
124 F| LSJ define 6padog como “noise, din, esp. of the confused voices of a number of men”. Se ha traducido
por “barullo” entendiendo que refleja bien este sentido de ruido en el que no es posible discernir nada claramente
en él. Este pasaje, junto con el ya citado de Hipolito 952-957, exhiben la proliferacién de poesia 6rfica escrita.
Cf.n. 47.
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que implicaban era el de difundirse por ciudades enteras, es decir, un riesgo a nivel politico
y no meramente marginal. Curiosamente, estos rasgos también son los mismos presentes en
la figura del sofista —blanco de las criticas platonicas por antonomasia—, quienes
representaban un peligro a nivel politico, desarrollaban una actividad mercantil y ofrecian, al
entender de Platén, un simulacro de saber que en la practica resultaba ser muy superficial, tal
como los ritos orficos.

No es casual, entonces, que en Protagoras 315a8-b1 Socrates diga, en referencia al
personaje homonimo del dialogo, que guiaba a los extranjeros “knA®dv tf] ewvij Gomnep
‘Opeede, o1 6 KoTd TV eoviy Emovtol keknAnuévor” [encantdndolos con su voz como Orfeo,
y que [los extranjeros] siguen, encantados, su voz] y mas tarde el propio Protagoras compare
su actividad, la de sofista, con la de Orfeo y sus teletai (316d). Siguiendo esta postura hostil
de Republica 11.364b-e, en Leyes X.909b2-c1 se promueve que:

(...) xatappovolvieg 8¢ TV AvOpOTOV Yuyaymy®dot HEV TOALOVS TRV (DVI®V,

TOVG O¢ TebveDTOG PACKOVTEG YoYUY®YEIV Kol Bgovg Doy vodEVoL TEIBEY, OC

Bvciog te Kol guyais kol Em@daig yontevovtes, iduwtag Te Kai dAag oiking Kol

TOAELS YPNUATOV YAptv EMtyelpdoty kat' dkpag Eatpelv, ToVT®MV 08 0¢ Gv dPAMV

glvon 36EN, TipdTo TO SkacTAPOV oOT® KaTd VOOV dedécOat uev &v 1@ TdV

UEGOYEMV deoUOTNPI. ..

(...) [todos los que] engatusen el alma de numerosos vivos porque dicen que

pueden convocar el alma de los muertos y porque prometen persuadir a los dioses,

como si los embaucaran con sacrificios, plegarias y encantamientos, e intenten

aniquilar de raiz casas y ciudades enteras por el dinero, de eso, sostengo, si alguien

pareciere ser culpable, condénelo el tribunal a ser encarcelado segun la ley en la

carcel del interior del pais...'?°
En Leyes X1.933d, se dispone, incluso, la pena de muerte para quienes dafian a otros por
medio de “f émayoydig 7| Twow En@ONIc §| TAOV TOWVT®V QOPUAKE®V’ [conjuros,
encantamientos o farmacos].

Por otro lado, en una postura completamente opuesta, el personaje de Socrates, al
hablar de la moAyyevesio en Menon 81a, dice que lo ha escuchado de sacerdotes y
sacerdotisas entendidos en asuntos divinos (coedv mepl ta Oeion mpdypata) y que dan

explicacion (166var Adyov) de aquello de lo que se ocupan. El respeto con el que se dirige a

+ Traduccion de List (1999). GD-2024-04781718-UBA-DME#FFY L
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aquellas figuras es manifiesto, no solo porque abordan un concepto central en el Menon,
como es el de la malryyeveoio —a partir del cual se fundamentara la dvapvnoig—, sino también
por el modo en que lo hacen. En efecto, son cogoi en asuntos divinos y ademas dan cuenta
(616ovan Adyov) de lo que investigan. Esto Gltimo es especialmente relevante si se toma en
cuenta que en la alegoria de la linea (510c) —paradigma de la gnoseologia platonica por lo
menos en el periodo de madurez, del que el Men6n forma parte—, las hip6tesis que eran usadas
de forma infundada en la diGvoua se distinguian por ser usadas sin que se dé explicacion o
razon (616ovar Adyov) sobre ellas, tal como lo hacia, de forma acritica, el gedmetra.’¢ La
identificacion de estos sacerdotes como oOrficos viene dada por el hecho de que la
nolryyeveoio era un concepto por completo extrafio a la religion tradicional, y, ademas,
porque luego de ponerlos como ejemplos da una cita de Pindaro (el fr. 133 examinado en
1.2.1) tefiida de elementos orficos.*?

De esto se puede concluir que la postura hostil de Platon para con los sacerdotes y
seguidores orficos no obedece a un rechazo unilateral de sus creencias y doctrinas sino, mas
bien, a la desaprobacion de ciertas actitudes acriticas, superficiales y mercantiles de algunos
de ellos. Esta, por su parte, es una actitud tipicamente platénica que encontramos a lo largo
de su obra —por ejemplo, también, con los sofistas—. Por otra parte, cuando el filésofo ve algo
valioso en el acervo de doctrinas o6rficas, que pueden ser funcionales para el desarrollo de su
filosofia, no duda en adoptarlas, y, cuidandose de que no se piense que estan tomadas de
grupos marginales e irreflexivos, las pone en boca de sacerdotes sabios y poetas respetados.
Es este el principio de la transposicion platonica: Platon adopta conceptos e imaginerias de
distinta procedencia para amalgamarlos a su propia filosofia, pero, en ese mismo
movimiento, los desconecta de las redes de significaciones que tenian en su propio &mbito
de origen.

Esta misma operacion de critica-apropiacion, esto es, de transposicion, esta presente

no solo en relacion con los sacerdotes y sus seguidores sino también alli donde se abordan

126 En el Feddn, las hip6tesis cumpliran un papel central en la argumentacion filosofica, tanto en la objecion de

Simmias a Sdcrates sobre las pruebas preliminares de la inmortalidad del alma como en la respuesta de este

Gltimo; cf. 3.2.2.1 y 3.2.2.3. Cf. usos platdnicos de 5136var Adyov en Eggers Lan (2013: 82-91).

127 También se ha propuesto que fuesen pitagéricos, pero, dado la gran identificacién ya mencionada entre

ambas corrientes (cf. 0.2.5), el punto se mantiene. Ademas, tenemos conocimiento, por el Papiro de Derveni,

de que habia seguidores orficos que se interesaban por justificar filoséficamente las doctrinas orficas.
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conceptos, simbologias e imaginerias orficas. Por ejemplo, en Republica 11.363c3-d2, se dice
que:

Movaoaiog 8¢ To0TOV Veavik®TEPa TAYadd Kal 6 VOG avToD Tapd Be®dv d1d6aCcY

TO1G dKaio1g €ic AdoL Yap AyayovTe T AOY® Kol KATUKAVOVTES KOl GUUTOGIOV

TOV OGOV KOTOOKEVACOVTEG EGTEPAVMOUEVOLG TOLODGV TOV dmavta xpovov 1o

Sidryew peddovrtag, Nynodpevol KOIAMGTOV ApeTiic LicBov pédny aidviov.

Museo y su hijo,'?® por su parte, conceden a los justos, de parte de los dioses,

bienes més resplandecientes que los de Homero y Hesiodo. Segun lo que se narra,

en efecto, los llevan al Hades, coronadas sus cabezas, les preparan un banquete de

santos y les hacen pasar todo el tiempo embriagados, con el pensamiento de que

la retribucion més bella de la virtud es una borrachera eterna.'?

En el pasaje se encuentra una clara arremetida platonica contra la banalizacion de la virtud y
del destino que le espera al justo tras morir. Asimismo, en Eutrifron 6b5, el personaje
homénimo le dice a Sécrates que los dioses realizan actos impios, como devorar a sus hijos
0 encadenar a sus padres Yy, ante la pregunta de un asombrado Sécrates sobre si pensaba que
tales cosas habian sucedido de verdad, responde: “Kai &1t ye to0tmv avpocidtepo, ®
Yokpoateg, 6 ol molhol ovk ioacy” [Y aln cosas mas maravillosas que estas, Socrates, que
la gente no conoce]. La critica ha visto en esta respuesta una adscripcion de Eutifron a algin
culto mistérico.’* Bernabé (2011: 89), mas recientemente, la ha puesto en relacion con el
mito orfico del desmembramiento de Dioniso. Seria, entonces, un mito que contendria, de
forma exagerada, los temas que Platon critica: la antropomorfizacion de los dioses y la
realizacién, por parte de estos, de actos injustos.3

Ahora bien, mas alla de estas criticas, Platon se apropia, resignificandolos en buena
medida, de muchos conceptos y simbologias que estaban presentes en las fuentes orficas
estudiadas en este capitulo. Un modo de comenzar a desglosarlas es partiendo de la Carta
VIl 365a:

128 Museo es una figura ligada a Orfeo en el ambito ateniense (cf. Himno a Deméter orfico y el Papiro de Berlin).
Si bien tradicionalmente se asocia a Museo como hijo de Orfeo, y no al revés, en este caso la critica acepta que,
cuando se dice “su hijo”, se esta haciendo referencia al bardo tracio.
129 Traduccidn de Eggers Lan (1988).
130 ya Burnet (1924) lo sefialé en su comentario; cf. también Parker (1995: 489) y Kahn (1997: 56).
181 Cf., por ejemplo, las criticas en ese sentido presentes en Republica I1, 111y X.
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neifectan 8¢ Gvtmg del ypn Toig modaiolg e Kol igpoig Adyolg, of on pnvoovcey

MUV d0évotov yoyny eivon Sikag te ioyety kod Tive o peyiotag Tipmpiog, dtav

TG GmadloyO1it ToD GHONOTOG.

[Hay que creer verdaderamente y siempre en las antiguos y sagrados relatos que

nos revelan que el alma es inmortal, y que estara sometida a jueces y sufrira

terribles castigos cuando se separe del cuerpo].
Aqui aparecen, revelados por maAaioig T kai igpoig Adyoig [antiguos y relatos sagrados], la
inmortalidad del alma y el juicio, tras morir, de estas mismas. La formula de maAai6¢ y/o
iepOg Adyoc es a la que acude Platon cuando recurre a alguna de las tradiciones mistéricas
como fuente de algun concepto.’® Es una manera de legitimar estas nociones en una tradicion
antigua y respetada sin correr el riesgo de que se asocien con sacerdotes o practicantes que
retnan las caracteristicas que el filésofo critica a lo largo de su obra.

El primero de los conceptos mencionados, el de la inmortalidad del alma, se puede
retrotraer, como se mostré en 1.1, a las ldminas de hueso de Olbia, en donde el alma aparecia
asociada con la verdad y el cuerpo con la mentira, ademéas de ser condicion necesaria de la
nolryyeveoia, nocion que también las ldminas sugerian.’** Asimismo, estaba presente en las
laminillas de oro (cf. 1.2.2). Por otro lado, en cuanto al juicio y castigo del alma, se ha
sefialado, en el apartado dedicado a Pindaro, como este poeta habia sido el primero —de entre
las fuentes que disponemos— en mencionar esa idea. Aquel, partiendo de una matriz drfica
en la que, como en las laminillas, se beneficiaba al purificado y se perjudicaba a quien no lo
estaba, transpuso el lugar de la pureza al de la justicia e hizo del juicio la instancia en la que
el alma daba cuenta de si se habia comportado justamente. Como se observé en ese apartado,
constituye un antecedente muy importante de la transposicion platonica, que también
privilegiaré la justicia individual en la consecucion del beneficio escatologico. Esta idea del
juicio a las almas es central en la escatologia platonica: ademas de tener lugar en el Feddn,

aparece en Gorgias 523e y Republica X.614b y en Fedro 248d.

132 para su uso en el Fedodn, cf. 3.1y 3.2.1.
133 Cf., también, RepUblica 608d4-5, en donde ante la pregunta de Socrates a Glaucdn sobre si habia escuchado
que el alma es inmortal, este Gltimo, asombrandose (Bavpdoag), responde “Ma Al', ovk &ymye” [por Zeus, yo
al menos no]. Tanto la categérica respuesta como el asombro dan cuenta de que era una nocién por completo
ajena a la religion tradicional y al pensamiento colectivo. Por esa razon, es verosimil que abrevara en una fuente
mistérica, muy posiblemente la drfica.
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La imagineria del Hades platonico también debe mucho a las fuentes orficas. Esto se
vera con detalle, para el caso del Feddn, en 3.4. Como un analisis pormenorizado de este
punto en los otros diadlogos excede los objetivos de este trabajo, se hard una breve mencion
de los aspectos principales. En Republica X.620e, en el contexto del mito de Er, encontramos
un escenario muy similar al del Hades de las laminillas de oro: el alma, sedienta, se dispone
a beber del agua del rio de la despreocupacion (adueintmc), ubicado en la llanura del olvido
(An); sin embargo, una excesiva ingesta provoca el olvido total del alma, que reencarna
desconociendo su pasado y su identidad. Si bien la fuente de la memoria que aparecia en las
laminillas estd ausente en la version platonica, la simbologia del agua como medio de olvido
y de reencarnacion es la misma. Asimismo, en Leyes 1X.870d se menciona que los muertos
que cometieron delitos tendrén el castigo de volver desde el Hades y expiar su falta con una
de la misma naturaleza, donde también la influencia orfica es notoria en la idea de la
reencarnaciéon como manera de expiar una falta, tal como se ha visto en las laminillas,
Empédocles y Pindaro. En vinculo con la idea del nacimiento como castigo, en Crétilo 400c
y en Gorgias 493a aparece la nocion de odpa-cijua, en la que la corporalidad, y con ella este
mundo, es considerada como una instancia menos deseable que aquella a la que se accede
después de la muerte. Esta creencia habia aparecido también en Empédocles (cf. 1.2.2).

Otros escenarios que representan castigos en el Mas All4, por fuera del Fedon, tienen
lugar en Gorgias 493a y Republica 11.363d. En el primero se menciona, de parte de “un
individuo experto en mitos, tal vez siciliano o italiota”, el castigo de llevar agua en un cedazo
hacia un barril agujereado, en representacion de un esfuerzo inutil. El origen sur-itélico, asi
como las muestras de experticia en el manejo de etimologias, hacen altamente probable la
filiacion pitagorica-orfica de aquel. Por su parte, en el pasaje de Republica 11.363d se
menciona, ademas de este ultimo castigo, el de yacer en el fango, que también aparecera en
el Fedon dicho por quienes instituyeron las teketai. El topico ya se encuentra en Ranas 145
y 273. Las menciones de los castigos en el Hades de los no iniciados no tienen lugar en las
laminillas orficas, que, de forma optimista, se focalizaban en la posibilidad de que los
iniciados accedan un destino feliz. Sin embargo, ya el Papiro de Derveni (Col. V, 3)
menciona, aunque en un contexto fragmentario del que no es posible extraer demasiado, “ta
Adov dewvd” [los terrores del Hades]. Asimismo, las katdbasis, como se ha visto, casi con

seguridad transmitian este tipo de castigos (cf. 1.2.4).
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Por ultimo, se sefialard brevemente otra de las apropiaciones de raigambre Orfica mas
importantes en la obra platdnica, la tolryyeveoio.®® Esta nocion, como ya se menciond, es
solidaria de la idea de la inmortalidad del alma, dado que la presupone. Como se dijo cuando
se abordo esta Gltima, la maAryyeveoio ya aparece en las laminas de hueso de Olbia, donde se
lee “Biog, Bavatog, Biog | dAndeio | Ad(vucog) Opoikoi” [Vida, muerte, vida | verdad |

Dio(niso)

orficos] (OF 463). La sucesion de Piog y Bdvatog, seguidos de daAnbeia, hace
referencia, con seguridad, a este concepto. En las laminillas, si bien no hay alusiones claras
a la maAyyeveoia, es verosimil suponer, basandose en otras fuentes, que el destino de las
almas que no estaban iniciadas y que en consecuencia bebian de la fuente del olvido era la
reencarnacion.’®* En Pindaro, como se mostr6, también aparecia, tanto en la Olimpica
segunda como en el fr. 133. En Empédocles, de igual manera, tenia lugar como consecuencia
de un sacrificio cruento que se consideraba como “péyietov pvcoc” [la maxima profanacion]
y condenaba al alma a habitar en un mundo inhdspito. En este pensador, como también en
Pitagoras, las vidas anteriores podian ser rememoradas incluso en esta vida. En Platon, el
concepto es central en los desarrollos escatoldgicos que realiza en el periodo de madurez. En
efecto, esta presente en el Feddn, en Republica y en el Fedro. Con respecto a los otros dos
dialogos, en Republica tiene lugar en el mito de Er del libro X, especialmente en el pasaje de
620d ya mencionado; mientras que en Fedro se encuentra en 248c-249b, en una verdadera
transposicion platénica en la que la naturaleza de la reencarnacion se coloca en funcion de la
responsabilidad individual. Aqui Platén, a diferencia de la concepcién 6rfica en la que el
castigo de reencarnar estaba dado por un crimen antecedente del que el ser humano no habia
formado parte pero pagaba las consecuencias, localiza la responsabilidad de la reencarnacion
en la actitud del individuo que es incapaz de seguir viendo (advvaricaca Emicécbot pn
ionu)=* el séquito de lo divino, una metéfora del plano eidético. En consecuencia, reencarna
en determinados individuos de acuerdo al grado en el que haya visto lo divino. Como Pindaro
y Empeédocles, Platon asocia distintas jerarquias de reencarnaciones —desde el grado maximo
representado en el fildsofo hasta el minimo en un tirano— a un determinado actuar individual.

Pero, mientras en el poeta beocio lo que se ponderaba era un actuar justo (Ol. 2.68-70), Platon

134 Sobre el término, cf. n. 54. Sobre la nalyyevesia en el Fedén, cf. 3.2.1.1.

135 Una de ellas es el mismo Platén, como se ha dicho, en el presente apartado, a propdsito de la situacion de
las almas en el mito de Er.

136 E] participio en femenino se debe a que se estd haciendo referencia a la yoy.
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lo traslada al plano metafisico-gnoseoldgico de contemplar las ideas, que a su vez determina
el comportamiento ético de ser justo. Que este concepto, ademas de ocupar un lugar central
en el periodo de madurez, sigui6 siendo relevante para el filosofo ateniense lo prueba el hecho

de que aun en su ultimo didlogo, Leyes, lo sigue abordando (X.870d).

1.3 Recapitulacion

Las fuentes de transmisién directa del orfismo son testimonios de algunos de los
conceptos mas relevantes que estaban presentes en dicha tradicion. Las ldminas de hueso y
las laminillas de oro dan cuenta del lugar que ocupaba en el orfismo la inmortalidad y la
nolryyeveoio del alma, asi como de su marcada preocupacion escatoldgica. En las laminillas
se encuentra también algunos puntos que seran centrales en la transposicion que Platon hace
del orfismo, como el uso privilegiado de la memoria en la salvacién del iniciado y la relacién
con el &mbito de los dioses. El papiro de Derveni muestra, asimismo, que en esta tradicion
no estaba ausente, en la época clésica, la reflexion filosofica sobre lo que se decia en los
poemas de Orfeo, incluyendo la metodologia de recurrir a etimologias para descifrar el
sentido filoséfico, que el propio Platon usara en Crétilo.

Las fuentes de transmision indirecta, de autores tan disimiles como Pindaro,
Empédocles, Euripides, Aristofanes y el propio Platdn, hacen manifiesta la influencia que el
movimiento 6érfico comenzé a tener a partir del siglo V a. C., acercando a estos autores
nociones como la ya mencionada moAtyyevesio, pero también otras, como la doctrina del
oduo-otjua —Con su concepcion pesimista sobre lo corporal y este mundo—, y, en Pindaro y
Platon, la idea de un juicio postmortem con su respectiva retribucion o castigo segun coémo
se haya actuado en vida. Asimismo, a partir de algunos testimonios de la comedia y de la
tragedia griega, es posible reconstruir un panorama del modo de vida que llevaban los
seguidores orficos, con su adopcion del vegetarianismo, su rechazo de los sacrificios
cruentos, su castidad y su rechazo de lo relacionado a la muerte, todas prescripciones o

normas que se dirigian a mantener la pureza del iniciado (cf. 0.2.4).
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Capitulo 2: Platén v los cultos mistéricos: una introduccién

En los Gltimos afios se han producido varios trabajos que exploran en profundidad la
relacién que se establece entre los cultos mistéricos y la filosofia platénica.*” La novedad de
estos ultimos, respecto a la bibliografia anterior, es que no se limitan a sefialar los pasajes en
los que se encuentran ecos de este tipo de cultos en los didlogos, sino que se interrogan, ante
todo, por la finalidad que estas menciones persiguen en el contexto de la filosofia platénica.
Dicho de otro modo, lo que se intenta contestar es por qué y para que Platon utiliza
vocabulario, conceptos y simbologias de los cultos mistéricos como vehiculo de sus propios
desarrollos filosoficos, dado que se parte de la premisa de que, al ser tan numerosos los
pasajes en los que se encuentran, su empleo no puede explicarse meramente por el contexto
particular en los que estos usos aparecen.

Dinkelaar (2020: 37) resume las diversas alternativas que se han propuesto para
explicar el uso de los conceptos y de la terminologia mistérica en Platén:

(...) that Plato sought to give more authority to his texts by associating them with

these well respected cults; that he intended to make his writings more accessible

and appealing to his readers by aligning them with familiar doctrines; and that he

made use of mystery language to cover topics (such as the afterlife) which were

beyond the scope of dialectical or scientific inquiry.%®
Cada una de estas alternativas, empero, es de algin modo insuficiente. En cuanto a la primera,
si bien es cierto, como se ha visto en la introduccion (cf. 0.2.2), que el culto mistérico eleusino
gozaba del respeto de la legitimacion social y politica de Atenas, no es claro que ocurriera lo
mismo con fendmenos mas marginales como el orfismo o el pitagorismo.

Por un motivo similar, tampoco parece probable que las doctrinas orficas y
pitagdricas fuesen tan conocidas como para que, basandose en ellas, al lector le fuese mas
accesible entender el planteo filoséfico de Platon; més bien, pareciera que el fenémeno de
estos cultos marginales era conocido desde una perspectiva externa que se caracterizaba,
justamente, por no traducirse en un conocimiento adecuado de sus doctrinas filosofico-

religiosas. Es por eso mismo que los seguidores y sus practicas aparecen recurrentemente

187 Entiéndase por cultos mistéricos en la filosofia platdnica los cultos de Eleusis, el fenomeno del orfismo, los
cultos baquicos y, en menor medida, los cultos coribanticos; cf. 0.2. Las obras clésicas que ya habian abordado
esta relacion son Guthrie (1935), Dodds (1951) y Eggers Lan (1973).
138 1a autora luego da su propia respuesta: que Platon buscaba un “emotional appeal” en sus lectores (2020:
45). Esta posicion sera tratada mas adelante (cf. n. 140).
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parodiados en la comedia y, en cierta medida, también en la tragedia (cf. 1.2.3y 1.2.4). Y
aunque esta segunda explicacion —la del conocimiento de las doctrinas de estos cultos como
facilitadoras de la comprension de los planteos platénicos— fuese adecuada para unos pocos
que naturalmente conociesen las doctrinas pitagoricas, no aparece apropiada para el caso de
las doctrinas orficas o del culto eleusino. En estos ultimos, no habia siquiera ningun planteo
doctrinario, sino mas bien la vivencia de una experiencia transformadora.*

Por ultimo, la tercera alternativa, que explica el uso de la simbologia de los cultos
mistéricos para cubrir tematicas que estan mas alla de la investigacion racional, no es del
todo incorrecta, aunque es incompleta. En efecto, se limita a sefialar la idoneidad de este tipo
de discurso para ciertas tematicas —especialmente la escatolégica—, pero no logra dar una
explicacién convincente de la intima relacion entre la simbologia de los cultos mistéricos y
la filosofia platénica. Esta ultima consideracion permite avanzar sobre un enfoque en el que
la relacion entre los cultos mistéricos y la filosofia de Platdén no sea entendida solamente de
manera instrumental —en el sentido visto de que el vocabulario mistérico se entiende como
un instrumento que permite explayarse sobre tematicas a las que la investigacion racional no
llega— sino como un modelo a través del cual la filosofia puede ser entendida, vivida y
transmitida. En palabras de Adluri (2006: 409): “Plato’s use of the language of initiation into
the mysteries is not merely accidental. Rather, Plato’s extensive use of mystery-initiation

terminology in his dialogues is programmatic and philosophically significant.”4

11.1 La iniciacion mistérica: un modelo para la filosofia platdnica

Se ha afirmado que las tradiciones mistéricas ofrecen un modelo para entender el
modo en que la filosofia platonica —tal como se sigue de los dialogos— puede ser practicada
y transmitida. En lo que sigue se desarrollara esta aproximacion, mostrando cuales son los

elementos que comparten las tradiciones mistéricas y la filosofia platdnica para que aquella

139 Cf. 0.2.2 y Aristoteles fr. 15 (Rose): “kadémep Apiototéing dE1ol Todg TeEAovpévong 0O Habsiv Tt S&iv Gl
nwafelv kal dratedfvar, dnlovaott yevouévoug €mtmdeiovs” [Aristoteles considera que quienes se inician no
deben aprender nada, sino experimentar y ponerse en un determinado estado, es decir, llegar a estar preparados].
140 Es por esta misma consideracion que la propuesta de Dinkelaar (2020: 45 y 47), segln la cual Platdn buscaba
generar un “emotional appeal” en sus lectores a través del vocabulario de los misterios es también deficiente.
En efecto, el uso del lenguaje y de los conceptos de los cultos mistéricos no responde a que fuese lo mas
conveniente que el fildsofo tenia a mano para generar un “emotional appeal” en sus lectores, sino que es una
consecuencia necesaria de entender al ejercicio y la transmision de la filosofia segiin el modelo de los misterios.
La autora, entonces, entiende como un revestimiento externo de la filosofia platnica una dimension que es, en
verdad, esencial a ella, aun sin desatender que la analogia con lo mistérico pueda tener, accidentalmente, un
efecto emocional; cf. 2.1.
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pueda operar como modelo de esta Ultima. Luego, se hara un sucinto repaso de los ejemplos
mas significativos de usos de la terminologia mistérica que aparecen en los didlogos para
ilustrar el modo en que esta concepcion méas general se especifica en cada contexto particular.
El objetivo es lograr un panorama general de la problematica en el conjunto de la obra
platonica que pueda servir como punto de partida del analisis pormenorizado que se hara para
el caso del Fedon en el siguiente capitulo.

En la introduccion de este trabajo se han mostrado las caracteristicas mas importantes
de los cultos mistéricos mas relevantes del periodo clasico. Ademas de la presencia de un rito
transformador —teAetr U Opylo—, se destacd la preocupacion escatoldgica, asi como otros
aspectos importantes como la configuracion de un modo de vida —con mé&s o menos
prerrogativas segun el caso— y la posibilidad de un acercamiento a la divinidad mas
pronunciado y personal que aquel que ofrecia la religién tradicional. Pues bien, son estos
mismos rasgos los que permiten entender a la iniciacion mistérica como modelo de la
filosofia platdnica. Asi:

The outcome is that what the mysteries promise, philosophy can fulfill: it brings

us closest to the divine, it is what offers us the best human life on the basis of that

relationship, and it is also what can dispel most effectively our eschatological

anxieties. Betegh (2022: 237).14
La filosofia antigua, como ha mostrado Hadot (1995), era esencialmente una practica de vida
de acuerdo con un discurso que servia como fundamento o marco regulador de aquella. Esto
no iba en detrimento de la produccion de abstrusas especulaciones metafisicas, sino que, en
ultima instancia, las incorporaban como una parte necesaria de la respuesta a la pregunta
sobre como se debia vivir, sea porque funcionaran como principios a partir de los cuales se
dedujera la mejor forma de vida, sea porgue el ejercicio mismo de la indagacion filosofica
redundaba en el mejor modo de vida de entre todos los posibles. Platén, por supuesto, no
estaba al margen de esa concepcion sobre la filosofia. Pero en este pensador la dimension
religiosa, entendiendo a esta como la relacion del individuo con lo divino, cobra especial

relevancia: no ya en relacion con la figura de los dioses antropomorficos de la religion de la

141 Cf. también Pawloski (2016: 88).
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oM, sino en relaciéon con lo divino entendido con un grado mayor de abstraccion, las
Ideas.#?

De este modo, el ejercicio de la filosofia, entendida al modo platdnico, se vuelve una
labor teoldgica porque la propia orientacion a los verdaderos objetos de conocimiento —las
Ideas— es, al mismo tiempo, una orientacion hacia lo divino.'* Esto no significa, por supuesto,
que el modo de vida configurado por esta préctica filosofica, aun sin desatender su dimension
religiosa, no esté fundado en un conocimiento objetivo que justifique de forma racional el
accionar humano.** De suerte que la indagacion y el conocimiento racional no va en contra
de una opcidn existencial religiosa, tal como es entendida por Platon, sino que es, por el
contrario, su propia condicién de posibilidad. La reformulacién de lo que se entiende por un
modo de vida piadoso sirve a su vez para mostrar la insuficiencia de las otras opciones de
vida que tenian un marco religioso, sea la de la woAig tradicional, sea la de las tradiciones
mistéricas. En efecto, no basta con actuar de acuerdo a ciertos preceptos o dogmas externos
—como optar por el vegetarianismo o seguir los dxobdouata pitagoricos— para que una accion
sea efectivamente justa, piadosa, buena o bella, sino que es necesario tener el conocimiento
efectivo de que lo son, es decir, haberlas justificado.*> La misma adopcién de opiniones
respecto a este tipo de temaéticas, como la inmortalidad del alma o la molyyeveoia, resulta
insuficiente si no se las integra en un conocimiento adecuado de su naturaleza y el modo en
que entran en relacion con otros conceptos. 4

Lo dicho es vélido, y quizas en mayor grado —dada la relevancia de la tematica—,

respecto de la preocupacion escatoldgica: el propio ejercicio de la filosofia como modo de

142 |_a nocion de las Ideas como lo divino sera analizada con detenimiento en el marco del Fedon, cf. cap. III.
Cf., también, Betegh (2022: 241): “Plato does not merely think that the Forms are like divine beings, he
maintains that they are divine entities” y remite a Feddn 80ab, Republica 500c y Fedro 246e. Eggers Lan (1993:
41-52) sefala que es esta forma de presentar y aproximarse a las Ideas lo que en parte explica por qué esta
ausente en la obra platénica una demostracion de su existencia y que, por el contrario, se las da siempre como
supuestos —mas o menos compartidos por los interlocutores, segun los didlogos— de la indagacion filosofica.
143 Adluri (2006: 408): “Platonic philosophy is indeed closer to what we consider theology than to what we
consider rational positivism.”
144 E] ejemplo mas paradigmatico es el del conocimiento de la Idea del Bien en RepUblica 505a.
145 Es por esta misma razon que Platén presenta en buenos términos a aquellas figuras afines a las tradiciones
mistéricas a las que les reconoce un esfuerzo por justificar los temas que toman por verdaderos. Por ejemplo,
cuando habla de los sacerdotes que adoptan como premisa la transmigracién del alma en Menén 81a, lo hace
aduciendo que aquellos daban cuenta (3idovat Adyov) de lo que investigaban. Asimismo, en Feddn 69c presenta
a quienes instituyeron las teletoi como los verdaderos filosofos (cf. 3.1.2). Muy por el contrario, cuando lo que
prima en estos seguidores es una actitud acritica, superficial e incluso mercantil, la mirada platonica sobre ellos
oscila entre la burla y el menosprecio (cf. 1.2.5).
146 Cf. la critica al pitagorismo en 3.2.2.
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vida conduce a intentar comprender cual es la naturaleza del ser humano, lo que se traduce
en procurar conocer la ontologia del alma, incluyendo su origen y destino. En la filosofia
platonica se argumenta en favor de una afinidad entre el alma y lo divino, que explica por
qué le es posible a aquella tener contacto con el mundo eidético —lo divino— y también
compartir con él el atributo de la inmortalidad.*+” A su vez, también se argumenta en beneficio
de la maAryyeveoia (cf. 1.2.5). Ambos conceptos, la inmortalidad y la moiyyeveoia del alma,
moldean al modo de vida filoséfico, en la medida en que aparecen como el fondo sobre el
cual el accionar humano se inserta: las acciones justas, buenas y bellas no se agotan en si
mismas, sino que repercuten sobre el destino del alma luego de su muerte y en la posibilidad
de que esta pueda volver a transmigrar o no, asi como también en la naturaleza del individuo
en que se encarna, si fuese el caso.

De este modo, el paralelo con las tradiciones mistéricas se hace evidente: tanto en la
filosofia platdénica como en estas el comportamiento humano se moldea de acuerdo a ciertas
concepciones asumidas, que involucran una cierta idea de lo divino y su relacion con el
individuo, asi como también del destino postmortem, que incluye conceptos como la
inmortalidad y moAyyevesia del alma.

Ahora bien, la semejanza entre la filosofia platonica y las tradiciones mistéricas no
sOlo se restringe a esto. Hay, en estas Gltimas, una instancia que funciona como punto de
articulacién entre la concepcion que se tiene sobre lo divino y sobre coémo aproximarse a él,
el modo de vida elegido, y las esperanzas y temores escatologicos: el de la iniciacién
mistérica.*® En efecto, es a partir de lo revelado en el rito de iniciacion que es posible tener
una comprension adecuada acerca de la relacion existente entre la divinidad y el alma
humana, y establecer, desde alli, el correcto modo de actuar y de conocer la suerte que le
espera a uno al morir.

En Eleusis el acercamiento a lo divino se realizaba por medio de la teketr| 0 émomnteia
en el templo (cf. 0.2.2), configurandose ante todo como una experiencia transformadora mas

que la adquisicion efectiva de algun Aoyoc 0 conocimiento que fuera transmitido. Aunque

147Cf. 3.2.1.3.
148 Por motivos que obedecen a la simplicidad del texto se ha optado por usar “iniciaciéon”. Pero debe tenerse
en cuenta que esta expresion esté traduciendo una variedad de términos griegos (teket, 6pyw, énonteia); y,
aun mas, que estos Gltimos hacian referencia a ritos que en muchos casos podian ser repetidos una y varias
veces; cf. 0.2.
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tuviera lugar la palabra hablada en el ritual —ta Aeyouevo—, pareciera que su funcion se
limitaba a complementar el sentido de lo revelado —t& dewvopeva— mas que tener una
funcién de por si.** Esto mismo parece transmitir Aristoteles (fr. 15, Rose): “xafdmep
Ap1oToTéEANC GEL0T TOVG TEAOVUEVOVG OV HaBETY TL OETV AALG TafelY Kail dtoteOTjvat, dSnAovaoTt
yevouévoug émitndeiovg” [Aristoteles considera que quienes se inician no deben aprender
nada, sino experimentar y ponerse en un determinado estado, es decir, llegar a estar
preparados]. La iniciacion en el fendémeno del orfismo era diferente. En este Gltimo, existia
un saber que era de alguna forma incorporado y/o memorizado por el iniciado. Se ha
mostrado, en relacion con las laminillas érficas (cf. 1.2.2), el valor que tenia ingresar al Hades
con un cierto conocimiento que pudiera garantizar transitarlo correctamente para acceder a
un destino dichoso en el Méas All4a, junto a Perséfone o el resto de los iniciados. Este
conocimiento involucraba saber qué camino optar y qué evitar, pero también el uso de
formulas o obuPora a modo de contrasefias, como las que se pronunciaban ante los
guardianes que custodiaban las fuentes, o ante la propia Perséfone. Estos ejemplos también
hacen patente el rol privilegiado que cumplia la memoria en la iniciacion, sea porque
garantizaba que el iniciado efectivamente aprendiera dichas formulas, sea porque lo que
estaba en juego era la continuidad de la identidad personal que sélo podia estar garantizada
por la unidad integradora que proporcionaba la memoria. En las laminas de hueso orficas se
atestigua la inscripcion de frases (como Biog — Odavatog — Bioc) que ciertamente implican una
reflexion mas o menos desarrollada sobre la temética de la inmortalidad y transmigracién del
alma, que debia ser necesariamente transmitida en la iniciacion. Independientemente de que
lo revelado en la iniciacion fuese a través de una experiencia o a través del conocimiento de
cierto igpog Aoyog, el iniciado pasaba a estar en condiciones de comprender mejor como debia
comportarse en vida y qué le esperaba tras su muerte, de manera que la ansiedad escatol6gica
era eliminada.

La iniciacion, ademas, venia casi sin excepcion aparejada a la nocion de purificacion:
para poder realizar el ritual era necesario atravesar una fase de preparacion previa, para de

ese modo llegar en condiciones Optimas al rito iniciatico principal.’*® Esta nocién de

149 Cf. Mylonas (1961: 272): “Scholars agree that the legémena were not sermons, or long religious discourses,

but short liturgical statements and explanations, and perhaps invocations”.

150 Sobre la importancia de la purificacion en las tradiciones mistéricas, cf. 3.1.2. Esta importancia se atestigua,

por ejemplo, en el ritual eleusino, donde habia varias instancias preparatorias, como los misterios menores o,
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preparacion también esta presente en la filosofia platonica, sobre todo a partir de los dialogos
de madurez, en donde el ejercicio de la filosofia que culmina en la aprehension de las Ideas
es presentado como un proceso laborioso que requiere una larga preparacion previa;®t en el
Fedon, este proceso es explicitamente llamado “purificacion” (kéBapoig).r?

Sin embargo, todas estas caracteristicas mencionadas de la iniciacion mistérica, como
su relacion con la purificacion, o su funcion articuladora entre el modo en que se relaciona
la comprension del alma'y lo divino, el modo de vida elegido y las esperanzas escatolégicas,
no agotan los sentidos en los que la iniciacion mistérica funciona como un modelo en
analogia al cual Platon presenta su propia concepcion de la filosofia. En efecto, la iniciacion
también involucra la nocién de un iniciador que pudiera oficiar como realizador del rito e
iniciar propiamente al iniciado.'® Este Ultimo rasgo puede verse en tanto en Banquete, con la
figura de Diotima, pero también en Fedon, con el propio Sécrates. '

Todos estos elementos le permiten a Platon, a su vez, demarcar conceptualmente al
ejercicio de la filosofia de la principal actividad intelectual de su tiempo, la sofistica. Esta
ultima se caracterizaba por la permutacion de un saber que se dirigia a persuadir, en lugar de
a profundizar sobre la verdadera naturaleza de lo examinado. En la sofistica, al contrario de
la filosofia y la iniciacion mistérica, estaba por completo ausente no solo la nocion de
preparacion/purificacion, sino, sobre todo, la radical transformacion existencial que supone
iniciarse en un conocimiento sobre temas como la naturaleza del alma, su relacion con lo
divino, y el destino de aquella tras la muerte del individuo. Asi, Adluri (2006: 410): “To
understand the highest philosophy is to undergo an intense experience akin to participation
in a ritual. Without this experiential basis, philosophy becomes mere sophistry”.

De esta forma, algunas de las tematicas mas importantes de la filosofia platonica,
como la escatologica, la preocupacion por delimitar un modo de vida, la transposicion de lo
divino hacia el plano eidético, la necesidad de una preparacion preliminar, asi como el lugar

central que ocupa la memoria en el proceso, pueden entenderse —y ser presentadas por el

ya en la semana de los misterios mayores, los diferentes rituales que precedian a la peregrinacién hacia Eleusis.
Sobre la purificacion en Eleusis, cf. Parker (1983: 285-286). Sobre la purificacién como concepto central en el
orfismo, cf. Edmonds (2013: 195-248, esp. 197).
151 Cf. el ascenso del amante de lo bello en el Banquete 210a-212a y la formacion del aspirante a filésofo-
gobernador en Republica 522¢-535a..
#2Cf.3.1.2.
158 por ejemplo, el igpopdavin de Eleusis o el sacerdote itinerante orfico.
154 Para Diotima como puotaywyn, cf. Banquete 207c; para Sécrates como iniciador, cf. 3.5.
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propio Platon— bajo el modelo que proporciona la iniciacion mistérica. La filosofia es un
misterio al que se debe iniciarse: uno que delimita un correcto modo de vida y que
proporciona una correcta comprension del alma y de lo divino que redunda en la eliminacién
del temor a la muerte.

Como ya ha notado Dinkelaar (2020: 58), Platon suele utilizar la terminologia y
simbologia de la iniciacion eleusina en contextos en los que trata sobre la naturaleza de las
Ideas y la manera de aprehenderlas; mientras que hace uso de la terminologia y simbologia
de la iniciacion orfica en contextos en donde se aborda la tematica escatoldgica. Este
diferente uso, por lo demas, es coherente con la diferencia en la naturaleza de la iniciacién
entre el culto eleusino y la tradicion orfica sefialada supra: la experiencia de la revelacion de
los iepd se ajusta mas a una descripcion que busca hablar del modo en que se logra “ver” los
objetos divinos —las Ideas—, mientras que la iniciacion érfica, con su concepcion sobre el
alma y la purificacion, es mas iddnea para expedirse sobre el destino que le aguarda al
individuo tras la muerte y el modo de prepararse para esta. Esta divisién, empero, es
esquematica, dado que muchas veces la tematica epistemolégica coincide con la escatoldgica
y se encuentran elementos de ambas tradiciones.%

Dado gue ya se ha analizado la presencia de la tradicion orfica en varias tematicas
platonicas (cf. 1.2.5), a continuacion se presenta un somero anélisis de los casos en que es
posible identificar a los misterios de Eleusis como un modelo de la préctica filosofica en
algunas obras de Platon; en particular, en los otros tres didlogos de madurez ademaés del
Fedon: Repulblica, Fedro y Banquete.

11.1.1 Iniciacion y éromtteio en Banquete y en Fedro

El Banquete y el Fedro son los didlogos platonicos en donde de forma mas manifiesta
aparecen la terminologia y la simbologia de los misterios de Eleusis.’® Esto ocurre porque
ambos, soslayando sus diferencias, estan estructurados de forma tal que la aprehension dltima
de las Ideas se presenta como si fuera analoga al momento de la revelacion final de la que
eran testigos los iniciados en tekeotiprov, la émonteio (Banquete 210a-e, Fedro 250bc). En

consecuencia, el recorrido mismo que supone la preparacion filosofica para lograr dicho fin

155 por ejemplo, en Fedro 250bc; cf. 2.1.1.
1%6 Cf. el clasico trabajo de Riedweg (1987).
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también es presentado como si fuera la instancia preparatoria que conduce a la iniciacion
mistérica y a su revelacion ultima.
En Banquete, es el discurso mismo de Diotima y el ascenso erético-epistemoldgico

al que se refiere el que se estructura segun los estadios eleusinos:*’

Tadta Pdv odv T Epotikd iomg, & Tdkpates, kiv o pondeing: to 8¢ télea kod

gmomtikd, OV Eveko kol tadto EoTtv, £4v TIg OpO@dS petin, ovk o1d” &l 0ldg T° av

S’l'ng.lss

Estas son, pues, las cosas del amor en cuyo misterio también td, Socrates, tal vez

podrias iniciarte. Pero en los ritos finales y suprema revelacion, por cuya causa

existen aquéllas, si se procede correctamente, no sé si serias capaz de iniciarte.'>®
Los épmtikd refieren a las instancias eréticas a las que Diotima se habia referido previamente
en el dialogo, que implicaban fuerzas procreativas entendidas en un sentido fisico —como la
regeneracion de partes del cuerpo o la generacidn de progiene en los animales y en el ser
humano—, y otras en un sentido mental, que se traducen en “hijos culturales" (moidog Kotd
Vv youynv), es decir, productos de una actividad intelectual. Por su parte, o téAea Yy €émontikd
—los mismos términos con los que se mientan los ritos de Eleusis—® refieren al amor
sublimado que se dirige a un objeto mas puro: las Ideas. Asi, los autores coinciden en que
este ascenso erotico refleja la estructura de la iniciacién eleusina, compuesta por una
purificacion preliminar, seguida de un rito de mayor importancia (teletn)) que, a su vez, era
una condicion necesaria para el ritual final, la éronteia; ™ asi, por ejemplo, Dinkelaar (2020:

52) afirma “In this way the stages in Diotima’s speech (purification, instruction and

157 Si bien en este trabajo se pondra brevemente el foco en el discurso de Diotima para hacer patente el trasfondo
eleusino, es posible ampliar la unidad de analisis hacia todo el didlogo (cf. Riedgweg 1987: 21); e, incluso,
poner énfasis en acontecimientos de la accién dramatica como los vinculados a la presencia de Alcibiades y su
relacion con el episodio de la mutilacién de los Hermes, acaecido poco después de la fecha de la accion en la
que transcurre la obra.
1% Banquete 209e-210a.
159 En adelante, para el Banquete, se sigue la traduccion de Garcia Gual, Hernandez y Lledo (1988).
160 Si bien es mas usual referirse al primero como TeleTy 0 TeEAeTad, T& Télea comparte la misma raiz, derivada
de teAéw: consumar o completar algo.
181 En el dialogo, la purificacion filosofica estaria representada por el #keyyog, en dos sentidos complementarios:
primero, en el de Socrates a Agaton, antes de transmitir el discurso de Diotima; y, segundo, en el &eyyog de
Diotima hacia Socrates efectuado antes del pasaje citado. E incluso se podria agregar un tercero: la purificacion
que Platon mismo efectla sobre sus lectores, a través del &\eyyoc de sus personajes.
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revelation) correspond with the stages in the Eleusinian Mysteries (muesis, Lesser and first-
time Greater Mysteries, éronteia)”. 6
Mas adelante, la misma comprension de ta épmtikd serd presentada segn el modelo

de la énonteia, destacandose el campo semantico de la vision con el verbo kabopdw:

0¢ yop v péypt évtadba mpog T EpmTikd madaywynoi], Beduevog £peEii te Kal

OpBGdC T KaAd, TPOg TEAOG oM 1oV TOV EpoTikdV £E0ipvne KaToOWETHL T

Bowpactov TV QUG Koddv, TodTo 8KEivo, ® TMKpaTe, ob Of Evekev Kai ol

gunpocev Thvteg TovoL foov. 6

Quien hasta aqui haya sido instruido en las cosas del amor, tras haber contemplado

las cosas bellas en ordenada y correcta sucesion, avistara de repente, llegando ya

al término de su iniciacion amorosa, algo maravillosamente bello por naturaleza,

a saber, aquello mismo, Socrates, por lo que precisamente se hicieron todos los

esfuerzos anteriores.

Por su parte, en el Fedro, la misma puesta en escena sitla desde el comienzo el
dialogo sobre el trasfondo del culto eleusino. La accién dramatica tiene lugar en Agrai,'*
donde se llevaban a cabo los misterios menores, y el mismo Fedro habia sido exiliado de
Atenas por profanar los misterios.’® Asimismo, el topico de la purificacion, sobre todo
marcado por la palinodia que realiza Socrates, es otra tematica tipicamente eleusina presente
a lo largo de la obra.'®® Pero, sin dudas, la referencia mas relevante la constituye lo que se
dice en la palinodia: alli se relata la procesion del alma —presentada como compuesta por dos
caballos alados y un auriga— que se dirige junto con los dioses al lugar supraceleste, la
representacion del mundo eidético. Esta procesion sin dudas recuerda la realizada desde
Atenas hacia Eleusis en los misterios (cf. 0.2.2). La iniciacion que tiene lugar en la palinodia
se presenta como “tdv teletdv pakapiwtatny”’ [la mas bienaventurada de las iniciaciones]

(250c1) y en todo el pasaje se destaca la presencia de la terminologia del culto de Eleusis:

162 Cf. Evans (1993: 143 y 153) y Farrell (1999: 103), asi como Casadesus (2016: 15). La asignacion de cada
estadio del ascenso erético a su respectiva parte de los misterios de Eleusis esta en funcién de lo que los
investigadores entienden por ponoig, el lugar que esta ocupaba en el culto eleusino y su relacion con la tehetn
—es decir, si la pomoig tenia lugar en los misterios menores o en la primera noche de los misterios mayores; cf.
n. 36—. Con todo, independientemente de estas diferencias, la estructura purificacion preliminar — rito previo —
rito final se mantiene en todas ellas; como sostiene Dinkelaar (2020: 39): “(...) the main point of relevance here
is the central idea of progression through various stages of initiation, regardless of what these stages are”.

163 Banquete 210e2-6.

164 Fedro 229a-c.

165 Cf. Nails (2002: 232-234).

166 Fedro 243a: “&poi pev odv, @ oike, kadfpachor avéykn” [Ahora, querido, es necesario que me purifique].
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K6ALog 88 TOT” fiv 18€lv Aapmpdv, dte oV DdaipoVL Yopd paKapiav dyiv Te Kai
0zav (...) €186V 1€ kol £TELODVTO TAV TELETAOV fiv 041G Aéysy pokapLoTdTnyy,
fiv opyrédlopey 6AOKANPOL pev avtol dvieg kol amabeilg Kok®dv Oco MUAg &v
VOTEP® YPOVM VTEREVEV OMOKAINPA O¢ Kol GmAd kol dTpepd] Kol gvdaipova
@aopata pvovpevoi 1€ kai Enontedoveg &v avyf kobopd. s’

Pero en aquel tiempo la belleza era esplendorosa a la vista, cuando, junto con el
coro feliz, vimos una visién y un espectaculo dichosos (...). Entonces éramos
instruidos en aquel de los misterios que es justo llamar el més dichoso, el cual
celebrabamaos siendo integramente nosotros mismos y sin padecer los males que
nos aguardaban posteriormente. Todo ello por estar iniciados en revelaciones
integras, absolutas, inconmovibles y felices, [y] alcanzar la iniciacion final en

la pura luminosidad.¢8

A continuacion, se describe la condicion de las almas que experimentan tales iniciaciones
(250c4-6): “xkabapoi 6vtec Kai AoNOVTOL TOVTOL O VOV 01) GO TEPIPEPOVTEG OVOUALOLEY,
ootpéov tpomov dedeouevpévol” [puros también nosotros, sin el estigma que es toda esta
tumba que nos rodea y que llamamos cuerpo, prisioneros en él como una ostra] en la que
reaparece la oposicion orfica de “cuerpo-alma” y su consecuente apreciacion negativa de lo
corporal para conseguir la salvacion.’® Por otra parte, en 251a, cuando se describe la
experiencia que tiene un alma ya encarnada cuando ve un rostro bello, se afirma que esta
“npdTov pEv Eppite kai Tt T®V TOTE VHAdEY aOTOV dedTv, £lta TPOGopdY KOC Bedv
oéPetan” [se estremece primero y le sobreviene algo de los temores de antafio y, después, lo
venera al mirarlo, como a un dios...], del mismo modo que le ocurria al iniciado en el
teheotnplov eleusino, quien primero atravesaba una experiencia pavorosa que luego era
seguida de un sentimiento de bienaventuranza (cf. 0.2.2).17

Tanto el Banquete como el Fedro, por tanto, recurren a la imagineria de la énonteia
eleusina para hablar del momento en el que el alma humana, sea encarnada o no, tiene la

vision del &mbito eidético. Esto es asi porque, como se viene afirmando, la vinculacion con

187 Fedro 250b-c.
168 Traduccion de Fierro (2022).
169 Cf., también, Cratilo 400c; Feddon 82e; Gorgias 493a y Replblica 611e. Cf. 1.2.5.
170 _uego, en ese mismo pasaje (251a5-7), se especifica que, quien viera a su amado de esa manera, querria
venerarlo como si fuese la imagen de un dios (dydApatt 6ed). Betegh (2022: 247-248) sefiala el vinculo que
este término tiene con los misterios eleusinos, donde probablemente se mostraran dydipota de las dos diosas,
y, a su vez, hace patente los diferentes usos del término con los que Platén explota esta relacion, por ejemplo,
en Carmides 154c, Fedro 252d, Republica 517d y Timeo 37c.
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la iniciacidn de Eleusis le permite a Platon asociar el ejercicio de la filosofia con una practica
de vida que debe ser sostenida en el tiempo para lograr su propdsito final, y también porque
impregna de religiosidad y de un sentimiento de reverencia a las Ideas mismas, que en el
filésofo pasaran a ocupar el lugar de lo divino. Pero, aun mas, la imagen de la éronteia, con
su epifania de la divinidad, no excluye una dimensién epistemoldgica:

In an epiphany, the god made herself enargés, fully present and vividly manifest,

to selected mortals, and through experiencing the enargeia of the god, the mortal

could get acquainted with, get to know the god, in an immediate way, and acquire

knowledge of something essential about the nature and the power of the god.

(Petridou, 2015: 254).
De modo que se puede afirmar, con Betegh (2022: 243-5), que experimentar una Idea en toda
su évépyela es, del mismo modo que al hacerlo con la divinidad, tener conocimiento de ella

en el mayor grado.
11.1.2 La xetapacis en Republica

Mientras que en Banquete y Fedro el vocabulario de la éronteior ocupa un lugar
central en el desarrollo del contenido filoséfico, en Republica la aparicion de motivos
eleusinos es ciertamente menor. Con todo, no por ello dejan de tener un lugar de especial
relevancia. La obra misma se inicia de la siguiente manera:

Katépnv y0¢g eig Mepard peta Mavkwvog tod Apictmvog tpocevéouevog te i
Bed Kol Gua v Eoptrv Povrdpevog Bedcacbon tiva tpdmov Tomcovaty e viv
TPOTOV HyOVTEC. KoM P&V 0DV pot Kod 1) TV émympiov mopmn E8ofev eival, b
uévrotl firtov paiveto mpémewv fiv ol Opdixeg Enepmov.t’

Ayer bajé al Pireo, junto a Glaucén, hijo de Ariston, para hacer una plegaria a la
diosa, y al mismo tiempo con deseos de contemplar cdmo hacian la fiesta, que
entonces celebraban por primera vez.'”? Ciertamente, me parecié hermosa la
procesion de los lugarefios, aunque no menor brillo mostré la que llevaron a cabo
los tracios.1”

Las tres primeras formas verbales, como ha notado Adluri (2006: 413), son “kotéfnv”

[descendi o bajé], “mpooevEouevoc” [para realizar una plegaria] y “Bovioduevog OsdoacOor”

171 Republica 327a1-5.
172 _a diosa, como se especificara en 3544, es la tracia Bendis, emparentada con Artemisa, con quien compartia
un templo en el Pireo (Cf. Jenofonte, Hel. 1 4, 11).
173 as traducciones de Republica estan tomadas de Eggers Lan (1988).
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[queriendo ver]. Esto situa a la obra, desde su mismo comienzo, en un contexto tefiido de
elementos eleusinos, sobre todo si se agrega la posterior mencion a la mounn [procesion].t
La xoatafaocic, término que remite al descenso hacia el Hades y a sus connotaciones
escatologicas, no sélo estaba asociada al fendmeno del orfismo —donde era vinculada con el
descenso de Orfeo al Hades—" (cf. 1.2.4), sino que muchos autores coinciden en que tenia
lugar en la celebracién de los misterios mayores en el templo de Eleusis: los iniciados, antes
de dirigirse hacia el teleotprov del templo, probablemente descendieran a una caverna
situada junto al templo.*® Esta nocion de kotapactc, con su fuerte connotacion iniciatica, es
transversal a toda la Republica, pues esta presente en la alegoria de la caverna y en el mito
de Er, con el que se cierra la obra.'”” La practica de la filosofia aparece asi nuevamente
asociada a una ardua iniciacion que, luego de ofrecer una transformacién existencial,
proporciona un beneficio escatologico.

Esta Gltima transformacién, como es constante en Platon, estd ligada al plano
gnoseoldgico, es decir, a la adquisicion de un conocimiento. Como en todos los didlogos de
madurez, esto ultimo se traduce en una efectiva aprehension de las Ideas. En Republica, dicho
momento esta representado alegoricamente con la salida del prisionero liberado de la caverna
y con las visiones que logra tener del mundo exterior. Las entidades que ve, mas claras y
verdaderas que aquella con las que se relacionaba cuando estaba prisionero en la caverna,
representan el mundo eidético; y el sol —lo ultimo que llega a observar—, a la Idea del Bien.
Este momento de la vision de las Ideas también recuerda el momento de la émonteia eleusina,
sobre todo si se tiene en cuenta que sucede al momento de la katdfacig simbdlica,
representada en la estadia del prisionero en la caverna. Asi:

Kol TPATOV PEV TOG oKl Gv pdota kabopd (...) ék 8¢ ToOTOV Ta &V T® 0VPAVR
Kol odTOV TOV 0VPAVOV VOKTOP GV pdov Bedoatto, TpocPrinmy 10 T@V dotpmv 1€
Kol oeAvNg Mg § ued' uépav Tov HAdv te kol 76 tod fAiov (...). Tedevtaiov on

oipar TOV fAov, ovk &v Bdacty ovd' &v ddlotpig Edpa pavtdouate adTod, AN

174 La procesion, como se indico en la nota anterior, era realizada en honor de la diosa extranjera Bendis, y no

de las diosas del culto eleusino. Sin embargo, como se ha visto en la introduccidn, los misterios de Eleusis

ofrecian, dada su importancia, un modelo a muchos otros cultos mistéricos. Por tanto, dada la tardia adopcion

del culto de la diosa tracia (aprox. 430 a. C.; cf. Janouchovd, 2013: 96), no parece improbable que sobre esta

haya influido el culto de Eleusis.

115 a katéBaocic también estaba asociada con Pitagoras y su mitico descenso al Hades (Cf. Burkert, 1972: 147-

165).

176 Cf. Clinton (1992: 16-19), Cornford (1945: 227) y Farrell (1999: 96-97).

177 Tiene también otras apariciones menores, como en el descenso del ancestro de Giges en el libro 11 (359d).
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adTOV Ka®' onTov &v Tfj aTod ydpe Svuvort v katdelv kol OedoacOar 0idg
gotv.1’8
En primer lugar, miraria con mayor facilidad las sombras (...). A continuacion,
contemplaria de noche lo que hay en el cielo y el cielo mismo, mirando la luz de
los astros y la luna mas facilmente que, durante el dia, el sol y la luz del sol (...).
Finalmente, pienso, podria percibir el sol, no ya en imégenes en el agua o en otros
lugares que le son extrafios. sino contemplarlo como es en si 'y por si, en su propio
ambito.
En todo el pasaje se destaca el campo semaéntico de la vision, en formas verbales como
kabop®d, Bedoorto, TposPrinwy, katdely Y Oedoacbat, que remiten al momento de la vision

de los iepa en la éromteio.

1.2 Recapitulacion

Se ha argumentado que Platén, a lo largo de sus dialogos, presenta su concepcion de
la préctica filosofica en analogia con la iniciacion mistérica. Esto es asi porque esta Ultima
implicaba una transformacion existencial del individuo —sea a través de una experiencia,
como en Eleusis, sea mediante un saber adquirido, como en el orfismo— que moldeaba el
modo en que se elegia vivir y proyectaba un destino postmortem dichoso, de modo que
también se eliminaba el temor a la muerte. Esto ultimo se lograba generando un vinculo méas
cercano y personal con el &mbito divino que el que ofrecia la religion tradicional. La préctica
de la filosofia, para Platén, también cumplia estas caracteristicas: delimitaba un modo de vida
filoséfico con una perspectiva escatoldgica positiva que incluia una relacion con lo divino —
en su caso las Ideas— méas profunda.

Asi, desde este marco, no es extrafio que Platon retome el vocabulario, imagineria y
los conceptos de estas tradiciones. El vocabulario de Eleusis lo utiliza, como se ha visto en
2.1.1y 2.1.2, para hacer referencia al momento de aprehension gnoseoldgica de las Ideas,
mientras que el del orfismo para expedirse sobre tematicas como la moAwveyecio, la
inmortalidad del alma, la concepcion peyorativa de lo corporal y el destino del alma tras la
muerte del individuo (cf. 1.2.5).

178 Republica 516a6-h7.
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Capitulo 3: El Feddn a través de los cultos mistéricos.

El Feddn es, quizas, el dialogo platénico donde mas aparecen la imagineria y la
tematica de los cultos mistéricos. Si bien se ha visto que el vocabulario de estos Ultimos en
otros didlogos de madurez es notable —en especial en Fedro y Banquete—, en el Fedon la
propia temética escatoldgica de la obra hace que los motivos mistéricos adquieran un caracter
mas privilegiado y ubicuo. En efecto, estos son notorios ya desde la misma puesta en escena
de la obra, que comienza con el didlogo entre el pitagérico Equécrates y Feddn en la
pitagérica ciudad de Flius.'”® Son, asimismo, las preguntas de los pitagoricos Cebes y
Simmias hacia Socrates las que en gran medida jalonan el desarrollo filosofico de toda la
obra; preguntas que, en buena medida, manifiestan su filiacion pitagoérica.'® Por su parte, el
mito escatoldgico final, con su geografia siciliana, sus premios y castigos, y su
nalwveyeveoia, recuerda al movimiento orfico y pitagorico del sur de Italia. Pero, sobre todo,
son las reiteradas menciones, mas o menos explicitas, de doctrinas de las tradiciones
mistéricas las que les confieren a estas Gltimas un lugar de decisiva importancia en el
desarrollo filosofico de la obra. Esto Gltimo encuentra su expresion mas acabada en 69¢3-d2,
cuando se afirma que quienes instituyeron las iniciaciones (tdg teletéic Muiv ovrol
Kataothoovieg) NO son otros que aquellos que han filosofado correctamente (ot
TEPLOGOPNKOTEG OpOADG).

El presente capitulo tiene como objetivo mostrar cémo todas estas tematicas
mistéricas aparecen como maneras de hacer explicita la analogia que Platdn mismo realiza —
sobre todo en el periodo de madurez— entre la practica de la filosofia y la iniciacion mistérica
(cf. 2.1). De este modo, se integrara cada una de las menciones o referencias en este proposito
mas general, haciendo patente el modo en que el filésofo transpone los elementos de los
cultos mistéricos para que la iniciacion —y su préctica sostenida en el tiempo— se vuelva un
modelo para su propia concepcion de la practica filosofica. Esto tendra como resultado una
apropiacion de dichos elementos mistéricos, pero justificados desde una perspectiva

filoséfica.

179 Didgenes Laercio (VIII, 46) informa sobre Equécrates y la ciudad de Flius como pitagéricos, cf. Hacforth
(1955: 29), y también Ebrey (2023: 21).
180 | a critica, a partir de Fedon 61d7-8, oscila entre identificar a Cebes y a Simmias o como discipulos del
pitagdrico Filolao, o simplemente como conciudadanos. Sobre Filolao como una figura crucial en el desarrollo
del pitagorismo antiguo, cf. 3.1.1.
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Ademas, en linea con lo anterior, se abordara el episodio dramatico de la reunion de
Sécrates con sus discipulos en la prision como si estuviese representando una iniciacion
mistérico-filosofica. Esta Gltima revelaria, al igual que en las iniciaciones de los cultos
mistéricos, la verdadera naturaleza del alma y su relacién con lo divino; pero, a diferencia de
estas, en la iniciacion filosofica el aspecto ritual es sustituido por la indagacién racional. 8!
Asi, del mismo modo que sucedia en las celebraciones mistéricas, el temor a la muerte de los
presentes en la prision se elimina. Entendiendo los episodios dramaticos de ese modo, la
estructura misma de la obra se dividira segin el modelo de la iniciacion que se ha visto, por
ejemplo, al analizar el Banquete (cf. 2.1.1).1%2 Esto Gltimo supone una particion entre los
momentos de la purificacion preliminar, del primer rito iniciatico y, finalmente, del rito
culmine.’® Esta perspectiva tiene dos grandes ventajas. La primera es que permite integrar
aspectos mas ligados a lo estrictamente racional o filoséfico —como los argumentos a favor
de la inmortalidad del alma— con su trasfondo mistérico. La segunda es que hace manifiesta
la funcion de Socrates en la obra como iniciador; algo algunas veces mencionado en la critica,

pero nunca explorado totalmente.

111.1 Antes de la iniciacion: la purificacion y la muerte (61c-69¢)

Luego del didlogo inicial entre los personajes de Equécrates y Feddn, que funciona a
modo de prologo de la obra, este Gltimo comienza a relatar los acontecimientos que tuvieron
lugar el dia de la muerte de Socrates en la prision. En 61c este Gltimo introduce en la
conversacion el motivo de que es preferible, para el filosofo, buscar la muerte y ejercitarse
en ella. Esto suscita, por un lado, un didlogo en torno a qué es la muerte y como debe
prepararse el alma ante ella, en el seno del cual se dan varias alusiones a sentencias o

doctrinas mistéricas. Por otro lado, en esta parte de la obra Platén introduce su propia

181 Esta indagacion racional cumpliria con las caracteristicas presentes en las iniciaciones mistéricas vistas en
la introduccién de este trabajo, esto es, la transformacidon psicoldgica-existencial del iniciado que redunda en la
eliminacion del temor a la muerte.
182 Como sostiene Guthrie (1990: 14), la atencion a la relacion que hay entre la forma y el contenido de los
didlogos platonicos, que tiene como primer antecedente a Scheleiermacher, es una de las caracteristicas de la
critica platonica en el s. XX. Entre los autores méas destacables que han retomado esta consideracion se
encuentran Stenzel, Jaeger y Friedl&nder.
183 Estos momentos, que coinciden con los tres primeros subtitulos del presente capitulo, son los siguientes: la
purificacion corresponde a 61c-69e, donde se aborda, justamente, qué se entiende por purificacion y el modo
en que debe realizarla el alma; el primer rito inicial tiene lugar con los primeros tres argumentos de la
inmortalidad del alma en 69e-84b; y, por ultimo, el rito final se extiende desde las objeciones de Simmias y
Cebes hasta el argumento final a favor de la inmortalidad del alma, es decir, 84c-107b.
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concepcion de lo que es la purificacion y de lo que es un alma purificada, realizando una
verdadera transposicion del lugar que ocupaba este concepto en las tradiciones mistéricas. El
resultado es una primera aproximacion preliminar a la naturaleza de la muerte y de la forma
en que el alma se prepara para ella, que seré justificada filoséficamente cuando comience la

iniciacion con los primeros tres argumentos de la inmortalidad del alma.
I111.1.1 La muerte (6avatog) y el estar muerto (te@vavar): antiguos y

secretos Adyou en torno al cuerpo y el destino del alma.

Ante la propuesta de Sdcrates de que el que filosofa debe estar bien dispuesto a morir,
el primer problema que surge es cdmo armonizar esto con la aclaracién, en 61b9, de que el
suicidio estd prohibido. La sorpresa de Cebes ante esta dificultad motiva la pregunta de
Sécrates: “Ti 8¢, @ KéPng; odk dxmidote ov te koi Tippiag mepi TV To100Tmv Pholde
ovyyeyovoteg;” [ Como, Cebes? ;Tu y Simmias no han oido hablar de estas cosas cuando
estudiaban con Filolao?].:** Como se ve, el tratamiento de la actitud del filésofo ante la
muerte se encuentra inserto, de entrada, en un contexto pitagdrico.'®> En efecto, Filolao es
una figura decisiva en el desarrollo del pitagorismo antiguo. Aunque su misma existencia fue
cuestionada por algunos investigadores, sobre todo en la primera mitad del siglo pasado —
dado que no se tienen testimonios pre-platonicos de él-, los trabajos posteriores suelen
aceptar su historicidad en base a distinguir, de entre los fragmentos que nos han llegado, los
que se consideran espurios de los auténticos.'# La novedad que supusieron estos trabajos fue
entender a Filolao como el autor del primer libro pitagérico, en la segunda mitad del s. V a.

C..1" Este texto seria la primera reflexion cosmologica-filoséfica escrita de una tradicion que

184 Feddn 61d7-8; la traduccidn esta tomada de Eggers Lan (1993), que se utilizara a lo largo de todo el trabajo,
modificAndose cuando fuera necesario. El participio cvyyeyovoteg viene del verbo ovyyiyvopatr, que puede
traducirse por “convivir’, aunque también hace referencia a la relacion establecida entre un discipulo y su
maestro (cf. Eggers Lan, 1993: 92, nota 22). De ahi que los investigadores oscilen entre interpretar a Filolao
como maestro de Simmias y Cebes o simplemente como su conciudadano. Ejemplos de lo primero son Burnet
(1911) y Ebert (2004); de lo segundo, Rowe (1995: 6-7).

185 E| Feddn en su conjunto responde a lo mismo: la obra se abre en la pitagérica Flius y cierra con el mito
escatoldgico de marcado caracter orfico-pitagorico (cf. Kingsley, 1995: 88-95 y, en este trabajo, 3.4); cf. IlI.
186 |_a de Frank (1923: 134) es la postura mas extrema de entre las de la primera posicion, para quien Filolao es
una ficcion platonica; Kirk y Raven (1957: 309), sin llegar a esos extremos, sefialan los rasgos excesivamente
sospechosos que giran en torno a los fragmentos de este filosofo. Para la segunda posicién, que ve en Filolao
un pitagorico historico del cual nos han llegado auténticos fragmentos, cf. Burkert (1972: 218-276) y, sobre
todo, el libro que Huffman (1993) le dedica a la cuestion.

187 Cf. la discusion en Burkert (1972: 234-237). El autor resuelve asi uno de los principales problemas en torno
a la autenticidad de los fragmentos de Filolao: el de considerarlos espurios por creer que se habian basado en el
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hasta entonces era oral y muy heterogénea.*® El filosofo habria aportado, entre otras cosas,
la nocién de Grepa y mepaivovta [limite e ilimitado] como principios organizadores de lo
real, junto con la de appovio [armonia], un tercera instancia que mediaba entre ellos.'® Esto
ultimo sera de especial relevancia en la discusion del alma como una appovia en el Fedon,
abordada en 3.2.2.1.

La mencién de Filolao aparece a proposito de la prohibicion del suicidio. Ante la
respuesta de Cebes, que afirma tanto en 61d8 como en 61e8 no haber escuchado nada claro
(capnc) sobre por qué no debe cometerse suicidio, Sdcrates responde:

0 L&V oVV £V dmoppnTolg Aeydpevog mepi anT@dv A6Y0G, OC &V TV @PoVPEd EGUEY

ol GvBpwmot kai ov &l 51 EaVTOV €K TANTNG AVEW 000" AmodidpdoKe, LEYAG TE

1i¢ pot paivetot kai 0 Ppadrog dSudeiv. ™

Lo que se dice sobre este asunto en los circulos secretos, a saber, que los hombres

estamos en una suerte de recinto de vigilancia y que uno no debe liberarse a si

mismo ni escapar de él, me parece algo grande, aunque no facil de entrever.
Esta es la primera vez que aparece en el dialogo una mencion explicita a una doctrina
mistérica —en este caso “év amopprtoig Aeyouevog Adyoc -, algo que sucedera algunas veces
mas a lo largo de la obra, sobre todo en la parte abordada en esta seccion. Desde los escolios
antiguos que nos han llegado (OF 429 | y I1), hasta los recientes comentarios, la opinién de
que “lo que se dice en los circulos secretos” remite a un contexto orfico-pitagorico es casi
unanime.®! Esto esta motivado, en gran medida, por otras menciones de la doctrina 6rfica del
“odpo-ofjpa” en la obra platonica (cf. 1.2.5), como Cratilo 400c4 o Gorgias 493a, en donde
se compara la relacion del cuerpo con el alma con la de una tumba o un sepulcro. Asimismo,
en Cratilo 400c5-7, se dice que “los seguidores de Orfeo” (oi dupi Opeéa) utilizan la imagen

de la prision (deopmtmpiov gikdva) para referirse a la situacion del cuerpo respecto al alma.

testimonio de Aristoteles. Para el autor, por el contrario, Aristoteles mismo se baso en el libro de Filolao. En
esto ultimo lo sigue Huffman (1993: 63).

188 Para la heterogeneidad del movimiento pitagérico pre-platénico, cf. Huffman (1993: 10).

189 Huffman (1993: 40) ha sefialado la importancia de tener en cuenta el nimero plural en &nelpa y mepaivovta,
que lo diferencia del drepov y mépag [ilimitado y limitado] de Filebo 24e4. Sobre la appovia como una
instancia mediadora entre estos dos conceptos, cf. Huffman (1993: 44 y ss.)

190 Feddn 62b2-6.

191 Asi Burnet (1911: 22) (basandose en Euripides, Resos 943) y Dorter (1982: 19); Hackforth (1955: 48) agrega
gue parece mas pitagorica que orfica. Rowe (1993: 128), sin embargo, es escéptico y aduce que Platon suele
inventar sus propias fuentes, lo que no parece muy probable en una obra que esta atravesada —y en varios casos
de forma explicita— de elementos orficos y pitagoricos. Edmonds (2004: 177) afirma que, ademas de a los
orficos, puede referir a otros grupos con creencias similares; pero, como ha notado Bernabé (2018: 64, nota 14),
seria recomendable precisar mejor qué entiende por “otros grupos”.
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Esto es especialmente relevante porque en el Fedon la imagen del cuerpo como prisién va a
ser recurrente a lo largo del didlogo, pero no volvera a ser llamada @povpd, sino, o bien
deopwtprov, como en este pasaje del Cratilo —o mediante alguna frase con los verbos
deopevm o £voém—, 0 bien, ocasionalmente, eipynoc.2 ®povpd, ademas de la acepcion de
prision, tiene el sentido de “puesto de control” o “de vigilancia”, como se ha traducido
siguiendo a Vigo (2015: 226, nota 29).1% El uso de este término se explica porque, en la
argumentacion que le sigue al pasaje citado, Socrates afirma que los seres humanos somos
posesiones de los dioses y, por tanto, no nos es licito suicidarnos, puesto que se enfadarian y
nos castigarian, asi como los seres humanos hariamos lo mismo si un esclavo nuestro
decidiera suicidarse (62c-d). Afirmar en este contexto que se esta en una prisién cuando se
es una posesion de los dioses podria, por tanto, resultar fuera de lugar, ya que implicaria una
nocion peyorativa de las divinidades del todo ajena a la obra platonica;'** de ahi que se use el
ambiguo “epovpd”.

Ahora bien, ¢por qué Platon abandona en el didlogo el término gpovpa y qué relacion
tiene esto con la justificacion sobre la prohibicion del suicidio ofrecida a través de un Adyog
secreto? Como ha sefialado Ebrey (2023: 56-57), la argumentacién ofrecida por Sdcrates de
que el hombre no debe suicidarse porque los dioses lo castigarian no parece adecuarse a la
imagen de la divinidad que se construye en los dialogos platénicos.'® El Socrates platonico
hace uso de ella porque en la incipiente discusién ain no puede ofrecer una justificacion que
esté fundamentada mas filoséficamente. Esta llegard, tras un largo recorrido, en 82e-83a,
donde se afirma que el cuerpo es una prision que aprisiona al alma a través de los apetitos y
que por tanto el filésofo debe liberarse de él purificAndose de lo corporal en la medida en que
le sea posible. La purificacion serd una actividad sostenida que nunca se completara del todo,
por lo que el hombre debera esperar la muerte s6lo cuando un dios lo libere (av 6 8e06g avtog

armolvon), esforzandose en el proceso por llegar del modo mas purificado posible. El

192 Para Seopwtprov cf. Fedon 114c¢1; para el campo semantico de decpevm o évdéwm cf. Feddn 67d1-2, 81e2,
92al. Para gipypoc, Fedon 82e3 y 82e5.
193 B sentido de “prisién” lo tiene, por ejemplo, en Gorgias 525a7, pero sin hacer referencia al cuerpo.
194 Cf. la siguiente nota.
195 «A vengeful god is about as un-Socratic and un-Platonic as possible (Republic 379b—c; cf. Euthyphro 6a—c,
14e-15a, Timaeus 29e—30b)” (Ebrey, 2023: 56).
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suicidio, entonces, representaria un corte abrupto e ilegitimo en la purificacion por la que el
filésofo debe velar para llegar preparado al momento de morir.1

Se ve entonces que ya desde la primera mencion de una doctrina secreta en el didlogo
se hace patente la operacion que el filosofo llevara a cabo en toda la obra: Platon parte de lo
afirmado en un contexto mistérico para expedirse sobre algin tema —en este caso, la relacion
del alma con el cuerpo y como esta debe actuar frente a la muerte—, pero reformula y justifica
de otro modo aquello que le parece asumido de forma acritica, ya que su verdadero sentido
“ov padilog dudeiv”’ [no es facil de entrever] (62b6). Asi, mientras que tanto ¢l como el Adyog
secreto comparten la prohibicién del suicidio en base a entender al alma como habitando una
prisién, la argumentacion platonica supera el ingenuo supuesto de creer que no es legitimo
suicidarse a causa del castigo de los dioses por una sofisticada concepcién de lo que es el
alma y de su radical separacion del cuerpo. En este desarrollo, el filosofo también termina
por coincidir en que el cuerpo es la prision del alma, pero ya en un sentido por completo
nuevo; en efecto, se ha realizado una transposicién de los elementos mistéricos al nuevo
contexto de la filosofia platonica. Méas ain, como se ha mencionado en la introduccion de
este capitulo, el mismo desarrollo filoséfico que apunta a mostrar la verdadera naturaleza del
alma es presentado, en el didlogo, de forma analoga a una iniciacion mistérica, lo que supone
avanzar gradualmente por instancias intermedias hasta adquirir la plena comprension. Asi,
mientras que en esta preparacion preliminar se utiliza ppovpd para referirse al recinto en el
que el ser humano habitaria, a lo largo del dialogo, y sobre todo a partir del momento que
hemos denominado iniciacion —desde las tres primeras pruebas de la inmortalidad del alma
(cf. 3.2)—, se reemplazaré por dsopmtiplov (U ocasionalmente por ipyuoc). Es probable que
Hackforth (1955: 48) esté en lo correcto al afirmar que la justificacion de la prohibicion del
suicidio citada (62b2-6) sea mas pitagdrica que orfica (cf. n. 191), ya que en ese pasaje a la
“prision” no se la refiere, COMO se vio, con decpmtipilov, término que el propio Platon
transmite que usaban los seguidores de Orfeo en Cratilo 400c7. De este modo, al utilizarse
deopmmplov en el resto del didlogo para referirse a la relacion del cuerpo con el alma,
pareciera haber un acercamiento mayor a la tradicion érfica en detrimento de la pitagérica.
O, mejor dicho, una mayor transposicion de elementos Orficos para expedirse sobre esa

problematica.

19 Feddn 67a6. Para el concepto de purificacion cf. 3.1.2.
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Luego de que Sdcrates explica —de forma preliminar, como se ha visto— por qué el
hombre no debe suicidarse, comienza su apologia (63b) sobre por qué el filésofo debe estar
bien dispuesto a morir. Esta discusion también estard marcada por una aproximacion de
caracter preliminar a la naturaleza de la muerte, que servira Unicamente como punto de
partida de la verdadera justificacion de la inmortalidad del alma que tendra lugar a partir de
las primeras tres pruebas.

En el comienzo de su apologia, Socrates afirma:

Hote S tadta ovy Opoiwg dyavoktd, GAA' edekmic eipt etvol T1 TOIg

TETELEVTNKOOL KO, DOTEP Y€ KOl TAAo AEYETAL, TOAD dpEevov Toig dyaboic 1j Toig

KaKoig.t%’

De manera que, por tales motivos, no me irrito (...) sino que estoy esperanzado

de que exista algo para los que han muerto y, segun se dice desde antiguo, mucho

mejor para los buenos que para los malos.
Se ha visto en este Talot Aéyetar una referencia a creencias mistéricas.'® El uso de referencias
antiguas —ya sea a través de mahoi o de madatdg Adyoc— €s un recurso que utiliza Platon para
nombrar doctrinas mistéricas que le interesa retomar en sus discusiones filoséficas sin tener
la necesidad de nombrar a sus fuentes.’®® Asi, evita que queden vinculadas de forma
peyorativa a estas 0 a los grupos que las utilizaban, de los cuales el filésofo es muy critico
(cf. 1.2.5). La promesa de una recompensa escatoldgica para un grupo selecto de personas,
como la que se hace referencia en la cita, se adecta con las creencias que tenian lugar en las
tradiciones mistéricas, como atestigua, por ejemplo, el mismo HH Il 473-82 y la recepcion
del orfismo que hace Pindaro en Ol. 2.68-72 (cf. 1.2.1). En este Ultimo, se mencionaba que
quienes accedian a la isla de los bienaventurados eran aquellos que se mantenian apartados
tres veces de lo injusto (Gdowkwv), lo que vuelve mas probable que Platon se estuviera basando
en una tradicién orfica u drfico-pitagorica, ya que en su concepcion la virtud de la justicia
también es un requisito.

La referencia del pasaje al ambito orfico-pitagorico también se vuelve muy factible
porque, si bien en la religion griega tradicional ya estaba presente, de algun modo, la idea de

197 Feddn 63c4-7.
198 Hackforth (1955: 42) identifica en él la promesa escatoldgica eleusina; Burnet (1911: 26), que lo vincula
con el méhonog Aoyog de 70c5 (cf. 3.2.1.1) apunta a doctrinas 6rficas y pitagdricas.
199 En el Feddn seran recurrentes y seran analizadas en este trabajo (63c, 67¢, 69¢ y 70c); fuera de él, tienen
lugar en Leyes 715e y Carta VII 335c.
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un castigo o beneficio postmortem (piénsese en los castigos de Tisio, Tantalo y Sisifo en Od.
X1.576-600; o en Menelao, quien va a la isla de los bienaventurados en Od. 1V.561-4 y Hes.
Ty D, 166-71), estos estaban circunscriptos a acciones especialmente impias o actos que
nada tuvieran que ver con el comportamiento moral, como lo ejemplifica Menelao, quien se
casa con Helena y entabla asi un vinculo familiar con Zeus que le permite acceder a la isla
de los bienaventurados. Esta idea de una justicia cdsmica, que Platon parece tomar —total o
parcialmente— de las tradiciones mistéricas, permeard todo su pensamiento escatoldgico y
estara presente en todos los didlogos que aborden esa tematica.?®® NoOtese que esta actitud,
como se Ve en el pasaje citado (ebeAmic i), escapa a cualquier tipo de fundamentacion
racional y se mantiene en el orden de la creencia, lo que también lo acerca al &mbito de la
religiosidad mistérica. Si bien en el desarrollo del didlogo se darén razones filoséficas que
intentaran mostrar por queé al injusto o impuro no le espera un buen destino tras la muerte —
concretandose esta idea en el mito que cierra el didlogo—, Platén nunca deja de ser consciente
de las limitaciones que la temética ofrece al conocimiento humano.?!

Sécrates avanza con su apologia sobre por qué el filésofo debe estar bien dispuesto a
morir y en 64a ofrece la célebre sentencia de que adoptar la filosofia es “Emtndsbovo
armobvriokewv te kol tebvavor” [ejercitarse para morir y estar muerto]. Esta afirmacion sera
decisiva a lo largo de todo el dialogo y sera abordada en el proximo apartado cuando se trate
la purificacion. La sentencia, pues, motiva el esclarecimiento de la naturaleza de la muerte:

—1yoduedd T TOV BdvaTov sivor;

—TTavv ye, Epn drohaPov 6 Zippiag.

— Apa. un &40 T i TV TS Yuxdc 6o Tod cOpTog dmailaynv; Kai eivor TodTo
70 TEOVAVON, YOPIG pEV GmO THG Yuxiic amodloysv avtd kob' avtd O odua
yeyovévor, yopig 8& v yuynv [ano] tod oopatog draAilayeicav avtny kab'
adTY glvar; apa pf Ao L 1) 6 Odvatog | T0D10;22

—¢Creemos que la muerte es algo?

—jPor supuesto! —repuso Simmias.

200 Incluso aparece ya en Apologia 40a-42a, donde se dice que para el justo la muerte nunca puede ser un mal.
201 En el Feddn esto también es notorio en las palabras de Socrates en 114d y en la actitud de Simmias en 107b.
Por otro lado, desde una perspectiva epistemoldgica, la propia separacion del alma del cuerpo que debe
emprender el filésofo es postulada, en vida, solo en “la medida en que [el filosofo] puede” [T pdhiota] y esta
condicion lo dejaria s6lo “mas proximo” [€yyvtarta] a conocer las Ideas (cf. 65a y 65e-66).
202 Feddn 64c2-c8.
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—¢ Y es algo distinto de separar el alma del cuerpo? ¢ Y el estar muerto no es esto:

que el cuerpo, separado del alma queda apartado él mismo en si mismo, mientras

el alma, separada, a su vez, del cuerpo queda ella misma en si misma? (Es la

muerte otra cosa que esto?
Esta primera definicion de la muerte no esta del todo alejada de la concepcidn tradicional que
de ella se tenia en la Grecia Antigua. Ya desde Homero esté presente la creencia de que, tras
la muerte del individuo, este persiste de alguna forma en el Hades, aunque su existencia fuera
de tipo espectral y sombrio.®® La definicion ofrecida, ademas, es filos6ficamente
problematica. En efecto, a los fines de una demostracion de la inmortalidad del alma es una
peticion de principio: da por hecho que el alma se separa del cuerpo al morir y que, por tanto,
sigue existiendo independientemente de él. Por supuesto, esto es notado en el dialogo y en
70a-70b Simmias le realiza a Sdcrates la observacion de que el alma bien podria disiparse
inmediatamente tras la muerte del individuo. Pero esa misma objecion estimula un abordaje
en términos mucho mas racionales y filosoficos del problema de la naturaleza del alma y de
la muerte del individuo. En consecuencia, como se viene afirmando en este trabajo, parece
haber una division entre una instancia pre-filoséfica en la discusion, marcada por
afirmaciones no muy justificadas, y otra —a partir de 70a— que se destaca por su
argumentacion rigurosamente filosofica-racional. El didlogo propiamente filosofico, del
mismo modo que el rito en una iniciacion, esta precedido por un momento preliminar que
sirve como una instancia de adecuada preparacion.

Por otra parte, en el citado 64c2-c8 hay una distincion que, como ha indicado Ebrey

(2017: 17) ha sido pasada por alto por la critica. En primer lugar se define a la muerte (tov
Bdvatov) y, luego, al estar muerto (to teBvavar).?* Mientras que la muerte solo implica una
separacién del alma con respecto al cuerpo, el estar muerto agrega algo mas: es necesario
que tanto el alma como el cuerpo queden ellos mismos en relacién consigo mismos (avto

ko' adTo Y oty ko' avtv).2® Es decir, el katd agrega que la relacion que cada uno debe

208 Cf. 1. XXI11.103 y Od. XI. En Homero, sin embargo, estd ausente la nocion de yoyrj tal como Platdn la
entendia, esto es, como una instancia plenamente consciente anterior y posterior al individuo encarnado; cf.
Clarke (1999).

204 £l hecho de que se haya pasado por alto la distincion seguramente se deba a que el final del pasaje se cierre
con “;No es esto la muerte (tov 6dvotov)?”, ignorando el 10 teBvavat. Pero esto no invalida de ningn modo
la diferenciacion realizada unas lineas antes.

205 Cf. la aclaracion de la expresion en Ebrey (2017: 16). Se ha optado por traducir “él/ella misma” en lugar de
“sola/o”, como eligen algunos traductores, ya que le es posible al alma operar avtiv kaf' avtv cuando el
individuo atin esta con vida (“en la medida en que le es permitido”, 79d; cf. también 67¢5-67d), es decir, cuando
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tener sea exclusivamente consigo mismo, sin ningun vinculo con el otro. Asimismo, el to
teBvavar indica, no un proceso, sino el final de uno;¢ por el contrario, tov Odvatov, puede
hacer referencia tanto al proceso como al resultado, aunque, por contraste con el tebvavaz,
en este caso debe entenderse como haciendo referencia al proceso de morir.??

Asi, se configuran dos sentidos de inmortalidad en vinculo con los dos distintos
modos de entender a la muerte en el didlogo: el primero atafie a la mera separacién del alma
del cuerpo que tiene lugar cuando se da la muerte (tov 6dvatov) de cualquier individuo.
Como tal, es una instancia objetiva que marca el final de la vida y ocurre del mismo modo
para todos los seres humanos, asegurandoles a todos ellos que, una vez que mueran, su alma
sobrevivira a su cuerpo y seran, en ese primer sentido, inmortales. Por el contrario, el estar
muerto (to teBvavar) implica no s6lo que el alma se haya separado de hecho del cuerpo, sino
también que permanezca en relacion consigo misma, sin mezclarse con ningun elemento
corporeizante. Este estado sélo es asequible luego de una ardua preparacién en vida por
medio de la filosofia, en la que el alma, aun en un cuerpo, se acostumbra a estar s6lo en
relacion con ella misma. En esa condicion, el alma es inmortal entendida en este segundo
sentido, como el estado al que se accede luego de un arduo proceso, en el que esta termina
contemplando el &mbito eidético completamente des-somatizada. Este tipo de inmortalidad
es la que la asemeja a la condicion de los dioses y a la que Socrates refiere cuando menciona
que alguien asi “petd Oe®dv oiknoetl” [habitarad con los dioses] (69d).2%

Esta peculiar caracterizacion que Platon hace del alma en el Feddn lo aleja de un
dualismo sustancialista de corte cartesiano en el que habria una férrea distincion entre el
elemento animico y el corporal. Por el contrario, como han sefialado Fierro (2013) y Cornelli
(2016), el alma parece tener una naturaleza mixta que, como tal, le permite asumir funciones

de intermediacion entre el &mbito inteligible y el sensible. Esto posibilita que, aun siendo

el alma est4 atada al cuerpo y de ningln modo sola. También es posible entender que en esas traducciones
“sola” haria referencia a que ella sola, sin el cuerpo, esta realizando su actividad, pero la traduccion por la que
se ha optado evita esa ambigliedad.
206 Para la opinion opuesta, cf. Burnet (1911: ad 62a5).
207 Cf. Ebrey (2017: 17, nota 38).
208 En efecto, como sostiene Brisson (2024: 162) basandose en Fedro 247d y 249c-d, es la calidad de la
contemplacion del &mbito eidético lo que hace que un dios sea un dios. Al ser humano le cabe la tarea de
asemejar su contemplacion al grado en que la poseen los dioses, en la medida en que les es posible; ese es el
principio de la 6poiwoig 6ed, que en el Feddn se configura como un ejercicio para la muerte (uehét Oavatod).
También, como sostiene O’Brien (1984), este sentido de inmortalidad —compatible con el del Fedén y el Fedro—
es el que esta detras del discurso de Diotima en el Banquete, a pesar de que en él se haga hincapié en la situacion
del alma en su ascenso er6tico, cuando aln esti encarnada.
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semejante a las ldeas (cf. 3.2.1.3), pueda somatizarse en mayor o menor medida.?® Asi,
aungue de hecho el alma esté separada del cuerpo del individuo tras la muerte de este, en
cierto sentido podra incluso seguir atada a lo corporal si el individuo no se ha purificado de
modo suficiente a lo largo de su vida a través de la practica de la filosofia.?*® Esta distincion
tiene como resultado que el acto de morir sea mucho mas asequible que alcanzar el estado de
estar —verdaderamente— muerto. En efecto, es condicion suficiente, para morir, que el alma
se separe del cuerpo; pero esto Ultimo s6lo es una condicion necesaria para estar muerto,
dado que el alma, ademas, debe relacionarse Gnicamente consigo misma, sin ningun tipo de
relacién con el cuerpo y lo corporal. Mientras que a todos les sobrevendra la muerte algun
dia, no todos podran llegar a estar muertos. Es el filosofo quien deberd acostumbrarse, a
través de la préctica de la filosofia, a adecuar su alma a que pueda estar ella misma consigo
misma, desligandose, en la medida de lo posible (611 pdAiota), de su vinculo con el cuerpo,
sus deseos, placeres, temores y percepciones. En otras palabras, es el filésofo quien debera
acostumbrarse a estar muerto para que, cuando llegue el momento de morir, esté
verdaderamente preparado.

Esta radical distincion entre el cuerpo y el alma, junto con la concepcion peyorativa
del primero, sin duda recuerdan el topico oOrfico del odpo-ofjua que el mismo Platon nos
transmite (cf. 1.2.5). Pero los puntos de contacto se hacen ain méas numerosos cuando se
tiene en cuenta que el filésofo entiende que este ejercicio para morir y estar muerto se realiza,
como en el orfismo, con una continua y sostenida practica de purificacion (kdBapoig);
purificacion que sera decisiva, del mismo modo que lo era en la tradicion érfica, para poder
acceder a un destino postmortem dichoso. Se vera a continuacion el modo en que Platon

transpone la nocion de purificacion desde el ambito mistérico.
111.1.2 La @pévnorg y la transposicion de la purificacion

La purificacion era una préactica central de la religion griega, ya sea tradicional o

mistérica.?** Esencialmente era un desprendimiento de lo que se consideraba una cierta

209 E] término “somatizacion”, que expresa la cualidad del alma en virtud de la cual puede asumir atributos
corporales, proviene de couatoedng (81b6 y 81c4); cf. Cornelli (2016: 213-215).

210 E| caso limite lo desarrolla Platén, no sin cierta ironia, en 81d-82a, cuando se refiere a las almas de los
individuos que por un excesivo apego a lo corporal terminan rondando por monumentos y tumbas luego de
muertas; un motivo similar al que, de forma popular, en nuestros dias se hace referencia como el “alma en
pena”.

211 |_a purificacién también tenia un sentido médico, haciendo referencia a la actividad purgativa del cuerpo (cf.
Sofista 227c¢). Sin embargo, en esta seccion sélo se discutird su sentido religioso. EI campo semantico de la
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contaminacion (piaoua), asociada a @ambitos como la enfermedad, la muerte, el nacimiento,
lo relativo a la actividad sexual y también a la locura (Burkert, 1985: 79).222 También era
necesaria para tener contacto con lo divino, por lo que tenia lugar antes de la entrada a los
templos o de la realizacion de los rituales, sean del tipo que fueran. En ese sentido, actuaba
como una forma de demarcar lo profano de lo sagrado.?® La purificacion tenia ademas otras
funciones, menos vinculadas con la eliminacion de algun dafio y contaminacion, como la
purificacion que precedia al momento de las comidas, la de ejércitos, y la de espacios
comunales o politicos.?** En esos casos, creaba situaciones especiales y generaba un vinculo
comunitario entre los individuos (Parker, 1983: 20-31). La purificacion, por Gltimo, también
tenia una funcién socio-politica: delimitaba a la comunidad con el afuera (Burkert, 1985: 76),
por lo que muchas veces las ciudades debian purificarse tras haber sido victimas de una
incursion extranjera.?'s

Las purificaciones pueden dividirse en dos tipos, segin el modo en que eran
realizadas (Edmonds, 2013: 230-233). Por un lado, estaban las performativas, que se llevaban
a cabo o por purgacion o por transferencia. En el primer caso se eliminaba la impureza por
medio de fuego, agua, aire, incienso, etc; en el segundo caso, la impureza era transferida
hacia otra cosa —objeto o persona—, como barro o sangre, o también por medio de otros actos,
como una libacién. Por otro lado, existia un segundo tipo de purificaciones, que se
corresponde con las maneras usuales que habia en la religion tradicional para solicitar el

favor de los dioses, esto es, por medio de plegarias, sacrificios y de la realizacion de himnos.

purificacion esta formado por kaBaipw, kabapde, kabdpoigy kabappog. Kabaipw y kabapdg retienen el sentido
original de la raiz de los términos, vinculado a una necesidad de higiene y a la actividad de aseo que en
consecuencia se llevaba a cabo, sin que por ello se excluya el afiadido de un sentido mas religioso (cf. Il. XIV.71
y Od. XXI1.462). KaBapoig y kabappdg, por el contrario, parecen desligarse completamente de la nocion de
higiene y limpieza fisica, y trasladar su sentido a una purificacion de indole enteramente religiosa (la transicion
a este sentido se encuentra en Herodoto, I, 35 y VII, 97; y su sentido netamente transpuesto ya en Esquilo,
Coéforas, 968 y Euménides, 227-283). Cf. Eggers Lan (1993: 107, nota 52).
212 F| propio Platén da en Sofista 226d la definicion mas extensa de xaBoppdg de la que tenemos registro.
Aungque se ajusta a lo dicho, no deja de estar inserta en el contexto de la discusion filosofica del didlogo.
213 Esta marcada separacion entre el ambito de lo sacro y el de lo profano en la religion griega esta presente en
la propia terminologia de lo sagrado. En efecto, iepd¢ marca un limite o prohibicion. Aparece, por ejemplo,
dicho del advtov de un templo haciendo referencia a lo prohibido de entrar en él sin preparacién; o, dicho de
un Adyoc, de divulgarlo en contextos inapropiados. “Oc1og, por su parte, se entiende en oposicidn con igpdc: si
el dinero del templo es iepog, todo el resto es Goloc. Remite a la desacralizacién de algo luego de su
sacralizacion. Si igpog define limites, 6oi0g es el reconocimiento de ellos desde afuera. Completan la
terminologia de lo sagrado &yiwoc/ayvog —aplicado tanto a cosas como a personas—, que remiten a una actitud y
sentimiento de reverencia y fascinacion. Cf. Burkert (1985: 269-271).
214 Por ejemplo, la BovAn ateniense, cf. Parker (1983: 22).
215 Como sucede con las ciudades griegas tras la invasion persa, cf. Parker (1983: 23).
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En la practica, ambos tipos de purificaciones aparecian indisolublemente ligadas en el
complejo ritual que tenia por fin purificar al individuo o a la comunidad. Por ultimo, también,
las purificaciones pueden clasificarse segin el modo en que la accion purificatoria actuaba,
es decir, si se la llevaba a cabo para prevenir una contaminacion, o si, por el contrario, se la
realizaba para expiar una falta que ya habia sido cometida (Edmonds, 2013: 217).

En sintesis, la purificacion era una practica habitual en el mundo griego antiguo que
era llevada a cabo de forma cotidiana de acuerdo al ritmo marcado tanto por otros actos
rituales —sacrificios, entrada a determinados lugares sagrados, etc.—, como también por
acciones mas alejadas de la esfera religiosa —la conformacidn de cuerpos politicos u otros
actos comunitarios—2® En algunos casos, se observa también una necesidad excepcional de
purificacion; asi ocurria en el caso de una invasién extranjera o de cierto presagio o calamidad
efectiva de la que hiciera falta protegerse o revertir. Pero en todos los casos se enmarcaba
dentro de una necesidad puntual y claramente identificada, de modo que nunca estaba
motivada por si misma.

Como ha sefialado Edmonds (2013: 195-247), una de las caracteristicas mas
importantes que distingue a las religiones mistéricas de la religién tradicional es la necesidad
de una purificacion sostenida en el tiempo e independiente de sus instancias de realizacion.?'’
Para un iniciado lo relevante no era estar puro en relacion con determinado acto o
acontecimiento, sino estar puro en cuanto tal.?® La purificacion, por tanto, deviene un fin'y
no ya un medio, y pasa a regular la totalidad de la vida cotidiana, en lugar de determinados
momentos puntuales de esta.?'®

Esta forma de entender la purificacion es la que tiene lugar en el Fedon. Como se
dijo, Platon asocia la purificacion al ejercicio sostenido que el fildsofo debe llevar a cabo

para que su alma opere ella misma en relacion s6lo consigo misma (avtiv kab' avtiv), sin

216 M3s alejada, entiéndase, en un sentido relativo. La religion tradicional de la moMg griega se entretejia con
los asuntos civico-estatales y con todo tipo de actividades y practicas cotidianas
217 E| autor centra su analisis en el caso del orfismo, pero, como él mismo afirma (Edmonds, 2013: 223) la
necesidad de una pureza sostenida y extraordinaria es valida también para el pitagorismo y para los misterios
de Eleusis.
218 Quizas el ejemplo que mejor ilustra esto sean dos laminillas aureas orficas halladas en Turios (OF 488-489),
que comienzan ““Epyopot £k ko0ap®dv koBapd” [Vengo pura de entre puros].
219 |a necesidad de estar puro se concreta en un determinado modo de vida, sea 6rfico o pitagérico. Edmonds
(2013: 225), de todas maneras, rechaza la existencia de un modo de vida érfico, ya que entiende que lo Unico
gue aunaba al movimiento orfico era la preocupacion excesiva y sostenida por la pureza, no asi una doctrina
y/o prerrogativas establecidas. Por el contrario, si reconoce un modo de vida pitagérico. Para otro punto de vista
cf. 0.2.4.
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influencia del &mbito corporal. Dicha actividad sélo podré ser realizada plenamente por el
alma cuando efectivamente esté separada del cuerpo, es decir, cuando el individuo haya
muerto (67a), pero mientras tanto supone una preparacion para el morir y estar muerto (67e5).
Asi se la presenta en 67¢5-d2:

Ké&bapoig 62 sivar apa od todto cvpaivet, Smep malon &v T@ Aoy AéyeTar, TO

yopilew 611 pdMota 4rd oD GONATOG TNV Yoynv kai £€0icor avtryv kab' avtry

movtoy60ev €k 10D chpatog cuvayeipeobal te kail a0poilesbat, kal oikelv Kata

TO SLVOTOV Kol £V T@ VOV TapovTL Kol &v T® Emerto Lovny Kab' adtv, EKAvopuévny

domep [€x] decudv €k TOD GOUATOG;

La purificacion es, como se dice en la antigua sentencia, separar al maximo el

alma del cuerpo y que aquella se acostumbre a concentrarse ella misma en si

misma desde todas las partes del cuerpo y a recogerse y vivir en lo posible (...)

sola en si, liberandose del cuerpo, como si se tratara de cadenas.
Burnet (1911: 38) afirma que “médlon £v t@ Adym Aéyetar” remite a un contexto orfico.??° Luce
(1951: 66-67), por el contario, aduce que se esta haciendo referencia a lo dicho anteriormente
en la propia discusion.??* Pero, como sostiene Eggers Lan (1993: 110, nota 56) no se halla en
ningun momento anterior la misma frase a la que se hace referencia en el pasaje citado,
aunque si se fue desarrollando, como se verd a continuacion, el motivo filoséfico de que el
alma debe actuar en relacién consigo misma para estar pura. No parece, por tanto, haber
elementos de juicio suficiente para posicionarse a favor de una de las dos interpretaciones.

La actividad del alma en relacion Unicamente consigo misma —su purificacion— no es

otra cosa que el dirigirse hacia la verdad y buscar, en consecuencia, la sabiduria (pp6vnoig)
(65b-c y 66€). Platdn transpone la necesidad de estar constantemente purificado propia de las
tradiciones mistéricas hacia un sentido epistemologico: la actividad del alma como tal es
conocer y buscar la verdad; pero, para realizarla plenamente, debe desligarse de su relacion
con lo corporeo, y en ese mismo movimiento es que se purifica. El filosofo ofrece dos razones
por las que el cuerpo y sus afecciones resultan un impedimento para la actividad filoséfica.
La primera la dara en la parte del didlogo que se esta analizando ahora y consta de dos partes:

por un lado, el tipo de conocimiento que proporciona el cuerpo —a traves de los sentidos— no

220 F] investigador se basa en que estaria en relacion con el ya analizado “méhar Aéyston” de 63¢6 y el “modoidg

Aoyog” de 70¢5 (cf. 3.2.1.1), en los que la referencia al &mbito 6rfico y drfico-pitagérico es clara.

221 |_o siguen varios comentaristas, entre ellos, Hackforth (1955), Gallop (1975) y Rowe (1993).
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es del todo fiable (65b); por otro lado, las afecciones corporales —los deseos, temores,
placeres y dolores— actian como una constante distraccion en el hombre, que le impide
dedicarse a la filosofia (65¢ y 66b-d). Pero hay una segunda razon para evitar los afectos
corporales que, sin embargo, se aclarara mas adelante (83d-e); tendra lugar en un contexto
en el que la iniciacion filosofica esté ya iniciada y se desarrolle, simplemente, una
preparacion para ella. En efecto, en 83d-e se aclara que el peor de los males que proporciona
el cuerpo es hacerle creer al individuo que el objeto de lo corporal es lo méas verdadero
(dnBéotatov). Sin embargo, para llegar a esa instancia es necesario haber desarrollado con
detenimiento el vinculo entre el alma y sus objetos de conocimiento, las Ideas (cf. 3.2.1.3);
es decir, como se propone en este trabajo, habra sido necesario que comience la iniciacion
filosofica que Socrates realiza con sus discipulos.

El vinculo entre la kGBapoig y la ppovnoig, por su parte, se hace explicito en 69b8-
c3:

10 &' 4An0Ec 16 SvTL N KAOBaPGig TIC TAV TOVTMV TAVTOVY Kai 1) GOMPOSHVY Kai
1 dikoosvvn kai avdpeia, kai odTh 1) EpoVNoIG Py KaBappog Tig 0.

Lo realmente verdadero, en cambio, es que tanto la templanza como la justicia y
la valentia son una especie de purificacion de todas las cosas. La sabiduria misma
es como un rito purificador.

Las virtudes o excelencias usuales en la obra platonica, como la co@pocivn, la
dwcatoovvn Y la avépeio aparecen nombradas como kabapaoic; mientras que solo la epovnoig
aparece como kafapuodg. Como sefiala Rowe (1993: 151), kéBapoig parece remitir a la
adquisicién efectiva de un estado, al que se accede a través de cualquiera de las tres virtudes,
en tanto que xoBapudc hace referencia al medio mediante el cual la purificacion
efectivamente tiene lugar. Esta distincion es importante ya que aclara que todas las otras
virtudes llegan a ser tales por accion de la gpovnoig (69a). En consecuencia, hacia su
adquisicion se dirigen todos los esfuerzos del filésofo que, mediante ella, en vida encuentra
el correcto modo de vivir y, tras morir, logra estar verdaderamente muerto (teBvévat) y puro
(xaBapdc).

En la purificacion a través de la ppovnoig el alma accede a un objeto de conocimiento
que, en concordancia con lo que se viene diciendo, es del todo distinto a una entidad corporea.
Se presenta entonces a las Ideas (65d-e). La diferencia respecto al tratamiento que de ellas se

hace en la seccion del dialogo correspondiente a lo que se ha llamado la iniciacion filoséfica
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(cf. 3.2) es que aqui meramente se las introduce, mientras que alli se las utilizara en el
desarrollo de los argumentos;?? en ese momento posterior del didlogo, Socrates especificard,
incluso, como él mismo cambid su forma de dar explicaciones cuando paso a utilizar en ellas
a las Ideas.?
En 66al-3, hablando de quien se desliga de lo corporal y se relaciona inicamente con

lo incorpdreo —las Ideas— a través del pensamiento, se dice que:

AL o0Th Kob' a0tV eiMKpvel 1] Slavoig xpdpeEVog anto ko' adtod eilkpiveg

EKO0OTOV EMELPOT ONpedEY TOV OVIWV. ..

Seria aquel que, sirviéndose del pensamiento en si mismo, por si mismo e

incontaminado, intentara dar caza a cada una de las cosas reales, cada una en si

misma, por si misma e incontaminada...
Platdn realiza aqui una innovacion respecto de toda la tradicion que le precede, tanto religiosa
como filoséfica. Para la religion tradicional, el ejercicio de la purificacion era una forma de
delimitar y acercar, en un mismo movimiento, el ambito de lo humano de lo divino. Asi, en
la realizacion de un sacrificio o en la entrada a un templo, la purificacion permitia el contacto
con lo divino pero, al tiempo, marcaba la diferencia entre los &mbitos instaurandose como
una instancia liminal. Con todo, como ha sefialado Parker (1983: 20), la necesidad de la
purificacion no estaba motivada por la pureza de los dioses, quienes no aparecian en la
tradicion como puros, sino como inmortales y poderosos. Platon, por tanto, reconduce la
pureza desde un atributo necesario para el ser humano hacia una caracteristica de lo divino,
e invierte asi lo que era su orden tradicional: el fildsofo debe estar puro porque aquello con
lo que se relaciona es puro.?* Eggers Lan (1993: 107, nota 52) ha notado esto mismo y agrega

que, efectivamente, el vocabulario de la pureza no estaba nunca referido a lo divino antes de

222 |_a presentacion que Socrates hace de las Ideas no supone una novedad en sus interlocutores —Simmias y
Cebes—, sino que estos las admiten como un supuesto compartido; cf. 65d4-6: “eauév Tt eivor Sikoiov adTo 7
o0dév; —Dapev pévror vi) Aia” [(decimos que existe algo justo en si o nada? —Lo decimos ciertamente, jpor
Zeus!]. Esto implica que la conversacion tiene lugar entre filésofos. El detalle no va en detrimento de la
interpretacion de la reunién como una iniciacién, sino que mas bien resulta un argumento adicional para
sostenerla. En efecto, la iniciacion no supone convertir a los asistentes en filsofos —puesto que ya lo eran—,
sino terminar de dirigir sus esfuerzos hacia el correcto uso de la argumentacion filosofica para, asi, tener
conocimiento efectivo de teméticas que de otro modo sélo habrian aceptado ingenua y cuasi-filoséficamente.
223 En la llamada segunda navegacion (tov Sgvtepov mAodv) de 99d, cf. 3.2.2.3.
224 Debe tenerse en cuenta que en Platon hay una distincion entre los dioses (0cof) y lo divino (0eioc). Mientras
que los dioses platdnicos son, como en la religién tradicional, corporales, lo divino por excelencia es el &mbito
inteligible, es decir, las Ideas (cf. n. 141). Estas, sin ser dioses, proporcionan lo divino que hay en los dioses;
como se sigue de Fedro 247d y 249c¢-d, lo inteligible aporta al dios su alimento y su propia divinidad. Sobre los
distintos tipos de dioses en la obra platonica, cf. Brisson (2024).
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Platén, excepto en aquellos casos en los que, en Homero, se hiciera referencia con él a la
higienizacion de los dioses antropomorficos. Segun el autor, el filésofo vuelve a lo divino
incorporeo por primera vez en la historia de la filosofia, ya que, si bien tanto en Jen6fanes
como en Parmenides estaba presente una suerte de desantropormizacion, lo divino no dejaba
de presentarse con alguna forma de corporeidad.??

Ahora bien, en el pasaje citado, cada objeto del pensamiento — &kactov @V dvtwv—
se presentan como silikpwvég [incontaminado]. Si afirmamos que Platon transpone el &mbito
de lo puro desde lo humano a lo divino hubiéramos esperado, sin embargo, que lo real fuese
kabapa. Es, efectivamente, esa la forma en que aparecera nombrado mas adelante en la obra
(79d2) “10 kaBapov e kai del Ov kal aBdvatov kol doavtmg Eyov” [puro, que siempre es,
inmortal y que se comporta del mismo]. Tiene lugar, entonces, lo que se viene sefialando
desde el comienzo de este capitulo: Platon pospone el uso de la terminologia mas adecuada
para una instancia del dialogo en la que ya haya sido presentada la naturaleza del alma en
verdaderos términos filoséficos. S6lo cuando se haya mostrado la afinidad del alma con las
Ideas es que tendra sentido referirse a estas Gltimas como puras (kabapd); es decir, s6lo
cuando haya comenzado a tener lugar la iniciacion filosofica.?

Por ultimo, sobre el final de la seccién del didlogo que se esta analizando, Platdn
introduce el pasaje en donde de forma mas evidente se ve la influencia de los cultos mistéricos
y su exigencia de purificacion. Vale la pena citarlo en extenso:

Kol Kivduvehovot kai 0i TG TEAETAG LIV 0DTOL KATAGTIGAVTES OV QaDAOL TIveg
givar, GALd 16 SvTL méhon aivittesOon 611 Oc dv auinTog kai arélesTtog Eig
Adov agikntal év PopPopw keiceTal, O 6¢ KeEKOOAPPEVOG TE KOl TETELEGPEVOG
gkeloe AQKOUEVOg petd Be®dv oikieel. giciv yap o1, [BG] Qootv ol mepi Tag
TELETAG, “vapOnko@épor piv morhoi, Baxyol 8¢ Te madpor” odTot &' eiciv Kot

v £unv 80&av 0vK GAAOL Tj 0l TeplocoPNKOTEG OPOGG.22

225 En el fr. 23 de Jenofanes, por ejemplo, se dice del dios que no es igual a los hombres en figura (84u0c) ni en
pensamiento (vonua), lo que implica que tiene, aunque diferente, alguna forma de ellos (cf. Kirk y Raven, 1957:
170). Parménides, por su parte, afirma en que el ser es semejante a “gdhkvdxlov ceaipng dykmt” [la masa de una
esfera bien redondeada] (B8 43).
226 En 67b2 se habia afirmado que pry xoBap@ yop kaapod Epdmtecdon pry od Bsputov 7y [al que no estd puro
no le es licito tocar lo puro]. Sin embargo, esto parece una sentencia de alcance mas general y no es claro que
se esté refiriendo al ambito eidético como si en el pasaje de 79d2 citado. En efecto, una linea antes (67b1) para
referirse a lo que es objeto de conocimiento habia utilizado, nuevamente, gidikpwvég: “yvooduedo 8" udv
adT®V AV 1O elMkpvéG” [nosotros mismos conoceremos todo lo incontaminado].
227 Feddn 69¢3-d2.

GD-2024-04781718-U BA-DI\QE#FFYL

Pagina 84 de 133



Y probablemente los que establecieron las iniciaciones no eran gente sin valor,

sino que en realidad desde antiguo ha sido dicho, en forma de enigma, que aquel

que llega al Hades como profano, sin iniciarse, ird a parar al fango; en tanto que

quien llegue alli purificado e iniciado cohabitara con los dioses. Pues, como

dicen los encargados de las iniciaciones, “muchos son los portadores de tirsos,

mas pocos los poseidos por Baco”, y estos, en mi opinion, son los que han

filosofado rectamente.
Platon comienza la cita con “kivdvvevovot”, lo que marca el caracter conjetural del resto del
pasaje.?® En efecto, el riesgo a asumir es doble: por un lado, que llegar no iniciado al Hades
implique un castigo, asi como que llegar iniciado un beneficio; por otro lado, méas importante,
que el ejercicio mismo de la filosofia sea como una iniciacion mistérica, ya que se dira que
los Baxyot son los verdaderos filésofos.?* Ambos puntos implican, pues, un salto conjetural,
sea porgue no sabemos efectivamente como es la vida tras la muerte, sea porque entender a
la filosofia segun el modelo de la iniciacion no resulta muy claro en un principio.

La mencion de “oi tag teletag Huiv ovtot katactioavtes” [quienes instituyeron las
iniciaciones] lleva a la discutida cuestion de dilucidar a qué tradicion mistérica se esta
haciendo referencia. Se ha propuesto que las telatai eran los ritos orficos, que eran los
misterios de Eleusis, o0 que se estaba haciendo referencia a un rito de iniciacion en general.2®
Si bien la mencion de los Bakyot nos podria situar en un contexto orfico, la terminologia de
Eleusis (dudntoc kai dréleostoc) vuelve a dificultar la presencia de una sola tradicion.t Aun
mas, si se tratara de iniciaciones orficas, resulta inesperado que las hayan instituido varias
personas y no Orfeo, como el mismo Platén transmite que lo hace en Protagoras 316d.22
Parece entonces que, como sostiene Rowe (1993: 151), se esta haciendo referencia a una

iniciacién en general, en la que se destaca, sobre todo, la promesa de un beneficio o castigo

228 Bernabé (2016: 121-123) sefiala la recurrencia del verbo xwvduvevm (“arriesgarse” pero también “es
posible/probable”) a 1o largo de todo el Fedon, que se ajusta tanto con el caracter falible del conocimiento sobre
la tematica escatoldgica, asi como con la actitud del filésofo ante la muerte que, aun cuando tiene buenos
argumentos para creer en la inmortalidad del alma, no deja de arriesgarse con un compromiso de fe sobre su
destino postmortem.
229 Sobre la iniciacion mistérica como un modelo para la filosofia platonica, cf. 2.1.
230 Burnet (1911: 44-45) y Bernabé (2016) entienden que es orfico; Parker (1983: 282) sostiene que se refiere a
los misterios eleusinos, aunque ya tefiidos de algunos elementos drficos a partir del s. V a. C.; Rowe (1993:151)
se inclina por una referencia a una iniciacion en general.
231 Si bien “reketai” con el tiempo paso a utilizarse en relacion con cualquier ritual de caracter mistérico, la
mencidn de dtéhectog junto con auomtog remite a la ponoig y teketn eleusina.
232 Bernabé (2016: 125), quien entiende que lo dicho es por entero 6rfico, sefiala que Platén evita nombrar a
Orfeo para no desprestigiar el contenido que le interesa rescatar.
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postmortem; y que, para tal fin, se usan sobre todo elementos orficos, pero también algunos
eleusinos, en un contexto donde ambas tradiciones comenzaban ya a solaparse.?*

Lo que se transmite se lo hace “mdion aivittesBor” [desde antiguo a través de
enigmas]. Ya se ha discutido a lo largo de esta seccion el uso de mwéhon en las referencias
mistéricas.?* En cuanto a “aivittecOor” —de “oiviypa” [enigma o acertijo] —, es una forma de
hacer referencia a que el contenido de lo que se discutira no debe entenderse de forma literal
sino que se le debe buscar un sentido mas profundo.* Como atestigua el Papiro de Derveni
(cf. 1.2.3) esta era una préactica que ya comenzaba a instalarse en el campo filosofico. Tanto
alli como en Platon se trata de una especulacion filosofica que buscaba entender mejor lo
propuesto por las tradiciones mistéricas basandose en la lectura alegérica como un modo de
filtrar el contenido profundo de la mera forma en que era transmitido.?¢ En el Feddn, algo
similar ya habia aparecido en 62b, cuando se decia que en los circulos secretos se afirmaba
“néyag té tic pot paiveror Kai ov pdotog dudeiv” [algo grande pero no facil de entrever]. La
transposicion platonica de lo mistérico implica, por tanto, trasladar el sentido original que
tenian las afirmaciones o doctrinas en su contexto original hacia el contexto de la discusion
la filosofica, con la consecuente transformacion de aquellas. Asi, parte del esquema original
permanece —la necesidad de prepararse para morir dado que habra un beneficio o un
perjuicio— pero se modifica lo que no se adecua al marco racional —el modo de purificarse no
es a través de rituales, sino de la practica de la filosofia—.

Platén especifica cuéles son las dos alternativas para llegar al Hades y su respectivo
premio o castigo. Por un lado, es posible llegar sin haberse iniciado y sin haber tomado parte
en los ritos (apdmrog kol atéleotog);?” el destino en ese caso es el de yacer en fango (€v
BopPopw «eiceton). Por otro lado, es posible llegar al Hades purificado e iniciado
(kexabapuévog te kol tetedecuévog) Y, por tanto, lograr habitar con los dioses (peta Oedv

oiknoet). Antes de abordar en especifico dichos elementos, se hara mencién de una asimetria

233 Cf. Graf (1974).
234 Cf. n. 199.
235 Por ejemplo, en Apologia 21b, aiviypa es el ordculo que declara la superior sabiduria de Sécrates. En Teeteto
164e es la sentencia délfica “yv@bt cantév”’ [condcete a ti mismo].
236 Esto se fundamentaba en que, mientras que los poemas podian ser escuchados por muchas personas, sélo el
gue estuviera iniciado estaba en condiciones de comprender, mediante su saber, el verdadero nicleo importante
de lo transmitido. Otros ejemplos de esto en la obra platonica —también con tintes orficos— lo constituyen
Gorgias 493ab y Cratilo 400c.
237 | a pdnog parece ser, como en Eleusis, un requisito previo para participar en las teketad.
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que ya fue sefialada por Bernabé (2016: 127-128). Platon no contrapone, como se hubiera
esperado, “aupimrtog kai Gtélectoc” a “pepvnuévog y teteheouévog”, Sino que cambia
“ueponuévog” por “kekabopuévog”. Esto se explica porque al fildsofo le interesa retener, en
su transposicidn, el vinculo con la kG0apoig que viene desarrollando en el dialogo; de modo
que lo que en la tradicion mistérica hubiese sido “pepvnuévog” se reemplaza aqui por
“kexabapuévos”.

En cuanto a la alternativa desdichada, £&v BopBopw keiceton [yacer en el fango], parece
ser un castigo que circulaba en ambientes orficos. En dicho contexto aparece, efectivamente,
en Ranas145. Platon, en Rep. 363d5, afirma que tal castigo es afirmado por “Museo y su
hijo” junto con el de llevar agua en un cedazo.?* Museo es un personaje ligado a Orfeo en la
tradicion ateniense que, sin embargo, suele aparecer como hijo de aquel y no como su
padre.?® Con todo, seguramente “hijo” aqui remita al bardo tracio, en una cita
deliberadamente imprecisa por parte de Platén, como suele hacer cuando cita a Orfeo o a sus
poemas.2 El castigo de llevar agua en un cedazo también tiene lugar en Gorgias 493a-b,
dicho por un xopwyog avfp [hombre ingenioso], de Sicilia o de Italia, es decir, alguien
probablemente ligado a la tradicién orfica, a la pitagorica o a ambas, por lo que es posible
identificar tanto a este ultimo castigo, como al de yacer en el fango, como parte de una
tradicion orfica comun.

Habitar con los dioses (ueta Oedv oiknoet) es la alternativa dichosa en el Hades.
Platén retoma aqui del acervo érfico la imagen de que en el destino bienaventurado se estara
en una relacién de cercania con los dioses; sin embargo, al igual que ya lo habia hecho
Pindaro, modifica la condicion del iniciado: ya no sera un dios, sino que sélo convivira con
ellos.> En el orfismo, al contrario, quien lograba purificarse podia acceder nuevamente a su
naturaleza divina —que tenia por haber nacido a partir del cuerpo de Dioniso—? Como

sostiene Bernabé (2016: 128), “a Platon la promesa de convertirse en dios le ha parecido

238 Sin embargo, no es del todo claro que el sujeto gramatical de quien transmite dicho castigo sea efectivamente
Museo y su hijo; cf. la discusion en Eggers Lan (1993: 114-115, nota 67).
239 Ligado a Orfeo suele aparecer en las otras menciones que de él hace Platén; por ejemplo, en Protagoras
316d.
240 Cf. Bernabé (2011: 19-48).
241 En Pindaro, efectivamente, el iniciado no aparece con la condicion de divino, sino con la de héroe. De todas
formas, en la propia tradicion orfica hay variaciones respecto al estado al que finalmente accede el iniciado
purificado en el Mas Allg; cf. n. 103.
242 Cf. la laminilla 6rfica OF 488.9 00g 8” &omu avti Ppotoio [dios seras, de mortal que eras]; sobre las laminillas
orficas, cf. 1.2.2,
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demasiado fuerte para recogerla literalmente y ha recurrido a una expresion dulcificada”. Sin
embargo, la dulcificacion de la expresion orfica no es el inico motivo por el que el filésofo
afirma que el alma convivira con los dioses. Como se viene afirmando en este trabajo, Platon
—principalmente en los dialogos de madurez— transpone la nocion de lo divino hacia el plano
metafisico-epistemologico de las Ideas (cf. 2.1). Asi, convivir con los dioses puede
entenderse, también, como haciendo referencia al estado del alma purificada que accede, tras
la muerte, a estar en pleno contacto con el &mbito eidético. Esto mismo parece seguirse de
81a4-5 cuando, luego de extenderse sobre la afinidad que hay entre la ontologia del alma 'y
la de las Ideas, se dice que el alma “gig 10 duotov ot TO AdeC anépyetar, TO OOV T€ Kol
adavorov kol ppovipov” [parte hacia lo que le es semejante, lo invisible, divino, inmortal y
sabio].>

El pasaje de 69c-d se cierra con “vapOnko@opot pev morroi, Bakyot 8¢ 1€ mavpor”
[muchos son los portadores de tirso, pocos los poseidos por Baco] y la explicita comparacion
entre 1os Bakyoty ot teprrocoenkoteg 0pOdg [los que han filosofado rectamente].?* El verso,
casi con seguridad, constituiria una cita de un poema 6rfico.?* Probablemente se refiera a que
debia haber muchas personas que participaban en algun tipo de ritual de dicha tradicion, pero
pocas eran las que en verdad sostenian, en el tiempo, el modo de vida o6rfico, manteniendo
de ese modo la pureza en base a una estricta observancia de las prerrogativas religiosas.
“Bakyot”, por tanto, no remitiria a la adquisicion transitoria de un estado extatico, como en
los rituales baquicos, sino a la obtencion de un estado duradero y sostenido.?*¢ El uso del

perfecto en “mepilocopnkdtec” marca asimismo este punto: la adopcion de la filosofia es un

243 E] alma, sin ser del todo inteligible, se asemeja a aquel ambito (t0 Spotov adrfi). Asi, se configura como una
instancia de mediacion entre lo inteligible y lo sensible, somatizandose en mayor o medida de acuerdo al modo
de vida que siga el individuo. Mientras que en el caso de los fil6sofos el alma se asemejard mas a lo divino e
inmortal, es decir, a lo intelegible, en el caso de quienes dirijan su vida hacia los placeres sensibles el alma, ante
todo, se somatizard, adquieriendo atributos similares a afecciones corporales, como el de estar ebria (Gomep
pebvovoa) de 79¢8. Sobre la somatizacion del alma en Feddn, cf. Fierro (2013), Cornelli (2016) y 3.1.1.
244 NoapOn& era el material con los que se construian los tirsos de los cultos baquicos y también érficos.
245 Sin embargo, como ya ha sefialado Burnet (1911: 45), Platén habria alterado el orden del verso, que
comenzaria con toAloi en lugar de vapOnkoedpot. Por otra parte, el adverbio 6pBdg también ha sido visto como
una referencia al &mbito orfico por Dieterich (1893: 81, n. 2), quien argumenta que también aparece en otras
obras con elementos 6rficos como Aves 690-692 y Nubes 250.
246 Cf. Bernabé (2016: 129-131) y 0.2.4.
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practica de vida sostenida, no la participacion casual en discusiones de naturaleza
filosofica.2
3.1.3 Recapitulacién

En sintesis, Platon presenta en esta primera parte del didlogo una definicion de lo que
es la muerte y un desarrollo del concepto de kaBapoig entendido como una separacion del
alma del cuerpo a través de la ppovnoic. Ambos tratamientos tienen la peculiaridad de que
se enmarcan en una discusion de naturaleza preliminar, caracterizada por argumentaciones
provisorias que en la siguiente parte del dialogo, cuando se haya presentado la naturaleza del
almay su afinidad con las Ideas, se especificaran mejor. En esta primera parte, a su vez, estan
muy presentes elementos de las tradiciones mistéricas que el filosofo emplea para explayarse
sobre las tematicas discutidas, aunque aparecen modificados —transpuestos— para que encajen
mejor con el contexto filosofico y racional de la obra. Esta transposicion conduce, sobre el
final, a que la kaBapoig que el filosofo debe realizar a lo largo de su vida se compare
explicitamente con la iniciacion mistérica y el estado que los Baxyot buscan adquirir. En la
siguiente parte del dialogo, el personaje de SoOcrates precisara mejor, ya con argumentos
filoséficos en los que se emplean a las Ideas, la naturaleza del alma y lo que le espera en el

Mas Alla tras la muerte del individuo. A esto Ultimo se le ha llamado la iniciacion filosofica.

I11.2 La iniciacion filosofica a la naturaleza del alma y al uso de las Ideas

(70a-107b)

A lo largo de esta parte del didlogo, el personaje de Sdcrates comenzara a “iniciar” a

sus oyentes en la verdadera naturaleza del alma, esclareciendo, asi, su inmortalidad, su
relacion con lo divino y también como debe entenderse la muerte del individuo. La diferencia
respecto a la parte anterior de la obra reside en que las argumentaciones tendran mas rigor
filoséfico, y se haré uso, en gran medida, de las Ideas. La tarea de dilucidar la naturaleza del
alma puede entenderse, también, como un intento de corregir la posicion pitagdrica sobre esa
tematica, encarnada en los personajes de Simmias, Cebes y Equécrates. La iniciacion
filoséfica, por tanto, no supone una iniciacion a la filosofia, dado que dichos personajes ya
eran —en mayor o menor medida— fildsofos, sino que consiste en terminar de dirigir sus

esfuerzos hacia un correcto modo de filosofar que les permita justificar racionalmente

247 _a adquisicon de un estado permanete —o duradero— también aparece, en la cita, marcado por otros participios

perfectos: kekoBappévog y 1eTeAecLéVOC.
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creencias que aceptaban de forma acritica por su filiacion filosofica, asi como también
rechazar algunas infundadas.

Esta parte de la obra se divide, a su vez, en tres. En primer lugar, tienen lugar las
primeras tres pruebas de la inmortalidad del alma desarrolladas por Sdcrates. En segundo
lugar, Simmias y Cebes le realizan dos objeciones que también daran pie para una digresion
de Sdcrates sobre por qué termind adoptando las Ideas en sus explicaciones. Finalmente, esta
parte concluye con la seccion en la que se da la Gltima prueba sobre la naturaleza del alma,
enteramente fundada en el uso de las Ideas. Como se ve, se mantiene la estructura de paulatina
aproximacion a lo que finalmente se revela en ultimo término, caracterisitca propia de las
iniciaciones mistéricas y que también funciona al nivel del didlogo en su totalidad.?*® SGcrates
no podria haber comenzado con la Gltima prueba de la inmortalidad del alma porque no habria
habido lugar, por un lado, para las refutaciones de ciertas asunciones acriticas de raigambre
pitagorica y, por otro, para una introduccion al uso de las Ideas como principios explicativos

en el desarrollo de un argumento filosofico.
111.2.1 Los primeros tres argumentos (70a-84b):

Esta parte de la obra comienza, a través de una intervencion de Cebes, con un cambio
de tono respecto de la indagacion filoséfica. El personaje le cuestiona a Socrates que el alma,
aunque pueda separarse del cuerpo al momento de la muerte —como se ha acordado de forma
provisoria hasta ese momento—, sin embargo, puede perecer al momento de la separacion,
disipandose como humo y no logrando subsistir. Luego, agrega que:

AL ToDTO ON Tom¢ 0VK OAlYNG Tapapvbiog deitar Kol TioTemS, Mg E6TL TE Yoym
amoBavovtog tod avBpdmov Kai Tva dvvapy £xel kol povnowy. 24°
quizas se necesite de no poca conviccion y fe para creer que, una vez muerto el
hombre, el alma existe y cuenta con alguna capacidad e inteligencia.
La intervencion marca hacia donde se dirigira la discusion filosofica a partir de ese punto: si
la definicidn de la muerte dada en la parte anterior —la separacion del alma del cuerpo— podia

aun identificarse con la del acervo cultural religioso-mitoldgico tradicional,?® de lo que se

248 |_a comparacion entre el desarrollo gradual de la practica filosofica y la iniciacién mistérica aparece de forma
explicita en Gorgias 497c, donde Socrates le cuestiona a Calicles actuar como si hubiera sido iniciado en los
grandes misterios antes que en los menores.
249 Feddn 70b1-3.
250 En efecto, la muerte como separacion del alma del cuerpo puede ajustarse incluso a la imagen del hombre
en el Hades ofrecida por Homero. El punto ahora serd mostrar por qué se permanece con @povnotg, algo ausente
en el relato homérico.
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tratard ahora es de justificar como el alma subsiste con dovapy y epoévnowv [capacidad e
inteligencia], de modo que no sea necesario sostener esto solo a partir de la conviccion o la
fe. Socrates esbozard tres argumentos sobre la inmortalidad del alma con el objeto de
responder a esta inquietud, mostrando como el alma puede no sélo subsistir, sino hacerlo con

total uso de sus facultades intelectuales.

111.2.1.1 El argumento ciclico o de la molryyevesia, (70a-72¢)

El primer argumento es el que se conoce como argumento ciclico. Mediante este,
Sécrates afirma que todo lo que se genera lo hace a partir de un proceso que surge desde el
estado opuesto. Asi, del mismo modo que algo bello deviene tal a partir de haber sido feo, o
algo rapido de haber sido lento, de igual manera el individuo llegara a estar vivo a partir de
haber estado muerto. Lo interesante de este argumento es que Socrates lo introduce de la
siguiente manera:

Talan0g LEV oDV £6TL TIC AdYog o0 pepvipeda, g eiciv évOEvSe dpukopevon 8ke,

Kol T ye deDpo dpikvodvTot kal yiyvoviol €k Tdv 1ebvedtov. 2!

Hay una antigua sentencia de la cual se nos ha hecho acordar, segin la cual alla

existen los que llegan de acd, y nuevamente vienen aqui y nacen de los muertos.
Es decir, Socrates comienza haciendo mencidn de la doctrina de la maAtyyevesia y la expresa
a través de un maAodg Adyoc, que se entreteje con las otras menciones anteriores que habian
tenido lugar mediante el uso de “maAai”, todas ellas relacionadas con la tradicion mistérica
(cf. 3.1).%2 La doctrina conformaba uno de los puntos més centrales del orfismo, donde el
alma humana estaba obligada a reencarnar indefinidamente a causa de la culpa antecedente
de la humanidad que consistia en haber surgido del cuerpo fulminado de los titanes asesinos
(cf. 0.2.4). Aunque este motivo esté desarrollado en las tardias Rapsodias, la maAtyyeveoia
estd ya atestiguada en las fuentes orficas pre-platénicas (cf. 1):2® desde la insinuacion que
sobre ella se hace en las laminas de hueso, hasta su presencia en los fragmentos con ecos
orficos de Pindaro. En el pitagorismo, la maAyyevesia también cumplia un rol protagonico,

y hasta el mismo Pitagoras afirmaba conocer sus vidas pasadas, asi como reconocer el alma

21 Feddn 70c5-8.

252 Cf. n. 199.

253 |_a fecha de las Rapsodias —obra que poseemos en forma fragmentaria a partir de los testimonios de filésofos

neoplaténicos— es discutida, principalmente porque se trata de una recopilacion de poemas anteriores. Su

datacion es estimable entre el s. 1 a. C. y el I d. C. Cf. los puntos de vista en Edmonds (2013: 148).
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de un viejo amigo encarnada en la de un perro.?* Empédocles, a su vez, se inscribe en esta
misma linea orfica-pitagorica, pudiéndose reconocer el concepto en sus fragmentos (B 113,
115, 146, etc.; cf. 1.2.2). Por su parte, Platdn mismo menciona la maAtyyevesia en el Mendn
(81a-c), puesta en boca de sacerdotes y sacerdotisas sabias que daban razon de lo que
sostenian (cf. 1.2.5) y también alli cita unos versos de Pindaro que hacen alusion a ella (cf.
1.2.1).%% Por tanto, que el maAaiog Aoyog sea oOrfico-pitagorico pareceria estar fuera de toda
duda.?s

Que el argumento se base en el pasaje de una entidad de un estado a su opuesto
también podria remitir a la filosofia pitagérica. Como sabemos por Aristételes (Met. A.5,
986a22—h2), esta tradicion explicaba la totalidad de lo real en base a 10 pares de opuestos.
Platon, como sostiene Ebrey (2023: 97), podria estar corrigiendo al pitagorismo, tomando de
él la idea de que los opuestos cumplen un rol principal en el cambio de lo real, pero recusando
la idea de que habria 10 pares de opuestos cumpliendo un rol privilegiado en el proceso.

Esta influencia pitagdrica quizas también explique por qué, en el pasaje, Platon
modifica el alcance que tenia la doctrina de la mtoityyevesio. En efecto, mientras que en el
orfismo esta so6lo se limitaba a sefialar que el alma humana renaceria después de muerta, en
la cita el filésofo amplia la extension de lo que renace a todo aquello que fuese generado,
abarcando asi también a animales y plantas. De esta manera, la ampliacion lo acerca, a su
vez, al motivo eleusino del renacimiento de la vegetacion y de la vida. Dado que en los
misterios de Eleusis la fundacion mitica de la agricultura y el aspecto escatoldgico del culto
a las diosas Perséfone y a Deméter eran dos eventos que tomaban parte en la misma
celebracidn, se ha llegado a pensar que el vinculo entre ellos consistiria en que en el ritual
mistérico se develaria la analogia entre la vida del hombre y la del resto del mundo vegetal
que, luego de morir, vuelve a renacer en el préximo ciclo (cf. 0.2.2).

Otro aspecto importante en el analisis del trasfondo mistérico del pasaje es el verbo
pepviuebo. EI término, una primera persona en voz pasiva del verbo pipuvrickm, supone que

el concepto ha sido hecho recordado por otros —de ahi su traduccion por “se nos ha hecho

4 Cf. D-K. 21B 7.

25 La otra referencia a moAaroi Adyot en Platon tiene lugar en la Carta V11 335, en donde se dice que aquellos

revelaban que el alma era inmortal y sufria juicios y pagaba castigos cuando se separaba del cuerpo.

2% Ya Olimpiodoro, en su comentario, afirma la procedencia orfica del pasaje (cf. Phd. 10.6).
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acordar”—, implicando asi que no es de factura socratica.?” La interpretacion activa del verbo
—“nos hemos acordado”- que implica que la tolryyevesio ya habia sido aludida en la reunién,
sea por Sdcrates o por algun interlocutor, debe ser descartada, puesto que esta es la primera
vez que aparece el concepto en la obra.

La mencion de este verbo, por otra parte, anticipa la funcién de la memoria en la
argumentacion siguiente. Debe notarse, en efecto, que si el objetivo era demostrar que el
alma subsiste con dvvauy y epovnowv en el Mas All4, el argumento es ciertamente deficiente.
Solo afirma que el alma renace, y no se expide sobre el estado epistémico postmortem de
esta. Por ese motivo se ofrecerd un segundo argumento que tratara de subsanar esa

deficiencia.

111.2.1.2 El argumento por reminiscencia (72e-78b)

El argumento de la reminiscencia es presentado por Cebes, quien lo conoce, como él
afirma, porque Sdcrates acostumbra mencionarlo.® Aquel lo introduce en la discusion como
una forma adicional de probar la inmortalidad del alma y, mas especificamente, de su
subsistencia con alguna capacidad epistémica. De forma simplificada, el argumento sostiene
que, si conocer es recordar, es preciso que en algin tiempo anterior hayamos conocido las
entidades de las que ahora nos acordamos (72e); v, si es posible recordar entidades de las que
no es posible tener conocimiento en esta vida, de ello se sigue que necesariamente las hemos
conocido en el Mas Alla. Por tanto, el alma ha existido y conocido antes de nacer en un
cuerpo. Como se ve, el punto fundamental del argumento reside en demostrar como es
posible tener la certeza de que un tipo de conocimiento nunca es adquirible en esta vida, para
poder asi afirmar que, si se lo recuerda, se lo ha conocido antes de haber nacido. A ese
esfuerzo se dirige el argumento de los lefios, que muestra la imposibilidad de que el
conocimiento de lo Igual en si haya sido adquirido cuando el individuo esta encarnado en un

cuerpo.

257 Eggers Lan (1993: 119, nota 72) sostiene que quizas se esté haciendo referencia a los sacerdotes y
sacerdotisas de Mendn 81a-c como los autores o transmisores de la doctrina. Lo més probable es que estos sean
una referencia literaria a grupos orfico-pitagoricos historicos con los que Platon estuvo en contacto en su viaje
a Sicilia.
2%8 El modo en que Cebes menciona que se realiza la dvéuvnoig [reminiscencia] en 73b parece una clara
referencia a Mendn 89b9 y ss., donde por primera vez en la obra platénica se desarrolla esta nocion.
259 En este trabajo no nos centraremos en los detalles y complejidades de la reminiscencia tal como aparece en
el Fedon, sino sélo en su vinculo con elementos de las tradiciones mistéricas. Para lo primero, cf. Ebrey (2023:
100-130).
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El argumento de la reminiscencia muestra el lugar central que en el Feddn ocupa la
memoria en la conceptualizacion de la préctica filosofica y de su dimension escatoldgica.
Asi, pueden distinguirse, en el didlogo, dos usos complementarios de la memoria. Por un
lado, el de la reminiscencia misma, es decir, el recuerdo que se adquiere de las Ideas tras un
largo ejercicio en la practica de la filosofia, motivado en una primera instancia por la
experiencia sensible.?® Por el otro, el acceso mismo a las Ideas le permite recordar al alma
su verdadera conexion con lo divino.®! Es decir, hay un primer uso de la memoria —la
reminiscencia— que permite acceder, tras un largo recorrido, a un conocimiento, y uno
posterior que, de forma mas profunda, le hace posible al alma entender su verdadero origen.
Desde una perspectiva escatolégica, el primer uso es meramente un medio para el segundo,
aungue tengan lugar casi de manera simultanea.

Ahora bien, es posible encontrar en el orfismo, salvando las diferencias, estas dos
clases de usos. Si bien en esta tradicion la reminiscencia entendida al modo platonico esta
totalmente ausente, sigue estando presente la idea de un ejercicio sostenido que se dirige a
recordar un conocimiento privilegiado que le permite al iniciado acceder a un buen destino
postmortem. En efecto, en las laminillas aureas el iniciado debe seguir la serie de
instrucciones que ha aprendido en su iniciacion, para lo estd obligado a memorizar una serie
de pasos.?2 Debe, pues, recordar como era la geografia del Hades para saber por cual camino
optar asi como también de qué fuente beber y de cual no; y debe, también, acordarse de las
palabras precisas que tiene que pronunciar, ya sea ante los guardianes, ya sea ante Perséfone,
para poder conseguir asi un destino bienaventurado en el Mas Alla (cf. 1.2.2). Pero este
recuerdo de las instrucciones memorizadas en la iniciacion implica, a su vez, una dimension
mas profunda del uso de la memoria: al evitar beber de la fuente del olvido lo que el iniciado
evita es perder su propia identidad, manteniendo consigo la memoria de lo que él es. Lo que
el iniciado logra memorizar es, pues, su verdadera identidad y, con ella, su origen divino. Por

el contrario, los no iniciados, que no accedieron a comprender su verdadera naturaleza y

260 Cf. la formulacion platdnica de la reminiscencia en el célebre ejemplo de los lefios iguales y la Igualdad en
si de 74b-e. Sobre la reminiscencia y sus interpretaciones, cf. Scott (1987).
261 |_a conexion del alma con lo divino a través de las Ideas se terminara de desarrollar en el tercer argumento
de la inmortalidad del alma, cf. 3.2.1.3.
262 En una laminilla de Hiponia, estas instrucciones incluso son presentadas como “Mvapoctvag 108 Epyov
[obra de Mnemosine]”; sobre la memoria en el orfismo, cf. n. 82.
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origen, estan condenados a caer en el olvido y, en consecuencia, a reencarnar nuevamente.?s3
La filiacion divina del iniciado orfico es reconocible en frases de las laminillas dureas como
“T'fig moi<¢> eipt kai Ovpovod dotepoevtog” [Hijo de Tierra soy y de Cielo estrellado],
presente a lo largo de varias laminillas encontradas en lugares diversos;?* “0goc £yévov €&
avOpwmnov” [Dios has nacido, de hombre que eras] (OF 487) y “kai yap &ydv DUAV YEVOC
dMBlov edyopon sinev” [yo también me precio de pertenecer a su estirpe bienaventurada],
dirigida hacia los dioses (OF 488).

En el pitagorismo y en Empédocles la memoria también tenia una funcién especial.
Sabemos que tanto Pitdgoras como Empédocles afirmaban acordarse de sus vidas pasadas.
Este recuerdo modificaba la comprension de lo que se entendia por el individuo al traspasar
la experiencia singular de una vida concreta para entrelazarla con muchas otras pasadas. Lo
curioso es que en ambos pensadores esta nueva concepcién de la individualidad
desembocaba, como hemos visto en el orfismo, en una filiacion o identificacion con lo divino.
En Empédocles, esto aparece mas claro (en parte porque poseemos mas fragmentos suyos):
en B 112 se dice “&ym 8’ Huiv Beog auppotoc, ovkétt Bvntog” [yo como un dios inmortal para
ustedes, no ya mortal] y en B 113 “Bvntdv mepisiut molvgbepémv avOpdmmv” [soy superior
a los mortales que mueren muchas veces] (cf. 1.2.2). Por este tltimo fragmento parece que
en este pensador, al igual que en el orfismo, la comprension de la naturaleza divina del alma
traia aparejada una liberaciéon del ciclo de las reencarnaciones.®® En Pitagoras, ante la
ausencia de fragmentos, no es posible saber con certeza cuél seria el vinculo entre la
reencarnacion y la filiacién divina del alma. Sin embargo, si sabemos que, por ejemplo, €l
mismo afirmaba que era hijo de Hermes, e, incluso, que este mismo dios fue quien le habia
concedido la capacidad de recordar todas sus vidas pasadas.?* Como ha notado Ebrey (2023:
102), Platén parece retomar del pitagorismo —aungue hemos visto que no sélo de esa

tradicion— la idea de la naiyyeveoio del alma y la de que el conocimiento adquirido antes de

263 En el Feddn el esfuerzo por no olvidar también tiene lugar: en 75d se dice que “to yap &idévon Todt' oty
Mafévia Tov EmoTAUNY £xswv Kol i dmoAmAskévar 1 ob Todto ARONV Aéyousv, @ Zwupic, EMOTAUNG
dmoPoinv;” [El saber, en efecto, es esto: tras haber adquirido un conocimiento, retenerlo y no perderlo. Lo que
Ilamamos olvido, ¢no es acaso, Simmias, una pérdida de conocimiento?] (Eggers Lan, 1993: 131). Los esfuerzos
del fildsofo, asi como los del iniciado 6rfico, se dirigen a evitar el olvido.
264 por ejemplo, en OF 474-484, encontradas en Tesalia, Eleuterna, Farsalo, Petelia, Entella e Hiponio.
265 Empédocles, sin embargo, para referirse a la entidad que permanece a lo largo de las reencaranciones no
utiliza yoyn, sino daipwmv.
26 Cf. DL., VII.4.
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nacer cumple un papel fundamental en la vida del individuo. Pero, mientras que en el
pitagorismo el conocimiento de vidas anteriores se tenia porque el alma habia reencarnado,
en Platon la molyyeveosio y la reminiscencia son independientes. Esto explica que, en el
dialogo, ante la objecion de Simmias de que el argumento de la reminiscencia no prueba la
subsistencia del alma después de la muerte, sino que solo prueba que ha existido antes de
nacer, Socrates proponga combinar el argumento ciclico y el de la reminiscencia para
subsanar esa dificultad (77b-78b). Asi, vuelve a unir, desde lo argumental, dos motivos que
en el pitagorismo eran aspectos indisolubles de una misma tematica.

Tras la combinacion de los dos argumentos, se podria haber concluido con éxito la
discusién sobre la inmortalidad del alma y su destino tras la muerte. Sin embargo, Socrates
nota que sus oyentes no estan del todo convencidos Y, por tanto, ofrece una tercera prueba:
el argumento de la afinidad del alma con las ldeas.?®” Este constituye la otra cara del
argumento de la reminiscencia: si el recuerdo de las Ideas motivaba, como en las tradiciones
mistéricas, el recuerdo del origen divino del alma humana, Platon pasara ahora a formular en

los términos de su filosofia esta relacion del alma con lo divino.

3.2.1.3 El argumento de la afinidad del alma con las Ideas (78b-84c)

Las inquietudes de Simmias y Cebes respecto de que el alma pueda disiparse tras la
muerte, luego de los dos primeros argumentos (77c-e), hace manifiesta la necesidad de una
argumentaciéon mas rigurosa. En ese sentido, este tercer argumento funciona como un
preambulo a la prueba final ofrecida por Socrates. En efecto, en ambas la naturaleza del alma,
junto con el hecho de que sea inmortal, se aclaran a través de las Ideas. La diferencia reside
en que mientras que en esta primera version la ontologia del alma aparece en analogia con la
de las Ideas, en el argumento final la inmortalidad del alma sera la conclusién de una larga
cadena argumentativa que involucra, en su desarrollo, el empleo de las Ideas.

Platon comienza aqui, entonces, a terminar de desarrollar su propia concepcion de la
naturaleza del alma: si ya habia transpuesto del pitagorismo y del orfismo la maAiyyeveoio y
el uso de la memoria como vehiculo soterioldgico, su elucidacion de la relacion del alma con
lo divino lo llevara a un plano estrictamente filosofico. Esta conceptualizacion, como se vera,

a su vez proveera la verdadera justificacion filosofica de temaéticas abordadas de forma

267 E| contexto dramético en el que estas dudas se expresan es elocuente respecto al modo en que la reunién y
el papel de Sdcrates en ella tienen lugar en analogia con una iniciacién mistérica, cf. 3.5.
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provisoria hasta este momento en el didlogo, tales como el suicidio, la purificacion, el uso de
la ppévnoic y la filosofia como ejercicio para el morir.

El argumento parte de una premisa muy sencilla (78b): si se teme que el alma se
disipe (&vepéobar), debe investigarse qué clase de cosas son las que se disipan y ver si el
alma es una de ellas. Asi, se distingue la clase de lo compuesto (cvvbetov) y de lo no-
compuesto (dovvbetov) y se afirma que las no-compuestas son aquellas que se comportan
siempre igual y del mismo modo (del kata Tavtd Kol doovtog Exet), Mientras que las
compuestas son las que no lo hacen. Mientras que las compuestas se disiparan, las no-
compuestas no lo haran. En este punto se introducen las Ideas y se las identifica con la clase
de cosas no-compuesta. Luego (79a), esta distincion se relaciona, a su vez, con la
contraposicion entre visible (6patd) e invisible (udf), y se especifica que lo corpdreo es
visible mientras que el almay las ideas, invisibles.

Platén establece entonces que el hecho de que el alma, siendo invisible, se dirijaa lo
que es invisible y no-compuesto es un argumento muy fuerte para sostener que el alma misma
debe ser semejante a aquello a lo que se dirige:®

‘Otav 8¢ ye avt kob' avtVv okoni], £keice oiyetat €ig T0 KaBAPOV TE Kol del OV

Kad @0avaTov Kol OeodTmg EYov, Kol MG cuyyeVig oDoo adTod del Let' éketvou Te

yiyvetal, 6tovrep avtr kab' avtiy yévitan kol £Ef anti) (...) xai todto atiig 10

TéOnuo @pévorg KékAnTo; 250

Cuando examina ella misma en relacion consigo misma, parte hacia el lugar de lo

puro, siempre existente, inmortal y que se comporta del mismo modo; por ser

afin a esto, se queda por siempre a su lado, en la medida que permanece sola en si

misma y le es permitido (...) (No es a este estado del alma que se llama

sabiduria?
Sécrates comienza entonces a terminar la iniciacion de sus oyentes. Hasta entonces habia
mencionado que la filosofia era un ejercicio purificatorio a través de la @podvnoic,
justificandolo de modo provisorio; ahora, en cambio, puede precisar el alcance de esto con
todo rigor filoséfico. El alma debe purificarse para acceder al &mbito de las Ideas, que es

puro y, como los dioses homéricos, siempre existente e inmortal. Platon realiza de este modo

268 Es, en ese sentido, el argumento de que lo semejante busca a lo semejante (cf. 80b), tan caro a la filosofia
antigua.
269 Fedon 79d1-4.
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la transposicién mas radical de lo divino: si en las tradiciones mistéricas aun pervivia la
nocion tradicional de la divinidad antropomérfica (sea Perséfone o Dioniso en el orfismo,
Hermes en Pitagoras o él mismo en el caso de Empédocles, ya que afirmaba su divinizacién)
en el fildsofo lo divino pasara a ser un atributo de las Ideas.?”® En 80b1-3 la divinizacion del
plano eidético se afirma de modo mas explicito: “t@® pév Beio koi dbavdarte kai vontd (...)
Kol del doodTmg KoTd TodTa Exovil Eavtd Opotdtatov stvor woyn” [el alma es lo mas
semejante que hay a lo divino, inmortal, inteligible (...) y que se comporta siempre del mismo
modo e idénticamente a si mismo]. La opdvnoig, por tanto, sera el medio idoneo para que el
alma se purifique antes de entrar al &ambito divino porque es lo que mas le permite ser como
aquel: siempre del mismo modo e idéntico a si mismo. Por tanto, lo que en las tradiciones
mistéricas era un proceso ritual, Platon lo transpone a una actividad intelectual. La
transposicion platénica de los cultos mistéricos resulta, asi, completa: el filosofo toma de
aquellas tradiciones la necesidad constante de procurar estar purificado para tener contacto,
tras morir, con lo divino, siendo el correcto modo de purificarse algo que se llega a conocer
tras ser iniciado. Asimismo, también emplea a la memoria como medio de acceso a dicho
ambito y hace suya la nocion de que quien no llegue purificado al morir no tendréa un destino
dichoso en el mundo de los muertos. Finalmente, también toma el concepto de toAryyevesia
como un elemento que cumple un papel importante en este proceso, como se vio en el primer
argumento y que se retomara en el mito final.

Este trasfondo mistérico es retomado explicitamente por Platon en 81a, donde se dice:
OvKodv obte pev Egovoa gig TO Opolov ot TO ABES AmépyeTaL, TO OOV TE Kol
a0avatov Kol PpOVILOV, ol ducopévn Dapyel adTh evdaipovt gival, Homep 68
Aéyetal Koto TOV pepunuévev, o¢ oAnddc tov Aowmov ypodvov petd Oedv
dudyovoa;
¢no es cierto que si el alma se encuentra en tal situacion [si ha filosofado], parte
hacia lo que le es semejante, lo invisible, divino, inmortal y sabio, y al llegar alli
le es permitido alcanzar la felicidad (...) y como se dice respecto de los iniciados
en los misterios, pasando verdaderamente el resto del tiempo en compafiia de los

dioses?

210 Cf. n.142.
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Socrates, tras haber precisado la naturaleza del alma en el tercer argumento, esta en
condiciones de explicar la identificacion que en 69c —antes de la iniciacion— habia realizado
entre los que han filosofado y los Bdiyot (0 10s tetelecpuévog [iniciados]): ambos utilizan la
purificacion como un medio de llegar al ambito divino y alcanzar asi la felicidad; pero la
identificacion se realiza en forma de enigma (aivitteoBat), ya que solo el que es filosofo
comprende el verdadero modo de purificarse —a través de la @pdvnoic— y lo que
verdaderamente significa “habitar entre los dioses”, €s decir, tener contacto con el ambito de
las Ideas.

En 82b10-c1 el destino que junto a los dioses tenia el iniciado en los cultos mistéricos
volvera a aparecer transpuesto al &mbito de la filosofia. Alli se dice que “Eig 6¢ ye Oe®dv yévog
U1 @LL0COPNGOVTL KOl TAVTEADS Kobopd AmdvTt ov 0ug apikveicbon” [A la estirpe de los
dioses no se le permite llegar a quien no ha filosofado [y esté] completamente puro], y en
una laminilla érfica (OF 488) leemos que un iniciado, dirigiéndose a los dioses, afirma: “xai
Yap &ydv HUGV yévoc SAPov ebyopoun ipev’” [yo también me precio de pertenecer a su estirpe
bienaventurada].

Asimismo, la iniciacion a la naturaleza del alma le permite al Sdcrates platonico
avanzar sobre dos de las cuestiones que habian sido abordadas de forma preliminar en la
parte anterior del didlogo: el suicido y el desligamiento del cuerpo. Como se dijo en 3.1, la
prohibicion del suicidio no se fundamenta en que seamos propiedad de los dioses, sino en
que la verdadera liberacion (Avoet) se efectua a través de la filosofia (82d);2"* y que, por tanto,
el hombre debe conducirse por ella en lugar de liberarse de la vida por medio de la violencia.
Por otro lado, la razon méas profunda para sostener el desligamiento del cuerpo es que este
conduce a creer que sus objetos son los méas verdaderos (83c), y, en consecuencia, impide
que el alma se dirija al &mbito divino de las Ideas y alcance la felicidad (gvdoupovia).

Al término de las primera tres pruebas, Socrates ha intentado demostrar la

inmortalidad del alma, asi como que subsiste con ppovnoic tras la muerte del individuo,

271 En 67a, antes de que comience la iniciacidn filosofica, Sdcrates habia dicho que era necesario purificarse
hasta que “6 0g0g adTOg dmodvor fudg” [el dios mismo nos libere]. Ahora, en 82d, se afirma que la liberacion
y la purificacion (Moet te kai koBappd) se dan a través de la filosofia. Mientras que en la primera parte estaba
mas cerca a la escatologia propuesta por las tradiciones mistéricas (cf. laminilla 6rfica (OF 485-6) “cineiv
Depoepovar 6" 61 B<duc>y10¢ avtog Elvce” [Di a Perséfone que el propio Baco te liberd]), en la segunda, la
iniciacion filoséfica ha tomado su lugar.
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mostrando su verdadera naturaleza.?’? Sin embargo, la argumentacion motiva dos objeciones
por parte de Simmias y Cebes, que darén lugar a una Ultima correccion platdnica a temas

pitagdricos: el alma como armonia y la transmigracién tal como la entendia dicha tradicion.
111.2.2 La correccion al pitagorismo: las objeciones de Simmias y Cebes

(84c-96a) y la segunda navegacién (99d-102a)

Las objeciones de Simmias y Cebes luego de los tres primeros argumentos evidencian
que la iniciacion filoséfica no estéa del todo completa.?? En efecto, seran estas dos objeciones
—sobre todo la de Cebes— las que conduciran a la demostracion del uso de las Ideas en la
argumentacion filosofica y, junto con ella, a la formulacion de la dltima prueba de la
inmortalidad del alma. Pero ellas mismas parecen tener un propésito: el de eliminar cualquier
residuo de pitagorismo en la interpretacion de lo que es la filosofia y en como su ejercicio
permite eliminar la ansiedad escatoldgica. Lo que tienen en comin ambas objeciones es que
parten de presupuestos pitagoricos que dificultan la comprension de la naturaleza del alma
tal como ha sido planteada por Sécrates y, en consecuencia, también obstaculizan el cese del
temor a la muerte que esta habia ofrecido. Las objeciones giraran en torno a dos temas
centrales del pitagorismo: la de Simmias, del alma como armonia; la de Cebes, del modo en

que la transmigracion tenia lugar en esta tradicion.
[11.2.2.1 La objecion de Simmias (84c-86d, 91b-95a)

Al momento de comenzar su objecion (85c), Simmias afirma que la naturaleza falible

de lo que se estd discutiendo obliga a, o bien tomar la mejor y mas irrefutable de las
proposiciones humanas (avOponivov Aoymv), 0 bien hacer el viaje sobre una embarcacion
mas firme, sobre alguna palabra divina (fgiov Adyov Tivog). Burnet (1911: 85) ha sefialado la
posible alusion a una doctrina érfico-pitagorica de Bgiov Adyov tivog, aunque, como advirtid
Eggers Lan (1993: 149, nota 136), tampoco disponemos de muchos elementos para saberlo
con seguridad. Sea como fuere, la metafora de la embarcacion y el viaje conecta lo dicho por
Simmias con lo que Socrates méas adelante afirmara en su “segunda navegacion” de 99d1.
Ambas posiciones estan en las antipodas la una respecto de la otra: mientras que Simmias

sostiene que la firmeza en una argumentacion se basa en tomar una proposicion bien probada

272 Sobre los dos sentidos de inmortalidad que estan presentes en la demostracion, cf. 3.1.1.
213 En 84c6 el propio Socrates afirma que la argumentacion “&yet vroyiog kai dvtikaBag” [admite atin muchas
dudas y objeciones].
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0, en el mejor de los casos, una divina, para Socrates la firmeza de un argumento radica en
la capacidad de ser puesto a prueba y en la coherencia de lo que se puede extraer de €l (100e,
101d). Esta forma de comenzar es relevante porque resume el sentido de las objeciones en el
dialogo: Socrates buscara que sus discipulos lleguen a desarrollar por si mismo las pruebas
de aquello que sostienen, independientemente de que también puedan estar legitimadas por
tradiciones tan antiguas como venerables, asi como por la tradicion filosofica pitagoérica, que
en tanta estima tenia Platon.?

La objecion de Simmias se basa en sostener que el alma es una armonia de elementos
del cuerpo, como lo caliente y lo frio 0 lo seco y lo himedo (86b). En consecuencia, al ser la
armonizacion de dichos elementos, es esperable que cuando el individuo muera y se pierda
la relacién entre ellos, el alma se destruya. La identificacion con una doctrina pitagorica
surge, en el texto, a partir de que Simmias la presenta con una primera persona del plural
(vmorapPdavouev, 86b6). Aun suponiendo que ese “nosotros” no refiera a los pitagoricos,
como minimo incluiria a él y a Cebes, que ya fueron presentados como discipulos del
pitagérico Filolao en 61d. Por otro lado, en 88d-e, el personaje de Equécrates —que la
tradicion incluye entre los pitagdricos—7> expresa su preocupacion ante lo objetado por
Simmias afirmando que él mismo habia sostenido esa doctrina. Por consiguiente, no es
improbable pensar que la primera persona del plural hace referencia a la escuela pitagorica,
de la que Simmias, Cebes y Equécrates formaban parte o, cuanto menos, con alguna de cuyas
doctrinas simpatizaban.

Por otro lado, por fuera del Feddn, sabemos que Filolao ha tratado sobre la tematica
del alma en su libro, el primer registro escrito de un autor pitagérico.?’® Ademas, como se ha
mencionado, el concepto de “armonia” era un de los tres pilares de su filosofia, junto con el
de lo ilimitado y lo limitado (cf. 3.1.1). Dado que la doctrina del “alma-armonia”, tal como
aparece en el Fedon, tiene puntos de contacto con teorias médicas, Burnet (1911: 82) ha
sefialado que es probable que este filosofo intentara articular doctrinas pitagoricas con los

desarrollos de la escuela medica siciliana, que a su vez se basaba en los cuatro elementos de

274 Cf. Republica 600b.
275 Sobre Equécrates como pitagoérico, cf. n. 179.
276 De los fragmentos considerados genuinos, el 13 trata sobre el alma, si bien alli no se menciona el concepto
de “armonia”; cf. Huffman (1993: 307-332).
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Empédocles y sus oposiciones.?”” Sabemos que Filolao tratd sobre tematicas de medicina por
el testimonio que nos transmite el peripatético Mendn.?’ Por tanto, es muy probable que este
filésofo fuese la fuente de Simmias y Cebes; y el primero, a su vez, la viera como una
explicacion de alguna doctrina pitagdrica;?”® como minimo, eso pareceria ser lo que Platdn
intenta transmitir. El blanco de la critica platdnica sera, por ende, una doctrina pitagorica,
puesta en boca de Simmias.

La refutacion de Socrates constara de tres partes (91c-95a). La primera, mostraré las
inconsistencias en las que Simmias cae al sostener el argumento de la reminiscencia y la
concepcidn del alma como armonia. La segunda se basara en que si el alma fuese una armonia
resultante no podria ser activa respecto del cuerpo, sino s6lo pasiva, mientras que la
experiencia ensefia que esto Ultimo no se da en todos los casos. Por ultimo, hay un tercer
argumento que sostiene que mientras que las armonias pueden ser mas 0 menos armonias, el
alma no puede ser mas o menos alma.®

A los fines de este trabajo, es interesante destacar que, cuando Simmias se encuentra
en la disyuntiva de optar o por la reminiscencia o por el alma como armonia, afirma:

[ToAd pdddov, Een, ékeivov, @ ToOkpatec. 00e W&V yép pot yéyovev &vev
amodei&emg petd €ik0Tog TIvOG Kol gvmpeneiog, 60ev kol Tolg moAAOTG SoKEl
avOpdmoig (...) 0 8¢ mepi Thig Avouvicemg Kol padnoewmg Adyog o' vVobécemg
G&lag amodéEacOar eipnTon.?®t

Me quedo con el primero [la reminiscencia], Socrates; pues el segundo lo adopté
sin demostracion, en base a una cierta probabilidad y conveniencia, como le
sucede a la mayoria de los hombres [que lo han adoptado]. (...) Por el contrario,
el argumento referente a la reminiscencia y el aprendizaje fue anunciado gracias

a una tesis digna de ser aceptada.?®?

277 En Platén mismo aparece un desarrollo semejante al del alma como armonia de elementos del cuerpo en
boca del médico Eriximaco en el Banquete.
218 Cf. D-K. 44A 27.
219 Burkert (1972: 277) también sostiene que probablemente Filolao entendiera sus desarrollos filosdficos como
maneras de explicitar la filosofia del maestro Pitagoras.
280 Cf. la discusion detallada de los argumentos en Ebrey (2023: 193-207).
281 Feddn 92¢11-d7.
282 | a aclaracion, entre corchetes, de “la reminiscencia” es un agregado propio; la aclaracion de “que lo han
adoptado” es una aclaracion del traductor, Eggers Lan. Este tltimo traduce “Omobécemc” por “tesis”, en lugar
de “hipétesis” para desvincularla del uso que tiene en Mendén, vinculado a la geometria; cf. Eggers Lan (1993:
165, nota 167).
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El primer punto de critica es metodoldgico. Mientras que las tradiciones mistéricas y la
misma tradicion pitagorica, con su modo de vida filosdfico, pueden servir como modelos
para la filosofia platonica, la diferencia, con todo, es radical: en esta Gltima lo que se sostiene
siempre se justifica por la via racional-filosofica, nunca se adopta desde una fuente externa,
por mas legitimada que estuviese. En la cita, esto es lo que les ocurre a “la mayoria de los
hombres [que lo han adoptado]”, es decir, a los pitagdricos que aceptan dicha doctrina por
pertenecer a esa misma escuela. La concepcion pitagérica del alma como armonia, pues, debe
descartarse por entrar en conflicto con la tesis bien probada de la reminiscencia, de cufio
platonico.

El segundo punto refiere a las consecuencias que se siguen del alma-armonia. En
efecto, esta concepcion anula cualquier tipo de sobrevivencia del alma tras la muerte del
individuo. Por tanto, es un blanco de criticas obligado para la filosofia platénica que, como
las tradiciones mistéricas, asume la temética escatoldégica como una instancia insoslayable
dentro de la préctica misma de la filosofia. Esa falencia sera el trasfondo sobre el que se
asienten los dos argumentos restantes para rechazar la posicion. A su vez, la critica también
es véalida al interior mismo del pitagorismo, ya que esta tradicidn afirmaba dicha concepcién
del alma y, también, la mtolveyeveoio de la misma. Asi, la refutacion platénica apuntaria
también a mostrar, no meramente el hecho de que ambas nociones son incompatibles —puesto
que no se hubiera necesitado mucha reflexion—, sino las contradicciones a las que puede
arribar una préctica filosofica que no se conduzca con rigurosidad, como la de los pitagoricos,

al menos en este respecto. La mtoAwveyeveoia volvera a aparecer en la objecion de Cebes.
[11.2.2.2 La objecion de Cebes (86d-88c, 95a)

La objecion de Cebes es la tltima prueba que debe pasar la concepcidn del alma que

el personaje de Socrates estd defendiendo. El tratamiento que de ella hace Cebes conduce la
discusion hacia el ultimo argumento a favor de la inmortalidad del alma, pasando por un
interludio en el que Socrates hace mencion de su autobiografia intelectual y realiza una
defensa del método filosofico que consiste en la utilizacién de las Ideas en las explicaciones.
A diferencia de Simmias, Cebes no rechaza, en su objecidn, dos de los pilares sobre los que
se basa la concepcion socréatico-platonica del alma en el Fedon: su trascendencia respecto al

cuerpo y su transmigracion. Por esa razén, la objecion debe ser respondida de forma mas
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rigurosa, y se genera, asi, la continuidad sefialada entre su formulacién y el argumento final
elaborado por Sécrates.

La objecion plantea que, si bien el alma es més duradera que el cuerpo, podria pasar
que el alma fuese mas duradera que muchos de sus cuerpos, pero no mas que el ultimo de
ellos. En consecuencia, el individuo no podria tener, antes de morir, confianza en que su alma
vaya a subsistir. Cebes desarrolla este argumento en dos escenarios posibles, utilizando la
imagen de un avOpmmov Heavtov Tpecfutov [anciano tejedor] (87b5): los vestidos que este
teje representarian a los diferentes cuerpos. En el primer caso, los vestidos que realizaria y
usaria a lo largo de su vida serian los “multiples” cuerpos que iria renovando durante una
Unica vida (87e). En el segundo (88a), los diversos vestidos serian los distintos cuerpos que
el alma encarnaria en cada una de sus reencarnaciones. De esta manera, con esta segunda
alternativa, se abre la posibilidad de que, aun partiendo de una postura pitagérica que acepte
la maAryyeveoio del alma, no se esté en condiciones de superar la ansiedad escatoldgica.
Cuando Cebes afirma que: “aArd undv koAvewy kai netdav droddvopey éviov Tt eivar kai
goeoBau kai ToAldkig yevioeohat kol dmofaveicOor a0’ [nada impide que las almas de
algunos subsistan tras la muerte y continGen existiendo, y nazcan muchas veces y mueran
otras tantas] seguramente tenga como horizonte de referencia a los pitagoricos y
particularmente a la figura paradigmaética de Pitagoras. Podria argumentarse, sin embargo,
que, dado que la maAyyevesia ya habia sido tratada por el mismo Sdcrates en el didlogo, se
esté retomando ese desarrollo sin que suponga necesariamente una referencia pitagérica. Pero
frente a aquello debe tenerse en cuenta que tanto Simmias como Cebes en sus objeciones
parecen ignorar o haber olvidado los primeros dos argumentos de Sécrates, esto es, el
argumento ciclico y el de la reminiscencia. En efecto, Simmias, como se vio, reconoce
inmediatamente la contradiccién que se genera si sostiene tanto el argumento de la
reminiscencia como la concepcion del “alma-armonia”. De igual manera, Cebes no parece
tener en cuenta el argumento ciclico, que es el que habia traido a la discusion la maAwveyeoia,
puesto que este argumento afirmaria que el individuo pasa indefinidamente de un estado a

otro, sin lugar para que se destruya en el proceso.?* Ambas objeciones, méas bien, parecen

283 En efecto, como sostiene Archer-Hind (1883: 75) el argumento ciclico probaria que la cantidad de almas

seria una medida constante —algo semejante al actual principio de conservacion de la energia—, sin lugar para la

aparicion de nuevas o la destruccion de algunas de ellas. Por otro lado, Cebes comienza su objecion (87a) de la

misma manera que antes habia objetado al argumento de la reminiscencia (77b): este dltimo s6lo prueba la
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apuntar unicamente al argumento de la afinidad entre el alma y las Ideas; y surgir, como se
viene sosteniendo, desde las posiciones pitagéricas de ambos personajes.

Es posible reconocer, asimismo, en la metafora del cuerpo como el vestido del alma
una influencia pitagérica. Se ha visto que Empedocles (cf. 1.2.2), un pensador emparentado
con dicha tradicién, también utilizaba dicha analogia en B 126: “copk@®v dAloyvdtt yrtdvi”
[una tunica de carnes que le es extrafia [al alma]].

Como se mencion0, Socrates respondera a esta objecion con su argumento final a
favor de la inmortalidad del alma. Lo que interesa destacar aqui es que se trata de una
correccion platdnica al pitagorismo: al igual que la objecidon de Simmias, el trasfondo de esta
critica es hacer patente las falencias del pitagorismo para arribar de forma rigurosa a la
verdadera naturaleza del alma y para emplear, con vistas a ese proposito, una adecuada
argumentacion que impida caer en las contradicciones y errores de los que son victimas tanto
Simmias como Cebes. Este ultimo punto, de naturaleza metodoldgica, ya habia sido
anticipado en la objecion de Simmias, pero en la siguiente seccion del didlogo seré abordado
de manera exhaustiva. La iniciacion filosofica de Sdcrates sélo se completa con la revelacion
del correcto modo de filosofar fundado en el empleo de las Ideas en las explicaciones, que
sera una instancia necesaria para la formulacion de la tltima prueba y para la superacion total
del pitagorismo.

111.2.2.3 La sequnda navegacion: las Ideas y el método hipotético (99d-102a)

Socrates comienza, en 99d, la explicacién de lo que él denomina su segunda
navegacion (tov dsbtepov mhodv). El pasaje previo esta ocupado por un breve racconto de su
autobiografia intelectual (96a-99c¢), donde se explica por qué comenzo adoptando una nocién
de causalidad mecanicista o material y como luego la abandond, asi como el hecho de que
encontrd insuficiente el libro de Anaxagoras a la hora de proponer un tipo distinto de

causalidad, la teleoldgica.

preexistencia del alma respecto del cuerpo, no su subsistencia tras la separacion con aquel. En aquel momento,
Sécrates habia sugerido que se combinen el argumento ciclico con el de la reminiscencia para subsanar ese
punto. Por tanto, Cebes deliberadamente no tendria en cuenta el argumento ciclico en su segunda objecidn, ya
gue omite dicha solucién. No deja de ser significativo que en 77b la objecion es de Cebes, pero la transmite
Simmias, en lo que quizas sea un artilugio platonico para que un mismo personaje no objete dos veces lo mismo.
Por otra parte, la omisién tanto de Simmias como de Cebes de los dos primeros argumentos es una prueba
adicional de su caracter preliminar, y de que la verdadera iniciacién que Socrates realiza versa sobre la
naturaleza del alma y su semejanza ontoldgica con las Ideas.
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Socrates, pues, pasa a refugiarse en los Loyot para formular explicaciones;?* esto es,
encuentra en el discurso un modo de explicar las propiedades de las cosas que no remita a
una causa material. EI fundamento metafisico de este plano linglistico seran las Ideas. Asi,
cuando algo sea bello o grande, no sera por su color o por alguna medida, sino por su
participacion en lo Bello en si 0 en lo Grande en si (100d-3).2%5 De forma complementaria,
también explicita el método por el cual se debe llevar a cabo la investigacion filosofica, el
método hipotético. Como se anticip6 en la seccidn de la objecion de Simmias, la diferencia
fundamental entre lo planteado alli por el pitagorico y el método de Sécrates es que este exige
extraer conclusiones de la hipotesis adoptada y sélo sostenerla en la medida en que estas
concuerden con ella (100a y 101d). De esta manera, Socrates inicia a sus discipulos en los
dos pilares sobre los que se basara la genuina préctica de la actividad filosofica: las Ideas y
el método hipotético. No es casual que la explicacion se cierre con “ov &', einep &l TV
PLLGOQY, oipat &v ig &yd Aéym mooic” [T, en cambio, si eres filésofo, creo que harés
como Yyo digo].

Tras el discurso de Sdcrates, el personaje de Equécrates interrumpe una vez mas el
relato de Fedon y afirma: “Oavpoact®dg yap pot okel g Evapydg Td Kol SUIKpOV VoDV ExovTt
einelv ékeivog tavta” [Pues lo que dijo Socrates me parece maravillosamente claro, incluso
para alguien corto de entendimiento].2¢ Con la aceptacién de este pitagorico, que se suma a
la de Cebes y Simmias (102a), se completa la correccion al pitagorismo que habia comenzado
con la primera objecidn de este Ultimo. Los tres personajes, en efecto, ahora conocen el
correcto modo de proceder en la practica de la filosofia, que les permitira evitar incurrir en
confusiones y contradicciones como las que motivaron las dos objeciones. Esto mismo es

resumido por CasadesUs:

284 Esta decision se configura como una alternativa a “mirar las cosas (t& npéypata) con los ojos” al investigar

acerca de las cosas reales (10 dvta). Como sefiala Eggers Lan (1993: 185), este distinto modo de justificacion
va en linea con el rechazo de la explicacidn mecanicista que adscribe a Anaxagoras, ya que no intenta respaldar
una justificacion en una causa material que se veria con los 0jos (como el hecho de que Socrates esté en prision
explicAndose por sus musculos y sus tendones en cierta posicion) sino en un Adyoc [proposicion/enunciado].
285 Qe ha utilizado “participacion” por ser el término usual en la bibliografia, aunque Platén mismo, en esta
primera formulacion de la “teoria” de las Ideas, es consciente de las dificultades de entender la relacion entre
ellas y sus instancias: “6mn o1 kol 6nwg Trpocyevopuévn: ov yap £t Tobto ducyvpilopar” [o bien de cualquier
otro modo que sobrevenga [entender y nombrar esta relacion]; pues en ese punto adn no estoy seguro] (100d6-
7).
286 Feddn 102a3-5.
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Con este reconocimiento de los tres pitagoricos, que al inicio del didlogo habian
mostrado su ignorancia, dudas y prevenciones, Socrates adquiere la categoria de
iniciador y divulgador de unos conocimientos que parecian vetados a la gran
mayoria de los hombres incluidos, sorprendentemente, los tres pitagoricos. (2018:
88).
Con la explicitacion del método hipotético y del uso de las Ideas, Socrates culmina la
iniciacion filosofica con un ejemplo de esta manera de proceder: el desarrollo la ultima
prueba de la inmortalidad del alma.
111.2.3 El argumento final de la inmortalidad del alma (102a-107b)

Lo sustancial de la iniciacion filosofica que Sdcrates realiza esta compuesto, como se
vio, por el argumento de la afinidad del alma con las Ideas y de la metodologia basada en el
uso de hipdtesis en los argumentos y de Ideas en las explicaciones causales. Si bien tanto
Simmias como Cebes aceptaban las ldeas como un conocimiento compartido con Socrates
aun antes de que tenga lugar la reunion, son justamente esos dos puntos —la comparacién de
su naturaleza con la del alma y su uso como modelos causales— los que desconocian los
pitagoricos y a los cuales Socrates tuvo que iniciarlos. La iniciacion culmina entonces con
una prueba rigurosa de la inmortalidad del alma, un atributo que ya estaba implicito en el
argumento de la afinidad —dado que las Ideas eran inmortales, eternas y puras y divinas—,
pero que ahora se podra demostrar con meticulosidad. Por tanto, como se dijo, esta ultima
argumentacién también cumple la funcion de ejemplificar esta metodologia.

Repuesto brevemente, el argumento sostiene que todas las cosas tienen una Idea de
la cual participan esencialmente, como el fuego del calor, el tres de lo impar o el alma de la
vida. De cada una de estas Ideas existe una contraria. De suerte que, si se le presenta a una
cosa la Idea contraria a aquella de la que participa esencialmente, la cosa o bien huye o bien
perece (104c), pero nunca admitiréa dicha idea en si. Es decir, si al fuego se le presenta algo
frio, perecera, no lo admitira. En el caso del alma, la Idea que no admite es la de la Muerte
(106b), de modo que si esta se presenta no se destruird —puesto que no puede admitir tal idea

(106d)—, sino que solo huira. Se concluye, asi, que el alma es inmortal e indestructible.
111.2.4 Recapitulacion

La iniciacion filosofica comienza con las tres primeras pruebas sobre la inmortalidad

del alma y concluye con la prueba final. A través de este desarrollo, Socrates inicia a sus
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oyentes —a todos en general, pero a los pitagoricos Simmias y Cebes en particular— en la
verdadera naturaleza del alma y en el modo de proceder en el ejercicio de la filosofia que
consiste en el método hipotético en la argumentacion y en el uso de las Ideas como modelos
causales en las explicaciones.

En dicho recorrido, los dos primeros argumentos preliminares de la inmortalidad del
alma, el ciclico y el de la reminiscencia, transponen elementos presentes en las tradiciones
mistéricas y en el pitagorismo: por un lado, en el argumento ciclico, se transpone el concepto
de molyyeveoia Orfica y pitagorica, y el del ciclo incesante de lo vivo a lo muerto propio del
culto eleusino; por otro lado, en el argumento de la reminiscencia, se transpone la nocién de
un conocimiento privilegiado al que se accede a través de la memoria y que posibilita que el
individuo, mediante él, recuerde la verdadera naturaleza divina de su alma. Esto Gltimo, con
sus diferencias, estaba presente tanto en el orfismo como en el pitagorismo.

Pero la iniciacion propuesta por Socrates comienza, en verdad, con el tercer
argumento preliminar, el de la afinidad del alma y las Ideas. Alli el fil6sofo les revela a los
pitagdricos, que ya aceptaban a las Ideas como existentes, la semejanza ontoldgica que hay
entre aquellas y el alma. Este desarrollo permite precisar aspectos que antes de la iniciacion
solo habian sido abordados pero no justificados: las Ideas como puras, la necesidad del alma
de purificarse para tener contacto con ellas, por qué esto ultimo debe hacerse a través de la
epdvnoig, y la prohibicion del suicido. Este argumento, a su vez, motiva las dos objeciones
realizadas por Simmias y Cebes, que surgen a partir de la incompatibilidad de las doctrinas
pitagoricas que aquellos sostenian con la naturaleza del alma expuesta por Sdcrates. La
respuesta a las objeciones, por tanto, supone una correccion al pitagorismo, que se centra,
sobre todo, en la incapacidad de dicha tradicion para eliminar el temor a la muerte y/o
proponer una escatologia beneficiosa para el individuo justo.

Mientras que la objecion de Simmias es respondida por Socrates sin dilaciones, la de
Cebes demanda la necesidad de explayarse sobre el correcto modo de efectuar una
explicacion causal, dado que lo que esta en juego, en Ultima instancia, es cuél es la causa de
la generacidn y corrupcion de las cosas en general. Asi, SOcrates inicia a sus oyentes en esta
metodologia, dando a conocer el uso de las Ideas en las explicaciones causales y el método

hipotético en las argumentaciones.
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Habiendo expuesto la similitud entre el alma y las Ideas y el aspecto metodoldgico al
que se ha hecho referencia, Socrates culmina su iniciacion filosofica —y su respuesta a la
objecion de Cebes— con la Gltima prueba sobre la inmortalidad del alma: una prueba rigurosa
de uno de sus atributos que ya estaba implicito en su semejanza con las Ideas, pero que ahora

podra fundamentarse filos6ficamente.
111.4 El viaje al Hades (107b-115a)

La ultima prueba sobre la inmortalidad del alma conduce a Socrates a plantear las

consecuencias morales y escatoldgicas que de esta certeza se siguen. Asi, si el alma persiste
luego de que el individuo muere, es necesario tener una aproximacion sobre lo que le sucede
a ella tanto en su viaje como en su estadia en el Hades; y, especialmente, es conveniente
conocer si el estado moral en el que llega afecta su transito y/o permanencia en el mundo de
los muertos. Para abordar estas dos cuestiones, Platon recurre, en general, al acervo que le
proporciona la religion y las creencias tradicionales, pero, en particular, a la imagen que del
Hades y de la condicién del iniciado que alli accede le proporciona el orfismo. Si, como se
ha desarrollado (cf. I1), Platon presenta el ejercicio de la filosofia en analogia con la iniciacion
mistérica, y en el Fedon mismo compara a los iniciados con los que han filosofado
correctamente (69c, 3.1.2), no es extrafio encontrar elementos de las tradiciones mistéricas —
principalmente érficas— en la imagen que construye del Hades y de lo que alli le acontece al
alma. Con todo, Platon también introduce elementos de las concepciones cientificas de su
tiempo, articulando una descripcion variopinta en cuanto a los origenes de sus componentes,
pero original en su ensamblado.

El viaje al Hades que Platon propone en el Feddn es uno intrincado y complejo: “n &'
obte amAfj obte pio eaiverol pot givar. (...) viv 8¢ Zowke oyioelg T Kol TP1OSOVS TOANAG
&ewv” [A mi, en cambio, no me parece que sea simple ni tnico [el camino hacia el Hades];
(...) por el contrario, parece tener muchos desvios y bifurcaciones].?®” Esta disposicion sirve
para hacer manifiesta la necesidad de llegar al Hades preparado, es decir, como se desarrolld
alo largo de la obra, purificado. Aquellas almas que asi lleguen podran sortear las dificultades
y arribar diligentemente, mientras que las que no lo hagan de ese modo atravesaran una serie

de dificultades y contratiempos antes de llegar a su destino (108a-c).

287 Feddn 108al-4.
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El motivo de las dificultades a sortear en el viaje al Hades, como ha sefialado
Edmonds (2004: 175), estaba presente en la religion tradicional, donde tres tipos de
circunstancias lo ocasionaban: la ausencia de rituales funebres, la muerte prematura y la
muerte violenta.?® En todos los casos el ritual cumplia un papel fundamental para garantizar
que el alma pudiera arribar con éxito al Hades, ya que incluso en los dos ultimos —la muerte
prematura y la muerte violenta— eran necesarios una serie de ritos para revertir las dificultades
que lo impedian.?® Para Platon, sin embargo, la Unica via soteriologica posible es el ejercicio
de la filosofia, por lo que, en conformidad con la transposicidn que habia realizado del estado
de purificacion de las tradiciones mistéricas, rechaza cualquier tipo de ejecucién ritual para
sortear los impedimentos del viaje al Hades. Este rechazo de los rituales flnebres es posible
constatarlo en algunos de los episodios draméticos de la obra y se encuentra en linea con la
concepcidn platonica del alma como distinta del cuerpo, al que habita temporalmente y que
la aprisiona.

Asi, si el cuerpo es meramente algo externo al alma, el filésofo hara hincapié en una
purificacion antes de la muerte y recusara cualquier tipo de rito finebre que se centre en el
cadaver.? En 115c, Sécrates le reprocha a Criton haberle preguntado cémo preferia ser
enterrado, dado que no habia comprendido que era el cuerpo el que permaneceria y no ya él
mismo. Es decir, SOcrates se muestra indiferente ante el ritual por excelencia que la tradicion
identificaba como posibilitador de un viaje favorable al Hades, el entierro apropiado.
Asimismo, rechaza las lamentaciones funebres tradicionales, ya que en 60a envia a Jantipa a
su casa y en 117d amonesta a sus discipulos por estar llorando como mujeres momentos antes
de beber el veneno. Por Ultimo, también, adelanta para antes de morir dos rituales que
tradicionalmente se realizaban luego de la muerte: por un lado, en 89c, le propone a Feddn
no cortarse el pelo en signo de duelo por él al dia siguiente y que lo haga sélo si, en se

momento, no podian demostrar la inmortalidad del alma, dejando morir, de ese modo, el

288 |_a muerte prematura no consistia tinicamente en la muerte de infantes, sino que también agrupaba a los que
habian muerto antes de casarse; cf. Edmonds (2004: 181).
289 Para los que morian antes de casarse, “The structural similarities between the wedding and funeral rituals
could be exploited to make the funeral serve as a kind of wedding for the deceased unfortunate enough to have
perished before reaching this téhog” (Edmonds, 2004: 181). Para los que habian sufrido una muerte violenta, el
ritual consistia en que sus familiares tomaran venganza del asesino.
29 Cf. Edmonds (2004: 181).
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argumento que estaban desarrollando;?* por otro lado, en 115a, se retira a tomarse un bafio
para ahorrarles a las mujeres el deber de hacerlo luego de muerto.?®2 En este ultimo caso,
Sécrates no pareceria adscribir a una via ritual para acceder al Hades, sino mostrar, como le
dird a Critdn casi inmediatamente (115c), la distincidn entre su identidad —su alma—y el
cuerpo que dejara tras de si. La purificacion de un cuerpo inerte, para él, careceria de sentido.

Pero Platdn no solo rechaza la via ritual tradicional para acceder de forma exitosa al
Hades, sino que también retoma especificamente de la tradicion mistérica la nocion misma
de unaeleccidn en el camino hacia el mundo de los muertos. En Ranas vemos que Aristofanes
cuenta como Dioniso busca el camino hacia el Hades, en una obra que contiene multiples
connotaciones orficas y/o eleusinas;?? esto mismo lo encontramos méas desarrollado en las
laminillas orficas: alli el iniciado se encuentra con la tarea de recordar una serie de
indicaciones para llegar con éxito al destino deseado en el Hades (cf. 1.2.2). Asi, el que llega
iniciado conoce lo que le espera en su viaje al Hades y sabe cdmo proceder.

Platon retoma esto mismo, pero, habiendo transpuesto la preparacion ritual por una
filosofica, afirma “n pév odv koopio Te kol EPOVIHOS Yoy Emetal T€ Kol oVK Gyvosl Td
napovta” [el alma ordenada y sabia sigue el camino y no desconoce lo que ahora le sucede];**
es decir, reemplaza la preparacion ritual por un modo de vida fundado en la epdvnoic. Aln
mas, en varias de las laminillas érficas encontradas en Turios se puede leer ““Epyopon €x
koBapdv kobapd” [llego pura, de entre puros] (OF 488-90), por lo que el estado de xkaBapog
seria la condicién con la que el iniciado debe arribar al Mas Alla para obtener un buen destino,
exactamente del mismo modo que, en el Fedon, dicho estado garantizaba el acceso a un lugar

de bienaventuranza, teniendo a los dioses como comparieros de viaje (108c). Asimismo, la

291 Este episodio tiene lugar luego de que se plantean las objeciones de Simmias y Cebes, de modo que el
argumento en cuestion es la prueba de la inmortalidad del alma.
292 Stewart (1972) ha visto en este acto de un bafio antes de que el individuo muera un ritual 6rfico. Sin embargo,
como sefiala Edmonds (2004: 181, nota 67), no parece haber pruebas muy concluyentes de esto, ya que en la
tragedia es posible identificar unos pocos casos de personajes que realizan este mismo acto sin que estén
presentes connotaciones érficas.
293 Sj bien en Ranas no hay una explicita mencién a los caminos o entrecruzijadas que tiene el mundo de los
muertos, en la obra, conforme avanzan en su camino Jantias y Dioniso, se van mencionando distintas partes del
Hades, lo que indica una geografia compleja y compartimentada en lugar de un espacio uniforme y simple; cf.
Edmonds (2004: 189, nota 84). Este ultimo autor también suma la referencia de los caminos del ser y del no-
ser de Parménides como ejemplo de lo mismo, a pesar de que en este filosofo no es posible determinar con
certeza una influencia de las tradiciones mistéricas, aunque si se haya asociado a veces a dichas tradiciones (cf.
Eggers Lan, 1993: 37, nota 23).
29 Feddn 108a6-7. Traduccion de Eggers Lan (1993: 210).
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condicion de kaBapog por la que vela el filésofo a lo largo de su vida es la que le permite
Ilegar a estar verdaderamente muerto y no s6lo haber sufrido la muerte (cf. 3.1.1), es decir,
por la cual logra que su alma esté por completo avtnv kad' avtrv [ella misma en relacion
consigo misma] y sin relacion con lo corporal. Esta pureza extraordinaria que adquiere el que
ha filosofado correctamente a lo largo de su vida, que se distingue incluso de la condicién de
pureza asequible por otras personas que se han mantenido méas o menos en esa condicion, le
permite a aquel superar el ciclo de las reencarnaciones y pasar a tener una existencia sin
cuerpo (114c¢).? De igual manera, en una de las laminillas encontradas en Turios (OF 488),
la pureza con la que llega la iniciada al Hades le permite salir “xoxho<v> d' é&émtav
BapvrevBéoc apyaréoro” [volando del penoso ciclo de profundo pesar], es decir, le permite
evitar, como el fildsofo en Platén, el ciclo de las reencarnaciones.?*

En el camino hacia el Hades que se describe en el Feddn también encontramos la
presencia de daipoveg como guias (107d y 108a). Como ha sefialado Bernabé (2018: 68), la
presencia de estas entidades en el camino al mundo de los muertos también tenia lugar en el
Papiro de Derveni, donde habia daipoveg buenos y malos. Pero, como indica Edmonds (2004:
195), en Platon mas bien parecen sefialar, de forma alusiva, a la guia racional con la que el
filésofo se ha acostumbrado a desenvolverse en vida.” De forma complementaria, aquella
alma que en vida llevé un modo de vida alejado de la filosofia “mAavartat év mdon €xouévn
amopiq” [anda errante, poseida por toda clase de dudas];*® es decir, se utiliza anopia, el
mismo término para referirse a la situacion del alma que no es capaz de sobreponerse a un

problema filoséfico. Ademas, en 79c¢7, cuando se hace referencia al estado del alma al

29 Cf. Ebrey (2017: 21). Platdn no niega que otras personas, ademas de los filésofos, puedan adquirir un estado
de pureza, aunque relativo. Asi, en 82b, afirma que el buen ciudadano puede desarrollar virtudes como la
coepocivny Y la dikarocdvny, pero solo a través del habito y del ejercicio, no de la filosofia y el intelecto
(vodc). Mientras que este tipo de persona sera el que habite, tras reencarnar, el mundo superior (110b-111c), el
fildsofo pasara a tener una existencia desencarnada (114c). Por otro lado, en el Feddn, a partir del argumento
ciclico, no es claro como se puede fundamentar la suerte de aquellos que no vuelven a reencarnar: en un
extremo, los filosofos, y, en el opuesto, aquellos que cometieron crimenes tan graves que permanecen en el
tartaro por toda la eternidad. Parece, pues, que se sigue una inconsistencia (cf. Edmonds, 2004: 217, nota 179).
Es posible pensar, sin embargo, que el argumento ciclico es parte de un desarrollo argumental preliminar y que
no tiene peso en la naturaleza del alma y la escatologia final a la que se termina arribando en el dialogo. Prueba
de esto seria que ni Simmias ni Cebes retoman dicho argumento cuando realizan sus objeciones (cf. 3.2.2.2).
2% La critica coincide en entender a “kvxAov” como el ciclo de las reencarnaciones, cf. Molina (2008: 613) y
Bernabé (2011: 216).
297 “The daimon who shapes an individual’s destiny becomes the guiding principle of reason for the soul, the
divine connection between the mortal person and the divine realm of the unseen true reality” (Edmonds, 2004:
195).
2% Feddn 108cl, traduccion de Eggers Lan (1993: 210).
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momento en que se sirve del cuerpo para obtener conocimiento, se afirma que “ovtn
mhavdtar” [ella misma anda errante], utilizandose el mismo verbo (miovdwm). Por tanto, la
verdadera transposicion platonica del camino al Hades que tenia lugar en las tradiciones
mistéricas consiste en entender a este como una manera alegorica de referirse al estado que
las almas cultivaron en vida y con el cual llegan al Mas Alla:>* las que se han iniciado en la
filosofia sortearan los obstaculos conducidas correctamente por su daipmv, del mismo modo
que, en vida, se conducian a traves de la filosofia; por su parte, las que no se han iniciado en
ella quedaran errantes y con dudas, de la misma manera en que se encontraban cuando
estaban con vida.

En cuanto a la imagen que del Hades en si se ofrece, esté incluida en una descripcion
mas general que se da de todo el cosmos. SAcrates presenta una division tripartita del mundo,
integrada por la regién en la que ahora vivimos (109a-110b), una superior (110b-111c) y una
subterranea (el Hades) (111c-113d). Esta concepcion del cosmos también parece, como se
sefialé a proposito del viaje, construirse en analogia con las distintas condiciones en las que
alli puede llegar el alma.>® En efecto, la parte superior es pura (110c-e y 114c), la region en
la que habitamos esta mas corrompida y corroida (SiepBappéva koi katapeppouéva, 110a3),
y, finalmente, la parte subterranea esta atravesada, en algunas partes, por rios de barro
(rotapove Vypod nnAod, 111d8), figura por antonomasia de lo impuro. Como sostiene Sedley
(1989: 374), todo el mito final del Feddn parece ofrecer una imagen teleolégica del cosmos
“psicocentrista”, es decir, arreglada en torno a la posibilidad de que el alma pueda purificarse
y obtener, de ese modo, la bienaventuranza, sea que lo haga accediendo al mundo superior

0, en el mejor de los casos —en el de los fildsofos—, logrando una existencia desencaranda.®*

29 En 107d, Platon afirma que las almas llegan al Hades inicamente con su educacién y modo de vida (roideio
Y Tpoor).
300 Cf. Morgan (1990: 78). De hecho, en 114bc se afirma que los que han vivido de forma piadosa en la region
que ahora habitamos “élgvbepodpevoi e kal dmoliattopevol Gomep deopmtnpiov” [son hechos libres y
desembarazados, como de prisiones] (114b8-c1) y llegan a la parte superior. Es decir, se hace referencia a este
cambio de locacion con la misma terminologia con la que se abordaba la relacion entre el alma pura y el cuerpo,
que se liberaba (dmaAldoow) de él como de una prision (decumTiplov).
301 E| autor fundamenta su lectura teleoldgica y psicocentrista del mito final basandose en que en el dialogo
mismo Socrates, al mencionar su decepcion ante el teleologismo de Anaxagoras (97c-99d), sostiene que una
cosmologia deseable debe incluir una explicacién teleoldgica de las cosas que de cuenta del bien al que se
dirigen al arreglarse del modo que lo hacen, y, también, del bien comln al que se subordinan. Para el autor
(1989: 361) no es casual que las tres demandas de explicacion causal que se dan en dicho pasaje —la forma de
la tierra, su posicion en el cosmos y el movimiento de los cuerpos celestes— se retomen en el mito final.
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Lo curioso de esta cosmologia es que Socrates la presenta como habiéndola recibido
de “alguien” (108c8). Esto motivl a que 0 bien se entendiera que efectivamente Platon esta
basando su descripcion en otro autor, o bien que se entienda como una estrategia para
desligarse del contenido de verdad del relato.®? Kingsley (1995: 88-95) entiende esta
referencia como literal y propone que todo el relato que se hace sobre la region subterranea
esta basado en la concepcion pitagérica que del Hades se tenia en Sicilia y en el sur de Italia
en general, que estaba fundada, justamente, en la geografia de ese lugar.*® Sin embargo, si
bien la geografia mitica si remite a los paisajes del sur de Italia —con sus rios y lagos—, no
parece, como sostiene Eggers Lan (1993: 211, nota 249), que Platon esté basando su
descripcion en una fuente pitag6rica, sino que la estd haciendo de su propia factura,
incorporando elementos cientificos para dotar de verosimilitud a un relato que persigue un
propdsito ético-religioso.>* Esta lectura permite entender como deliberado el hecho de que
el cosmos, como se ha sefialado, esté estructurado en analogia con la condicion del alma, tal
como Platén ya habia hecho con el viaje hacia el Hades.®> Con todo, es posible identificar
algunos rasgos de la tradicién pitagorica que Platon adopta en su mito: por ejemplo, la
esfericidad de la tierra o la similitud que hay entre la region superior y algunas ideas que eran
atribuidas a Filolao, como la tierra celestial invisible o la luna y las estrellas habitadas.®

Ahora bien, Kingsley (1995: 120) afirma que este mito es, en verdad, una
reinterpretacion pitagérica de un poema orfico original.*” De igual manera que con su
interpretacion del origen pitagorico del mito, lo méas probable es que esta lectura sea
incorrecta y que Platén haya transpuesto elementos de ambas tradiciones en su ensamblado,

en lugar de haberlos tomado de una fuente directa. Sea como fuere, la presencia de elementos

302 Sobre el final del mito, en 114d, Sdcrates afirma que no serfa propio de un hombre sensato creer las cosas
sean tal como las ha descrito.
303 En el Fedon mismo se compara a los rios con los de Sicilia (Gonep év Zikehiq, 111el), pero Kingsley hace
un analisis exhaustivo de esta comparacion, mostrando como otros elementos la reflejan, como el color kvavog
del rio Piriflegetonte en 113b8-c1 o la importancia que tenian en el culto a Deméter y Perséfone de Sicilia las
“cavidades” (8yxotha, 111¢5), que cumplen un rol central en la geografia mitica del Feddn.
304 Burnet (1911: 127) y Rowe (1993: 270) también sostienen la procedencia socratico-platénica de la
cosmologia descripta.
305 Asimismo, también permite entender como platonica la “teleologia cosmologica” (Sedley, 1989) de esta
imagen del mundo; es decir, el hecho de que toda su estructura esté dirigida a la purificacion y posterior
salvacion de las almas.
306 Cf. Morgan (1990: 76) y Kingsley (1995: 92-93).
307 “What this means altogether is that while the physical foundation for the Phaedo myth is chiefly Sicilian, its
mythical foundation now appears to be Orphic”. (Kingsley, 1995: 126).
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orficos en el mito es inobjetable. El principal es el barro, que se menciona dos veces (mn\og,
111d8 y 113a8). Aunque no se utilice el mismo término que en 69¢ (BopPopoc), ciertamente
remite a ese pasaje en donde se dice que los que instituyeron las teletai afirman que los no
iniciados yaceran en el fango (cf. 3.1.2). Como se mencion6 cuando se analizo ese pasaje, no
parece haber dudas de que dicha imagen tenga un origen 6rfico.**® Otro de los elementos
orficos es la concepcion del Tartaro:**® cuando en 111e Platdn se refiere a su existencia, que
sera el gran centro de referencia que organice la estructura fluvial del mundo subterraneo, lo
hace de la siguiente manera:

&v TL T®V yaopdtov TG YHG GAA®G Te UEYIGTOV TLYYOVEL OV KOl OlOLUTEPESG

TeTpNUEVOV 01 OANG TG YTig. (...) €ig yap ToDTO TO YAOHO GCLPPEOVOI TE TAVTEG Ol

TOTONOl Kal €K TOVTOV TOAY Ekpéovotv. (...) aitia éotiv (...) 6Tt TVOuéva ovK

&xel 00oE Paociy TO VYPOV TOVTO.

Entre las aberturas de la tierra hay una que ademas de ser la mas grande atraviesa

la tierra entera de lado a lado. (...) Hacia esa abertura confluyen todos los rios, y

desde ¢l nuevamente manan (...). La causa [de esto] (...) es que el agua no tiene

ni fundamento ni lecho.?1°
Encontramos en un verso de las Rapsodias érficas una referencia muy similar, que se refiere
a la abertura (yaoua) que el Tiempo deja en el éter:3 “o0d¢ 1 TEipap V7TV, 00 TLOUNY 0VE
116 €6pa” [Y no tenia por debajo ni limite, ni fundamento, ni asiento].*? Sin embargo, en este
caso, no se ha utilizado “Bdow” sino “£€dpa”. Sin embargo, Aristoteles, en Metereoldgicos
355b-34, comentando este mismo pasaje del Fedon, afirma que alli se dice que el Tartaro
esta en permanente agitacion “ovk &yewv yap E6pav” [pues no tiene asiento], en donde si se

usa “£€0pa”. Kingsley (1995: 126-130) concluye, por tanto, que Platon estaba citando de

308 Cf. Kingsley (1995: 119): “If the isolated idea of ‘lying in the mud’ is Orphic, then the mythical canvas in
which it belongs is almost certainly Orphic as well, and that means not just the rivers of mud but the
subterranean landscape of the Phaedo myth as a whole”.
309 Sj bien el Tartaro aparece en Homero, la imagen de él que se construye en relacion a los rios que Platdn
nombra (Aqueronte, Cécito, Océano, Priflegetonte) dificilmente pueda ser homérica. En efecto, para el poeta
Océano circunda al mundo, y, como sefiala Bernabé (2011: 168), sélo se limita a una breve mencién de los
otros tres en Od. 10.513.
310 Feddn 111e6-112b1.
311 Para las Rapsodias, cf. n. 253.
312 OF 111.3.
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memoria un verso de un poema érfico, mientras que Aristoteles, sabiendo su procedencia, lo
cita de manera literal, de manera que utiliza el original “&€3pa” en lugar de “Bdoiv”.353

Por ultimo, resta mencionar que en este mito también estan presentes dos conceptos
vinculados al orfismo de los que Platén también se suele servir en otras obras, el juicio a las
almas y la moAryyeveoia (cf. 1.2.5). El primero aparece mencionado en 113d, cuando se
afirma que las almas al llegar al Hades son juzgadas y se les asigna un castigo o recompensa,
segun como se hayan comportado en vida.?** Los jueces, a los que se hace referencia en 114b,
no son nombrados, aungue los criticos suelen coincidir en que serian los mismos de Gorgias
524e: Radamante, Minos y Eaco. Se ha visto que la primera mencion de un juicio en la
literatura griega nos llega a través de Pindaro, en un pasaje que se suele considerar como una
recepcion de una concepcion orfica, aunque matizada por el poeta (cf. 1.2.1). En cuanto a la
nolyyeveoia, €S una parte esencial del mito escatolégico, pues las almas que parten hacia el
Hades permanecen alli un tiempo para luego retornar (107¢) y de esa forma se continGa con
el ciclo.’®

En sintesis, en el mito escatoldgico final que cierra el didlogo, Platon se apropia, en
linea con lo que hizo en toda la obra, de elementos pitagoricos y orficos. Algunos de ellos
son la geografia mitica, con los rios, el barro y el Tartaro; el camino hacia al Hades que
recorre el iniciado; los beneficios y castigos segun la pureza del alma; el juicio a las almas y
la maAyyevesio. Con todo, al usarlos, no parece basarse por entero en una fuente directa —
sea una fuente oral pitagorica o un poema Orfico—%, sino estar incorporandolos a un
desarrollo cosmologico propio con marcado caracter escatologico. Es decir, el fildsofo
transpone elementos de ambas tradiciones para construir una imagineria original del Hades

en la que se destaque el beneficio que adquiere quien ha tenido una vida pura -y, méas adn,

313 Un resumen del minucioso analisis de Kingsley se encuentra en Bernabé (2011: 90-91). Por otro lado, en
relacion al destino de las almas en el Hades y especificamente en el Tartaro, Bernabé (2018: 70) sefiala la
semejanza entre la imagineria del mito del Fedon y los versos orficos de OF 340, donde se afirma que los que
obraron contra la injusticia son descendidos al Tartaro, mientras que los se mantuvieron puro acceden a un
hermoso prado.
314 |os fildsofos recibian la mayor recompensa, obtener una existencia desencarnada. Quienes habian vivido
piadosamente sin ejercitarse en la filosofia, reencarnaban en la region superior. Quienes llegaran con faltas
cometidas, si no eran graves se purificaban en la laguna Aquerusiade; si sus faltas eran incurables, permanecian
en el Tartaro. Cf. Fedon 113d-114d.
315 Sobre el destino de los filésofos y de aquellos que quedan condenados por toda la eternidad en el Tartaro
como incompatible con la raityyeveoia, cf. n. 295.
316 Kingsley (1995: 95) sostiene que Platdn tomé contacto con su fuente pitagérica en el primer viaje que realizé
a Sicilia.
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quien se ha dedicado a la filosofia— y el castigo de quien no lo ha hecho. Para tal finalidad,
la originalidad platonica se hace notoria en el hecho de que se elabora una imagen del Hades
y del camino que conduce a €l en analogia con la condicion en la que el alma puede arribar
alli. Asi, mientras que el camino que recorre el alma mesurada y pura es guiado y conocido,
el del alma impura es errante y desconcertante. Asimismo, mientras que el alma pura arriba

a un lugar igualmente puro, el alma impura lo hace a uno de su misma condicion.

111.5 Socrates como iniciador v la reunion como teletn

A lo largo de este trabajo se ha insistido en que la transposicion de los elementos de
las tradiciones mistéricas en la filosofia platonica responde a que el filésofo encuentra en la
iniciacion mistérica y su modo de vida un modelo para desarrollar su propia concepcién de
lo que es la actividad filosofica (cf. 2.1). En consecuencia, la practica misma de la filosofia
es entendida como un rito transformador que le ofrecia al iniciado —al filésofo— la posibilidad
de vivir de un modo feliz y de perder, a partir de iniciarse en el conocimiento de que el alma
es inmortal, el temor a la muerte. En este proceso, la figura de un iniciador era una instancia
insoslayable y también esta presente en Platon como parte de la transposicion que realiza.’
En los capitulos anteriores se ha desarrollado de qué manera y retomando cuéles conceptos
Platon realiza esta transposicion. En este capitulo, se hara patente cuéles son los episodios
dramaticos que en el Fedon dan cuenta de este paralelismo que construye el filésofo entre el
ejercicio de la filosofia y la iniciacion mistérica. Se hara hincapié, por un lado, en la figura
de Socrates como iniciador, y, por otro, en la reunidn en si como una TeAETY.

Morgan (1990: 64) ha notado ya la funcion ritual que Sdcrates ejerce en el dialogo.®
En efecto, como se ha desarrollado, el filésofo inicia a sus oyentes en la naturaleza del alma
y en el modo correcto de filosofar. Tanto en el culto de Eleusis como en los rituales orficos

que ofrecian los sacerdotes itinerantes el beneficio principal que le era ofrecido al iniciado

317 Cf. Casadesus (2016: 17). Piénsese en la figura de Diotima en Banquete o en la de los dioses conductores de
las procesiones en Fedro; cf. 2.1.1.

318 Morgan (1990: 64): “(...) philosophy is a form of initiatory purification rite, the philosophical inquirer an
officiant of such rites”. Darchia (2008: 104-105) lo sigue. Edmonds (2004: 203-207), por el contrario, identifica
el rol de Sdcrates en el didlogo, més bien, con el de un héroe épico. Para esto se basa en algunas pocas menciones
de Odiseo (94de), Heracles (89cd) y Teseo (58ab): “Plato redefines the position of philosophers in society so
that they are no longer marginal figures like the Orpheotelests or even the Pythagoreans, but are akin to heroes
like Theseus, Herakles, and Odysseus who stand at the center of the Greek heroic tradition” (ibid: 207). Esto
ultimo no parece adecuarse con las reiteradas apropiaciones de conceptos e imagenes de la tradicién pitagorica
y orfica, ni mucho menos con la operacidn platonica de presentar la actividad filosofica en analogia con la
iniciacion mistérica.

GD-2024-04781718-UBA- DM E#FFY L

Pégina 117 de 133



era la eliminacion del temor a la muerte. En Fedon 77d-78a, luego de que Sdcrates ofreciera
las dos primeras pruebas de la inmortalidad de alma —el argumento ciclico y el de la
reminiscencia—, se produce un intercambio entre él, Simmias y Cebes a propdsito de que,
dado que los argumentos no eran del todo convincentes, el temor de la muerte no se
eliminaba:s®

K.: Q¢ dediotov, & Zdkpoteg, melpd avameiferv: pddlov 88 u ¢ MudvV

dedrotmv, AN iome Evi Tic kai &v Huiv moic oTic Té TowadTa poPsitar. TodToV ovV

melp® petomeibey pn dediévat Tov Bdvatov Gomep TO LOPLOAVKELA.

2. AMAG yp1, EX@oEY a0T@d £KAoTNG NUEpag Emg av EEembionte.

Cebes: Trata de convencernos como si fuéramos miedosos, SGcrates; aunque, mas

que ser miedosos, 1o que nos pasa quizas es que hay en nosotros un nifio que se

asusta de esas cosas. Intenta entonces persuadirlo de que no tema a la muerte como

a un cuco.

Socrates: Pero para eso es necesario encantarlo todos los dias hasta haberlo

exorcizado.

Acto seguido (78a), Cebes pregunta dénde encontraran un “encantador” (€xmddv) ahora que
Socrates morira, haciendo una identificacion implicita de este Gltimo con dicha funcion. Esta
caracterizacion de Sécrates como énwddv lo corre del lugar solemne de fil6sofo abocado a la
investigacion racional y lo coloca en uno de mayor funcion ritual. En Carmides 155e-157b,
dialogo anterior al Feddn, se menciona que Zalmoxis, un legendario esclavo de Pitagoras,
usaba a los Adyot como énmdai, curando asi a las almas; el mismo Pitagoras también estaba
relacionado con el uso de énmdai.’® De esta manera, Socrates queda emparentado una vez
mas la tradicién mistérica del pitagorismo, pero ahora en relacion con el tipo de actividad
que lleva a cabo.

Mas adelante (114d), cuando el filésofo finaliza el mito escatologico, afirma que no
seria sensato creerlo al pie de la letra, pero que si es bello correr el riesgo ya que “ypn ta
towadta domep Enddev £avt®d” [con tales cosas es necesario realizar un encantamiento]. Es

decir, mientras que la filosofia “s6lo” alcanza a demostrar la inmortalidad del alma, la

319 El hecho de que el temor a la muerte se explicite luego de las primeras dos pruebas de la inmortalidad del
alma y antes de que se desarrolle el argumento de la afinidad de esta con las Ideas es una prueba adicional de
que la verdadera iniciacion filoséfica comienza alli (cf. 3.2.1.3).
320 Sobre el tracio Zalmoxis como legendario esclavo de Pitagoras, cf. Herddoto 1V.95. Sobre Pitagoras y el uso
de én@dai, cf. Burkert (1972: 164).
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eliminacidn total de la ansiedad escatoldgica es tarea propia de otro tipo de discurso, mas
ligado a una creencia de indole religiosa.®® Socrates, pues, también ocupa esa funcion.

Algo similar esta presente en 84d-85c. Alli Sdcrates, luego de haber concluido la
exposicion de los primeros tres argumentos de la inmortalidad del alma, y ante la incredulidad
con la que permanecian sus oyentes, compara su actividad con la de los cisnes. Estos, afirma,
al ser adivinos (uavticoi) de Apolo, se regocijan, momentos antes de morir, previendo con
lo que se encontrarén en el Hades. El filésofo, comparandose con ellos, afirma: “éyd 8¢ kai
adTOC yodpol OpoOdoLVAdG TE Etvan TV KOKVOV Kai iepdg Tod avtod Ogod, kai ov ¥eipov
gketvav Vv pavtikny e Topa tod deorodtov” [En cuanto a mi, me considero compariero
de servicio de los cisnes y consagrado al mismo dios, y poseedor de no menor poder de
adivinacion que aquellos, recibido de nuestro amo].32 Aqui la comparacion es con la de un
adivino (uévtig) y con la de un sacerdote (igpog). Ambos titulos, si bien eran lo
suficientemente amplios como para abarcar muchisimas funciones en la religion griega,
también estaban asociados a las tradiciones mistéricas. “Mdavtig” era un término usual para
referirse a quienes ofrecian los ritos drficos e incluso el mismo Platon, en 364b5, lo utiliza
para referirse a ellos.®»® Por su parte, iepog era la funcion, en general, de quien le realizaba
los ritos a una divinidad, por lo general en un templo. Pero, en Eleusis y en el resto de los
templos que tenian ritos de iniciacion, dicha funcién también involucraba la tarea de iniciar
a los pootar. El sentido de que Sécrates se identifique a si mismo como un adivino o un
sacerdote de Apolo es el mismo que cuando aparecia comparado con un £r@dov en 77d-78a:
la asociacion con este tipo de figuras posibilita un tipo de discursividad mas eficaz a la hora
de eliminar el temor a la muerte que la argumentacién filoséfica y, a la vez, refuerza la
comparacion entre la préctica filoséfica y la iniciacién mistérica, que opera a lo largo de todo

el didlogo.

321 Eggers Lan (1993: 41-53, esp. p. 42 y nota 33) ha sefialado el importante trasfondo de religiosidad y creencia
que hay en todo el Fedén, haciéndolo patente sobre todo en el uso que se hace de las Ideas, mostrando cémo es
esperable, desde el pensamiento platénico, que no se ofrezca nunca una demostracidn de la existencia de ellas
(lo que es valido, también, para todos los dialogos), ya que lo que esta presente es una relacion fideistica.
Asimismo, Bernabé (2016: 121-123) también remarca la importancia que tiene el término xivdvvebw en la obra,
gue marca la constante alusion a la necesidad existencial de arriesgarse a creer (en) algo.
322 Feddn 85b4-6. Traduccion de Eggers Lan (1993: 148-149).
323 Para los usos de pévtig referidos a iniciadores orficos, cf. nota 18. Platon no presenta explicitamente a los
aydpran kai pavteig de 364b5 como 6rficos, aunque la critica —si bien no de forma unanime— no duda en
identificarlos como tales.
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Por otra parte, Darchia (2008: 105) sefiala que uno de los aspectos en el que es posible
ver la analogia de la reunién en la prision con una tedetr] €S en la dréstica transicion entre
estados de animo que tiene lugar entre los presentes. En Eleusis, esto era uno de sus
principales atributos: primeramente los iniciados, en un contexto de contrastes entre luces y
sombras, experimentaban una suerte de temor, ansiedad y confusion y luego, subitamente, al
tiempo en que les eran revelados los objetos sagrados por el iepo@avn, se daba un cambio
por una sensacion de dicha y bienestar.?* En el Fedon, todo el dialogo esta atravesado por
una marcada emocionalidad, desde la mixtura de sentimientos de compartir una ultima
reunion con Sdcrates al inicio del dialogo, hasta el emotivo final con las lagrimas de sus
discipulos.® Sin embargo, es posible identificar un momento concreto en el que se da un
pronunciado cambio animico en los oyentes, desde una sensacion de temor e inseguridad, a
otra de confianza y bienestar: el momento en que Simmias y Cebes realizan sus objeciones y
la respuesta que Sécrates da ante ellas, que conforman el nucleo de la iniciacion filosofica
(cf. 3.2.2). En este contexto, en 88c-89b, luego de que Simmias y Cebes expusieran sus
objeciones, el relato vuelve a situarse en la conversacion entre Fedon y Equécrates. Este
ultimo se muestra muy compungido ante la falta de un argumento que persuada de que el
alma no perezca al morir el individuo y le pregunta a Fedon de qué modo Sdcrates siguid
afrontando la discusion (88c). Feddn contesta que nunca antes se habia admirado tanto de
aquel como en ese momento y que:

aALG Eywye paloto £0avpoca avTod TPATOV HEV TOVTO, MG MOEME Kol EDUEVDG
Kol Yo pEVOG TV veaviokmv Tov Adyov anedééato, Encrto MUdv Og 0w fjobeto

o r e\ ~ 4 o e 3 e ~ Lya
0 'mendvOepey HITO TOV AOYwV EnEta MG &V NUAS idcato.3?

324 Darchia (2008: 105) lleva incluso mas lejos la analogia entre la reunion en la prision y la iniciacion eleusina:
“The gate of the prison can be compared with the anactoron. It is opening and Socrates’ friends cognize truth
and the divine wisdom. A pure Hellenic teleté —joining to eternity through initiation— can be observed in
Phaedo.”
325 Darchia (2008: 105) presenta este rasgo eleusino de un marcado pasaje entre emociones opuestas como
reconocible a lo largo de todo el didlogo. Si bien, como se dijo, la emocionalidad es un rasgo sobresaliente del
didlogo —la inminente muerte del maestro asi lo motiva—, no hay que perder de vista que en Eleusis este pasaje
de un estado a otro encontraba su sentido en que el pdotn culminara su iniciacion con una sensacion de
bienestar. En ese sentido, este aspecto del culto eleusino es reconocible en un momento particular del didlogo
y no desperdigado a lo largo de él. Se encuentra presente, como se desarrollara, en el momento en que los
oyentes de Socrates se inician en la verdadera naturaleza del alma y pierdan, asi, el temor a la muerte. De este
modo, esta caracteristica de los cultos mistéricos se completa independientemente de que, luego, los discipulos
de Socrates terminaran acongojados por la muerte de su maestro.
326 Feddn 89al-5.
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Lo que mas me asombrd fue, ante todo, la complacencia, buena voluntad y

admiracion con que recibid los argumentos de aquellos jévenes; después, con qué

agudeza percibié lo que habiamos sufrido por causa de las argumentaciones, y

finalmente, qué bien nos reconforto.
Este cuidado de Socrates hacia sus discipulos actua en dos niveles. Por un lado, como se
viene mencionando, la consolacion refiere a la iniciacion que realiza a la naturaleza del alma,
en virtud de la cual el temor a la muerte de disipa. Pero, por otro lado, de forma semejante a
su asociacion con un én@dov o un pdvric, sefiala la capacidad del filosofo para eliminar la
ansiedad escatoldgica por una via distinta a la del discurso filoséfico. Una via que sera
complementaria, de la misma manera que el mito escatolégico final lo es respecto de los
argumentos filosoficos que lo preceden.

En resumen, en el didlogo Platon no sélo transpone conceptos e imagenes que toma
de las tradiciones mistéricas, sino que también presenta la accion dramatica misma en
analogia con una iniciacion mistérica. Asi, la reunion en la prision ofrece semejanzas con la
telet 0 émomteia eleusina, especialmente en lo que respecta al marcado cambio animico de
los participantes, que pasan de una sensacion de temor y confusion a una de bienestar y dicha.
En vinculo con esto, Sécrates mismo aparece como el iniciador de sus oyentes. Ya antes se
habia marcado el modo en que la argumentacion socréatica se efectuaba en analogia con una
iniciacion, desarrollandose a partir de un momento preliminar y concluyendo,
paulatinamente, en la revelacion final (cf. 3.1). Pero ahora se ha mostrado gue en los hechos
dramaticos la figura de SAcrates aparece explicitamente asociada a la de un £r@dov, un pavtic
y un iepdc. El sentido de esa asociacion reside en que aquellas son figuras que realizan de un
modo mas eficaz la finalidad que persigue la iniciacion filosofica, esto es, eliminar el temor
a la muerte en los iniciados. Asi, aparece como una forma complementaria de lograr lo que
la argumentacion filosofica ya habia garantizado, pero con una cuota extra de apelacion
emocional, de la misma manera que el mito final lo hacia respecto de los argumentos previos

sobre la inmortalidad del alma.

Capitulo 4: Conclusiones

A lo largo de este trabajo se ha realizado un anélisis detallado de la transposicion que

de los cultos mistéricos realiza Platon en el Feddn. Para tal fin, se ha mostrado que la

incorporacion de sus conceptos y simbologias obedece a que el filosofo encuentra en la
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iniciacion mistérica y en el modo de vida de dichas tradiciones un modelo para plantear su
propia concepcion de la préctica filosofica. En efecto, se ha visto que Platon entiende al
ejercicio de la filosofia como una préactica transformadora que supone un acercamiento mayor
a lo divino —las Ideas— y que, a través de una préactica de purificacion constante, posibilita un
mejor destino tras la muerte del individuo; o, cuanto menos, la pérdida del temor a la muerte.
En dicho esquema, el acercamiento a la filosofia se configura como una iniciacion, y quien
lo realiza como un iniciador.

En el Feddn, este esquema esta presente a lo largo de toda la obra. En primer lugar,
es posible entender la estructura misma de la conversacion filoséfica como una iniciacion.
Sécrates comienza con una discusion preliminar sobre la naturaleza de la muerte, que
funciona como una suerte de instancia preliminar para el resto de la argumentacion, del
mismo modo que, en las iniciaciones, eran necesarios ciertos ritos previos antes de que tenga
lugar el rito central. En ella, no se justifican con rigurosidad filoséfica tematicas como la
naturaleza de la muerte, el suicidio o la misma necesidad de purificacion que alli se plantea.
Luego, la iniciacién comienza con los primeros tres argumentos de la inmortalidad del alma.
Sin embargo, el esquema se mantiene y los primeros dos argumentos constituyen un
acercamiento inicial al problema de la naturaleza del alma y de su inmortalidad. En ellos
Platon retoma concepciones pitagoricas y Orficas, como los opuestos como modelos
explicativos, la moAryyevesia y el acceso a un saber privilegiado a través de la memoria que
permite comprender un vinculo méas profundo con lo divino que aquel que ofrecia la religion
tradicional.

La iniciacion filosofica en si tiene lugar a partir del argumento de la afinidad del alma
con las Ideas y culmina con la ultima prueba de la inmortalidad de aquella. El primero
presenta la concepcion socratico-platonica del alma: una entidad simple que ontol6gicamente
es semejante a las Ideas. Esto permite fundamentar varios de los puntos que hasta ese
momento solo habian sido abordados sin justificarse plenamente, como la verdadera
naturaleza de la muerte, la prohibicion del suicidio o el sentido de la purificacion —que el
alma se vuelva semejante a sus objetos, esto es, pura— asi como el medio de realizarla, es
decir, a través de la ppovnoig. Por otro parte, la iniciacion filosofica también se compone de
la presentacion que Sdcrates hace del correcto modo de filosofar, con las ldeas como

principios causales en las explicaciones y el método hipotético en las argumentaciones.
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Si bien los pitagéricos ya aceptaban la existencia de las Ideas, la novedad de la
presentacion reside en la explicitacion del correcto modo de emplearlas a la hora de ofrecer
explicaciones. Este desarrollo comienza con la respuesta que el filésofo da a las objeciones
de Simmias y Cebes, en las que se realiza una ultima correccion a la posicion pitagorica, que
era incapaz de ofrecer, con sus asunciones, una solucion al problema de la posible destruccion
del alma. En consecuencia, no ofrecia una solucion filos6fica al temor a la muerte y al destino
del alma en el Mas Alla.

La iniciacién filoséfica finalmente se cierra con en el despliegue de la Gltima prueba
de la inmortalidad del alma, que constituye un ejemplo minucioso del uso de las Ideas en las
explicaciones, asi como del método hipotético. Si bien la inmortalidad del alma estaba ya
asumida en el argumento de la afinidad de esta con las Ideas, con esta prueba final tiene lugar
una respuesta categérica y filos6ficamente apropiada al problema. Como resultado de la
iniciacion, los presentes adquieren la comprension de que, en vida, deben velar por esforzarse
en purificarse a través del ejercicio de la filosofia y que, tras la muerte, su alma no se
destruira, sino que establecera un contacto con lo divino —el ambito eidético—. Es decir, el
mismo escenario con el que el iniciado en un culto mistérico se encontraba, con la salvedad
de que este llevaba a cabo la purificacién a través de la via ritual y de la observancia de ciertas
prescripciones, junto con el hecho de que el contacto con lo divino se daba a través de la
concepcion tradicional de las divinidades antropomorficas griegas.

Asimismo, se ha visto que la imagen que Platon ofrece del Hades y del viaje que
conduce a el toma muchos elementos de las tradiciones pitagorica y érfica. Esto es notorio
especialmente en su geografia y en el concepto de un juicio a las almas con ulteriores premios
y castigos de acuerdo al modo en que hayan actuado en vida —si llegan purificadas o no-—.
Con todo, se ha mostrado que Platdn no parece replicar simplemente una fuente pitagérica u
orfica, sino transponer sus elementos con la finalidad de elaborar una imagineria del mundo
de los muertos construida en analogia con las condiciones en las que puede arribar alli el
alma. Asi, el viaje al Méas Alla sera guiado y conocido para el alma pura, reflejando el modo
en que ella se comportd en vida; y errante y desconcertante para el alma que de esa misma
manera vivid. Asimismo, el Hades tendra una regién superior pura, donde habitaran las almas
de esa misma condicion, y una subterranea caracterizada por la presencia de barro, donde

permaneceran —temporal o definitivamente— las almas impuras.
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Esta construccién alegdrica en analogia con las condiciones del alma encuentra su
explicacion en que la argumentacion filosofica solo permite comprender la inmortalidad del
alma y la relacion que esta entablard con lo divino tras la muerte del individuo, pero no
ofrecer una imagen certera de lo que habré tras la muerte. Por tanto, el discurso mitico, ante
la ausencia de una certeza filosofica, construye una imagen que sigue dando cuenta de la
importancia, para el ser humano, de adoptar el modo de vida filoséfico y la purificacion que
esta posibilita.

Por ultimo, se ha sefialado, en la accién dramatica, la semejanza que existe entre la
reunion con una teAet| Y la figura de Socrates con la de un iniciador. En efecto, en aquella
tiene lugar un cambio pronunciado en el estado animico de los oyentes, que pasan de
experimentar una sensacién de temor y confusion a una de seguridad y bienestar a partir de
la comprension de que el alma es inmortal. En vinculo con esto, Socrates es caracterizado
como el responsable de eliminar el temor a la muerte de los presentes, del mismo modo que
el iniciador de un culto mistérico procedia con sus iniciados. AUn mas, es comparado con un
En®dOV, un pavtic y un iepdg, es decir, con figuras asociadas a funciones religiosas y también
relacionadas, en buena medida, con las de las tradiciones mistéricas. De este modo, el filosofo
es asociado con figuras que permiten un tipo de discurso diferente del filoséfico-
argumentativo, pero que son mas eficaces que este para eliminar la ansiedad escatoldgica,
haciendo patente, nuevamente, la relacion que Platon establece entre la préctica de la filosofia
y la iniciacion mistérica.

En sintesis, Platon transpone conceptos, imagenes y simbologias de los cultos
mistéricos en el Feddn porque entiende su propia concepcion de la practica filosofica en
analogia con estas tradiciones, sobre todo en lo que respecta al modo de vida que posibilitan
—con una preocupacion sostenida por la conservacién de un estado de pureza—y a la favorable
perspectica escatoldgica —con el cese del temor a la muerte— que le ofrecen al iniciado. Para
el filésofo, el acceso a la practica filos6fica es como una iniciacion que configura un modo
de vida definido y que, mediante la genuina comprension de la naturaleza del alma y de la
correcta manera de guiarse en la argumentacion, le permite eliminar el temor a la muerte y

comprender que, luego de ella, entrara en relacion con el &mbito de lo divino, el de las Ideas.
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