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1.Presentacion

La intencion de este trabajo es asomarnos a lo que podriamos llamar el trasfondo, el
caldo de cultivo cultural en el que se gesta la singular propuesta de Parménides de
Elea. Una de las formas de valorar la importancia de esta obra es situarnos antes de
ella: ver sus antecedentes. En este sentido fueron notables aportaciones estudios
como el de A.P.D. Mourelatos, The route of Parmenides, New Haven-London 1970,
gue sefialaba lo mucho que de tradicion épica, especialmente hesiédica, podia
encontrarse en el de Elea. Mi propuesta de hoy va en parecida direccion. Se trata de
ver qué relaciones puede haber entre el texto de Parménides y otra importante
tradicion épica, la de la poesia orfica.

El trabajo forma parte en realidad de otro mas amplio, que trata de determinar
las relaciones entre los textos orficos y los Presocraticos’. En temas como éstos
hemos de luchar contra ciertos estereotipos sin demasiado fundamento y contra
determinados prejuicios, por exceso o por defecto. Los problemas para un estudio
como el que se propone son, entre otros, los siguientes:

a) Es frecuente encontrar en estudios sobre Presocréticos la afirmacion de que
determinada doctrina presenta claros influjos del orfismo. Lo sorprendente es que
habitualmente se trata de afirmaciones vagas, inconcretas, no justificadas con
referencias a autores antiguos o modernos, como si la mera mencién de "los 6rficos"
fuera una explicacion evidente por si misma, y como si existiera de siempre un
acuerdo general sobre el marco ideolégico al que se hace referencia, el 6rfico. Y sin
embargo, nada mas lejos de la realidad.

b) Nuestra informacion sobre lo 6érfico tiene notables lagunas y, como
consecuencia, ni existe un acuerdo entre los estudiosos sobre el alcance que se le da
al propio término "orfismo", ni la communis opinio— si puede hablarse de tal cosa — va
mas alla de una serie de generalidades bastante topicas, por no decir, banales, sobre

los contenidos de las doctrinas 6rficas.

" El presente trabajo, leido el 10 de octubre de 2003 en una reunién de la Sociedad
Ibérica de Filosofia Griega, es adaptacion de un capitulo del libro, Textos 6rficos y filosofia
presocratica:materiales para una comparacion, en prensa en la editorial Trotta y que de ha
beneficiado de un proyecto subvencionado por Direccion General de Proyectos de
Investigacién (BFF2002-03741).

A. Bernabé, Textos orficos y filosofia Presocratica: materiales para una comparacion,
en prensa.



Por ello no esta claro en todos los casos cuando un texto puede ser atribuido
con seguridad a los orficos. La pregunta de qué es el orfismo debe ser contestada con
flexibilidad y debemos huir de una definicion excesivamente estricta. Quiz& es

preferible usar formulaciones como la de Nilsson® "

orfismo y movimientos religiosos
emparentados" y aproximaciones como las que ha realizado Burkert® a la cuestion. El
analisis de los textos que se refieren a los orficos nos dibuja un amplio complejo
fluctuante, no s6lo segun las épocas y los lugares, sino aun dentro de un mismo lugar
y en un mismo tiempo: el orfismo dista de ser en la antigiedad un movimiento de
limites definidos. Es mas bien un continuum lleno de gradaciones, con elementos
comunes, por un lado, con el pitagorismo, por otro, con Eleusis, por otro, con el
dionisismo, incluso con una cierta renovacion teoldgica de la que encontramos huellas
en autores como Esquilo o Pindaro.

Creo que es preferible intentar entender en su complejidad este amplio
movimiento religioso y no tratar de buscar un orfismo especifico que, como tal, seria
muy dificil, si no imposible, de delimitar.

c) Por otra parte, hay una cierta tendencia, desde luego no escrita, en algunos
estudiosos de la filosofia griega, de aislar a los fildsofos de su entorno, como si
estuvieran encerrados en un compartimento estanco, sin relacién alguna con la cultura
de su época, con las ideas que se expresaban en otros ambitos, en la épica, en la
lirica, en el teatro. Y sobre todo, como si debieran ser separados tajantemente de la
religién. Se tiende de salida, a negar "perniciosas" influencias sobre ellos, aunque adn
encontramos a Platén y a Aristoteles, en un periodo muy posterior a los Presocraticos,
tomando en consideracién como elementos de "estados de la cuestion" a autores no
considerados filésofos, incluso, en el caso de Aristételes, a las opiniones comunes de
la gente.

d) Por otra parte, la investigacion sobre los 6rficos, especialmente la que se
refiere a su relacion con los Presocréaticos, ha pasado en los ultimos tiempos por
alternativas extremas. Simplificando mucho los hechos, podriamos decir que a finales

del XIX o comienzos del XX era frecuente atribuir a los 6rficos, con razén o sin ella,

% Nilsson, M. P., 1935, “Early orphism and kindred religious movements”, Harvard
Theological Review 28, 181-230.

® Burkert, W., 1977, Orphism and Bacchic mysteries. New evidence and old problems of
interpretation, Berkeley, 1982, “Craft versus sect: the problem of Orphics and Pythagoreans”,
en B. F. Meyer — E. P. Sanders, Jewish and Christian selftdefinition, London I1lI, 1-22, 1998,
“Die neuen orphischen Texte: Fragmente, Varianten, Sitz im Leben”, en W. Burkert - L. Gemelli
Marciano - E. Matelli - L. Orelli (eds.), Framentsammlungen philosophischer Texte der Antike
(Atti del Seminario Internazionale Ascona, 22-27 Settembre 1996), Géttingen, 387-400, 1999,
Da Omero ai magi, Venezia (hay traduccion espafiola, De Homero a los magos La tradicion
oriental en la cultura griega, Barcelona 2002).Burkert prefiere hablar de "misterios baquicos",
aunque se refiere a una realidad muy coincidente con la que aqui llamaré "orfismo".



una variada y heterogénea serie de ideas, textos, practicas o ritos, y se advertia un
fuerte influjo 6rfico sobre la religion vy la filosofia griegas desde la época més arcaica®.
Contra estos excesos hubo una reaccién hipercritica, capitaneada por Wilamowitz®,
gue minimizaba la importancia del orfismo y llegaba a negar practicamente la
existencia de este movimiento religioso como tal antes de la época tardohelenistica.
Como consecuencia, se dio el caso de que durante bastantes afios del siglo XX,
digamos que desde los cincuenta hasta entrados los ochenta, fue una postura
mayoritaria la de considerar el Orfismo como materia casi tabu, de la que resultaba un
tanto anticuado o ingenuo - en cualquier caso, incémodo - hablar. Proliferaron las

expresiones cautas, como "el llamado orfismo", "la poesia atribuida a Orfeo" y desde
luego casi nadie se atrevia a escribir la palabra ¢rfico sin comillag’.

Sin embargo, la aparicién en los ultimos afios del siglo pasado de testimonios
muy importantes, como algunas laminillas de oro (en Hiponion, en Pelina, en Entella),
las laminas de hueso de Olbia y sobre todo, el Papiro de Derveni, ha obligado a un
lento, pero firme, proceso de revision de la hipercritica de lo érfico. No deja de resultar
paraddjico que hoy podamos volver a suscribir casi en su totalidad trabajos
clarividentes de los afios treinta, de algunos autores que habian mantenido frente a los
excesos de su época una actitud mas ponderada, como uno excelente de Nilsson de
1935, o el todavia indispensable de Guthrie, del mismo afio, aunque reiteradas veces
reeditado y traducido, frente al absoluto escepticismo con que se les consideraba en
los sesenta, hasta el extremo de que el propio Nilsson, en un trabajo posterior al que
he citado, llegé a admitir que estaba equivocado’, movido sin duda por la presion del
prestigio de Wilamowitz.

La investigacién se reinicia, pues, sobre nuevas bases, y han vuelto a florecer

los estudios sobre el orfismo®. Por ello me parece necesario llamar la atencién sobre la

* Es el caso de obras como Harrison, J., 1903, Prolegomena to the study of Greek
Religion, Cambrldge (1922%, Reinach, S., 1908 1913, Cultes, mythes et religions, Paris,
Dieterich, A., 1913°, Nekyia, Leipzig, Macchloro V., 1920, Zagreus. Studi dell'Orfismo, Bari,
Eisler, R., 1921 Orpheus the Fisher. Comparative studles in Orphic and Early Christian cult
symbollsm London.

®> Wilamowitz-Moellendorff, U. von, 1931 Der Glaube der Hellenen, Berlin (Darmstadt
1959%), seguido por Linforth, 1. M., 1941, The Arts of Orpheus, Berkeley -Los Angeles [New
York 1973], Dodds, E. R., 1951, The Greeks and the Irrational, Univ of California Press. (hay
trad. esp) Moulinier, L., 1955 Orphée et I' orphisme a I'époque classique,Paris.

® Cf. las palabras de Dodds, ob. cit., 147 "But | must confess that | know very little about
early Orphism, and the more | read about it the more my knowledge diminishes. Twenty years
ago, | could have said quite a lot about it ... Since then, | have lost a great deal of knowledge;
for this loss | am indebted to Wilamowitz, Festugiére, Thomas, and not least to a distinguished
member of the University of California, Professor Linforth".

" Nilsson, M. P., 1956, resefia de Moulinier 1955, Gnomon 28, 17-22, 18 n. 1 ("lch habe
mich gelrrt")

® Cf. e.g.las obras de Burkert citadas en n. 2, Orfismo in Magna Grecia, 1975, Napoli,
Alderink, L. J., 1981, Creation and salvation in ancient Orphism,Chico, West, M. L., 1983, The



necesidad de replantear el problema de las relaciones entre 6rficos y presocraticos’. Y
hoy, concretamente entre los 6rficos y Parménides. A tal fin, me parece que podria ser
util ofrecer aqui algunos puntos de partida y sobre todo algunos materiales clasificados
tematicamente sobre los que podria basarse la investigacién posterior. Tales
materiales proceden fundamentalmente de una edicion de testimonios y fragmentos
orficos en curso de publicacion.

Es evidente que los textos son de interés y valor desigual: los hay sumamente
conocidos y cuya relacion con la filosofia es obvia y los hay discutibles: algunos, unos
pocos, no han sido tomados habitualmente en consideracion y quiza por ello pueden
aportar elementos interesantes a la discusién. Entiéndase esta contribucién, pues,
como mas filologica que filoséfica y tbmese mas como un conjunto de materiales
pertinentes para la discusion, que como una conclusion cerrada y, mucho menos,
dogmatica.

Tenemos suficientes testimonios externos sobre la intervencién de seguidores de
un sistema de este tipo en las discusiones filosoficas y del influjo de elementos 6rficos
concretos, no sélo en los Presocréticos', sino incluso en Platon'!, en el platonismo
medio'® y es obvio decir que en el neoplatonismo®™. Los primeros testimonios

especialmente claros son los que encontramos en el s. IV a. C., sobre todo, en el

Orphic Poems, Oxford, Sfameni Gasparro, G., 1984, “Critica del sacrifizio cruento e
antropologia in Grecia. Da Pitagora a Porfirio I: la tradizione pitagorica, Empedocle e 'orfismo”,
en F. Vattioni (ed.), Atti della V Settimana di Studi “Sangue e antropologia. Riti e culto”Roma, |
107-155, Casadio, G., 1986, “Adversaria Orphica et Orientalia”, Studi e Materiali di Storia delle
Religioni 52, 291-322, 1987, “Adversaria Orphica. A proposito di un libro recente sull'Orfismo”,
Orpheus 8, 381-395, 1990, “Aspetti della tradizione orfica all’alba del cristianesimo”, en La
tradizione: forme e madi. XVII Incontro di studiosi dell’antichita cristiana,Roma, 185-204, 1991,
“La metempsicosi tra Orfeo e Pitagora”, en Ph. Borgeaud (ed.), 119-155, Pugliese Carratelli, G.,
1990, Tra Cadmo e Orfeo. Contributi alla storia civile e religiosa dei Greci d'Ocdadente,
Bologna, Borgeaud, Ph. (ed.) 1991, Orphisme et Orphée en I' honneur de Jean Rudhardt
Geneve, Masaracchia, A. (ed.) 1993, Orfeo e l'orfismo, Roma, Sorel, R., 1995, Orphée et
l'orphisme, Paris, Brisson, L. 1995, Orphée et I'Orphisme dans I' Antiquié gréco-romaine,
Aldershot, Riedweg, Ch., 1995, “Orphisches bei Empedokles”, Antike und Abendland41, 34-59,
Parker, R., 1995, “Early Orphism”, en A. Powell (ed.), The Greek World, London, 483-510.
Puede encontrarse un estado de cuestion (un poco anticuado) en Bernabé, A., 1992, “La
poesia orfica: un capitulo reencontrado de la literatura griega”, Tempus 0, 5-41, y el
Santamaria, M. A., en prensa en ?llu.

° Cf. Bernabé, A., 2002, “Orphisme et Présocratiques: bilan et perspectives d'un dialogue
complexe”, en A. Laks-C. Louguet (eds). Qu'est-ce que la Philosophie Présocratique?, Lille,
205-247, con bibliografia.

19°Cf. e.g. Syrian. in Aristot. Metaph. 11, 35 Kroll epei; kai; Pugagoveio” wh Empedoklh"”
pw" ah ta!' Drfika,' h] ta)' Pugagoreiou” ajca)’ hjethsen. 'puesto que ¢cémo iba
Empédocles, siendo un pitagérico, a prescindir de los principios orficos o pitagéricos?'

'L Cf. Bernabé, A., 1998, “Platone e l'orfismo”, en G. Sfameni Gasparro (ed.), Destino e
salvezza: tra culti pagani e gnosi cristiana. Itinerari storicereligiosi sulle orme di Ugo Bianchj
Cosenza, 33-93.

12 Cf. Bernabé, A., 1996, “Plutarco e I'orfismo”, en I. Gallo (ed.), Plutarque e la Religione,
Atti dell VI Convegno plutarcheo (Ravello, 29-31 maggio 1995), Napoli, 63-104.

13 f. Brisson, ob. cit.,



Papiro de Derveni, en que se comenta un texto religioso atribuido a Orfeo, pero con
criterios y métodos de la filosofia jonia (atomistas, Diégenes de Apolonia, Anaxagoras)
y en el que se cita textualmente a Heraclito.

Las relaciones de textos 6rficos con textos presocraticos pueden ser de diferente
tipo y en diferentes sentidos:

a) Algunos textos Orficos antiguos han podido influir en los filésofos
presocraticos, que o bien admiten algunas de sus ideas o bien polemizan contra ellas.
Estos son los mas dificiles de detectar por la enorme escasez de textos literales de la
produccion mas antigua. Puede paliar estas insuficiencias un hecho peculiar de la
literatura orfica, que es su tendencia a realimentarse a si misma, de forma que en las
Rapsodias, que es un poema tardio, situable probablemente hacia el | a. C., podemos
hallar pasajes que presentan muchas coincidencias con testimonios indirectos
antiguos, lo que a veces nos permite pensar que nuestra fuente mas antigua habria
leido un texto muy similar o idéntico al que conocemos en fecha tardia.

b) Hay por otra parte textos del corpus Orfico que son obra de filésofos,
especialmente pitagéricos (conocemos, aunque poco mas que el nombre, poemas
orficos escritos por pitagoricos comoLa Red, el Peplo, la Cratera, la Lirg.

¢) En tercer lugar conocemos una serie de textos exegéticos o6rficos, en que los
elementos religiosos se combinan con métodos propios de la filosofia, in primis, el
Papiro de Derveni. No practican una exégesis "filolégica", sino pretenden, a su modo,
profundizar y perfeccionar el mensaje religioso.

d) Por ultimo, ciertos textos poéticos orficos, especialmente tardios, se han visto
influidos por la filosofia, como por ejemplo, la Teogonia de Jer6nimoy Helanico, o las
Rapsodias.

Convendria metodolégicamente distinguir unos textos de otros y practicar un
analisis detenido de cada uno, para trazar una especie de historia de la recepcién de
las ideas orficas, pero esta historia aun esta por escribir, aunque estamos dando
pasos firmes en esa direccion. No siempre es facil tampoco determinar cuando existe
un influjo de un texto sobre otro 0 cuando se trata de una comunidad de principios
admitidos o de lo que podriamos llamar el "ambiente intelectual de la época".

En todo caso, me parece fundamental insistir en que la corriente filosofica
presocratica - y, desde luego, la de la filosofia posterior - y la religiosa que podemos
considerar orfica no son compartimentos estancos, sino que tienen entre si
comunidades de pensamiento, vias de influencia mutua, en temas que se encuadran
dentro de un mismo universo conceptual.

Concretamente, la posibilidad de que Parménides conociera literatura orfica ha

sido sefialada méas de una vez, pero es una de esas cuestiones en la que la mayoria



de los comentaristas parecen sentirse incobmodos y que tratan de soslayar en la mayor
medida posible. Como primera cuestion, hay que presentar si hay posibilidad de que el
fildsofo hubiera podido conocer textos 6rficos. Y desde luego tal posibilidad existe. Hay
testimonios evidentes contemporaneos o de una época ligeramente posterior a la del
fildsofo de presencia de 6rficos en la Magna Grecia. Han aparecido laminillas de oro
orficas en Turios, Hiponio y otros lugares, las mas antiguas de las cuales remontan al
s. V a. C. Aunque no estemos seguros de casi nada con respecto a la vida de
Parméndes, parece que debid nacer a finales del VI a. C., por lo que es verosimil que
conociera este ambiente intelectual. La ceramica apulia, apenas un siglo mas tarde,
presenta a Orfeo en su papel de salvador de las almas de los iniciados en los
infiernos, entre otras diversas evidencias.

Pero entremos en materia. Primero examinaré una serie de aspectos concretos y

para terminar, entraré en una cuestion de mayor porte: el caracter iniciatico del poema.

2. La Justicia personificada: Dikh polupoino™.
Para comenzar, me referiré a las menciones de la Justicia césmica personificada.

En el proemio del poema, aparece Parménides en su carro. Dejada atrés la
morada de la noche, y escoltado por las Hijas del Sol, llega ante las puertas de las
sendas de la Noche y el Dia, que estan en el éter y cuyo vano esta cubierto con

grandes portones. Y a continuacién aparece el siguiente verso:

Parmen. 28 B 1, 14 D.-K. twh de; Dikh polupoino™ efei klhitla™ apmoibou¥’
Las correspondientes llaves las tiene Justicia prodiga en dar pago.

La personificacién de la Justicia no es nueva. Ya Hesiodo (Op. 251) nos habla de
Justicia (Dikh) hija de Zeus, que se sienta a su lado y se queja cuando es maltratada,
para que su padre castigue al pecador. La idea es desarrollada por los tragicos™,
conoce un desarrollo filoséfico en Anaximandro y en Heréaclito™ y acaba por
convertirse en un topico™®. Pero es en los textos orficos'’ donde encontramos un
pasaje en donde la diosa es calificada exactamente con el mismo epiteto que en

Parménides:

4 Cf. p. e. Soph. Oed. Col. 1381s eiper eptin hJpalaifato” / Dikh, xumedro” Zhno!
aycaivi" nowoi" 'si la Justicia celebrada desde antiguo contindia sentada junto a las normas de
Zeus que rigen desde siempre'.

®> Anaximand. 12 B 1 D.-K., Heraclit. frr. 45, 80, 52 Marcovich (=22 B 23; 28; 94 D.-K.).

18 cf. por ejemplo Philon. de losepho 48, Plut. Alex. 52, Arrian. Anab. 4, 9, 7, Aelian. fr.
25 (11197, 21 Hercher), Liban. Decl. 49, 2, 11.

7 Cf. también Orph. Hymn. 62, 70.



OF 233 B.™ (Procl. in Plat. Remp. Il 144, 29 Kroll)
twi de; Dikh polupoino™ effegpeto pasin ajwgoV.

Lo siguié de cerca (entiéndase, a Zeus) Justiciaprédiga en dar pago, de todos protectora.

La cosa no seria demasiado significativa si no fuera porque en toda la literatura griega
s6lo encontramos el adjetivo polupoino”™ en estos dos textos. El paralelo literal
provocé que Kern y Rathmann® en los afios 20 y 30 del pasado siglo sostuvieran que
Parménides se habia inspirado en un poema o6rfico. Los comentaristas de Parménides
se muestran reacios a aceptar esta afirmacion®, pero no es motivo suficiente para
negarla el argumento de Coxon, que se limita a sefialar que "la fecha del verso 6rfico
es muy incierta"?.

En efecto, sobre la fecha del verso hay un dato muy interesante. Leemos en las
Leyes de Platon, refiriéndose a un "antiguo relato” (palaio!' logo")*:
Plat. Leg. 716a

oJmen dh; geoV, wEper kai; oJpalaio)’ logo"”, ajchu te kai; teleuthp kai;
mega twh optwn apawtwn efpwn, eujeiai peraiwei kata; fugin periporeuomeno™:
twi de; agi; sunepetai Dikh twh apoleipomenwn tou' geiou nomou timwroV.

El dios que, como dice el antiguorelato, tiene el principio, el fin y el centro de
todos los seres, se encamina en derechura hacia su fin siguiendo las
revoluciones de la naturaleza. No deja de seguirlo (sc. a Zeus) Justicia,
vengadora de las infracciones de la ley divina.

Y, para completar el circulo, un escolio al pasaje platénico (317 Greene) nos advierte:

palaion de; logon legei ton Drfikow, of eptin oufo™:

' Las indicaciones OF seguidas de un nimero y de B. remiten a mi edicién de
fragmentos orficos, en prensa.

°® Kern, 0., 1920, Orpheus, Berlin, 40 n. 2, Rathmann, G., 1933, Quaestiones
Pythagoreae Orphicae Empedocleae,Diss. Halis Saxonum, 64, 80 n. 14, cf. también Lobeck, A.
C., 1839, Aglaophamus, Regimontii, 396; Schuster, P. R., 1869, De veteris orphicae theogonise
indole atque origine, Diss. Lipsiae, 27, Kern, O., 1888b, “Empedokles und die Orphiker ", Archiv
fur Geschichte der Philosophie 1, 498-508, Brisson, L., 1987, “Proclus et I'orphisme”, en J.
Pépin - H. D. Saffrey (eds.), Proclus lecteur et interpréte desanciens, Paris, 64; 1990, “Orphée
et l'orphisme a I'époque impériale. Témoignages et interprétations philosophiques, de Plutarque
a Jamblique”, Aufstieg und Niedergang der Romischen Welt,Teil Il Band 36.4, 2889.

20 Cf. Taran ad loc.; West, Orphic Poems, 109.

2 ad loc., p. 163.

22 Sobre el uso de esta expresion en Platon, cf. Bernabé, A., “Platone... ”, 47, 64s.,
CasadesuUs, F., “Orfeo y orfismo en Platon”, Taula, quaderns de pensament(UIB) 27-28, 65s.
Este pasaje platénico ha sido analizado por Casadesus, F., 2001, "Influencias orficas en la
concepcion platénica de la divinidad”, Taula 35-36, 11-18.



Zeuy' kefFalhy Zeu;' megsa: Dio}' d? ek pawta tetuktai:
Zeuy' pugmhp gaitr” te kai; oupanou' agteroento".

El "antiguo relato" alude al 6rfico, que es el siguiente:
Zeus cabeza, Zeus centro, porZeus todo esta perfectamente construido;
Zeus fundamento de la tierra y del cielo estrellado.

Y por si sospecharamos que el autor del escolio ha presentado versos posteriores a
Platon (como hacen a menudo los Neoplatonicos) el primero de los dos versos
aparece, ademas, atribuido a Orfeo, en el Papiro de Derveni(col. XVII 12).

Si Platén prosifica en la primera parte del texto que nos ocupa estos versos
orficos acerca de Zeus principio y fin, esta claro que también ha prosificado, como
indic6 Burkert?® en la referencia a Justicia un fragmento 6rfico igual o muy similar al
gue he mencionado. En efecto, Platon traduce a prosa y a términos mas evidentes los
poéticos del verso: sunepetai es el trasunto, en presente, de ejfespeto, en el atico de
la época. Y el rarisimo adjetivo poético poluvpoino" ha sido traducido por el filésofo por
una perifrasis mas comprensible twh apoleipomeswn tou' geiou nomou timwroV
'vengadora de las infracciones de la ley divina'.

El hecho de que Platon aluda a un verso como éste como procedente de "un
antiguo relato", la expresion tipica del filésofo para referirse a los textos érficos, y el
hecho de que aparezca inmediatamente detrds de la cita de un fragmento que nos
consta por otras fuentes (ya desde el PDerveni) que es orfico, nos indica que la
expresion aparecia en un texto 6rfico considerado ya antiguo en el siglo IV a. C. Y
para que pueda ser considerado antiguo en el IV a. C., tiene que ser, por lo menos, de
finales del VI o principios del V a. C. Y esa es exactamente la época en que Vvivid
Parménides.

En el Pseudo-Demdstenes hallamos otra referencia al papel central de Dike
entre los orficos.

Ps.-Demosth. 25, 11 (OF 33 B.)
thn ta; dikai? apapwsan Eupomign peri; pleigtou poihsamemou™, h} paga™ Kkai;
po¥ei" kai; cwva™ swizei: kai; thp aparaithton kai; semnhp Dikhn, hp oJta
adiwtata” hdih teleta) katadeiva™ Drfeu)' para; top tou' Dio}' qrowon fhsi;
kaghmewmhn pawta ta; twh apgrwpwn efforah, ei]’ aufion ekaston nomiganta
blepein oufw vyhFizesgai, fulattowenon kai; proorwwenon mh; kataiscuhai
tauthn.

2 Burkert, W., 1969, “Das Proomium des Parmenides und die Katabasis des
Pythagoras”, Phronesis 14, 11 n. 25; cf. West, Orphic Poems, 89s, n. 35.



[Es necesario que cada uno emita su veredicto] teniendo el maximo aprecio por
Eunomia, amante de lo justo, que conserva todas las ciudades y paises; y que,
con la conviccién de que lo ega mirando la inexorable y veneranda Justicia (de
quien Orfeo, que nos mostré las mas sagradas iniciaciones, afirma que, sentada
junto al trono de Zeus, inspecciona cuanto los hombres hacen), cada uno vote
guardandose y asegurandose de que no la averglienza

El texto nos indica que este motivo de la teogonia 6rfica era muy conocido en la
Atenas de la época. El litigante (6rfico o no él mismo), considera Gtil esgrimir este
argumento para influir en la decisién de los jurados (que eran atenienses del pueblo
llano) porque debia de estar convencido de que entre ellos habia un ndmero
significativo de personas que compartian creencias orficas.

Por ultimo conviene resefar que Justicia aparece en compafia de Orfeo en
algunas representaciones del Mas Alla. Aqui presento como ejemplo dos. En la
primera, una monumental cratera de volutas suritalica del Museo de Munich (n°® 3297),
obra de un taller apulio, del llamado "Pintor de los Infiernos", el vaso ofrece una de las
representaciones mas completas del complejo universo escatolégico griego en las
tltimas décadas del siglo IV a. C. : en el centro , en un ediculo blanco esta el palacio
de Plutén y Perséfone y a la izquierda estd Orfeo, ante el umbral regio, tafiendo su
lira. Acompafando a un varén, una mujer y un nifio. Orfeo introduce a una familia de
iniciados, que, por serlo, van a verse libres de los castigos infernales

En el resto del vaso aparecen numerosas personificaciones y héroes. La que
mas nos interesa es la diosa que arriba, a la derecha, acompafia a Teseo y Piritoo,
gue han llegado con gorros de caminantes al Mas Alla. Es la Diosa Justicia. Estan
también los Jueces de los Infiernos, Eaco, Minos y Radamante; alli estan las Erinias y
las Furias; alli los pecadores como Sisifo y su roca, y Tantalo. La gran cratera apulia
es representacion de la justicia y del orden césmico. Unos, los iniciados, recibiran un
trato especial en el Mas alla, gracias a la iniciacion en el mundo 6rfico. Otros, los
pecadores, seran castigados. Justicia es garante de ese orden.

En la segunda representacion, un fragmento ceramico apulio que estuvo en
Ruvo (antigua coleccion Fenizia c. 350 a.C), Justicia aparece sentada abajo, a la
izquierda. Arriba esta Nike, la Victoria, que entreabre una puerta. Orfeo aparece de
nuevo a las puertas del palacio de Perséfone, esta vez recibido por Hécate. Es
enormemente sugestiva esta puerta entreabierta por la Victoria, que parece abrirle
camino a un difunto seguidor de Orfeo hacia un lugar mas grato en el Mas alla.

Asi pues, a la vista de la coincidencia en un epiteto nada corriente, de la
identidad del planteamiento, y dado que el testimonio de Platon Leg. 716a indica que



el filésofo ateniense conocia este mismo verso u otro muy similar y que lo atribuia a un
"antiguo relato", y vistos los testimonios posteriores en la ceramica del valor de Dike
en el ambito 6rfico, parece que no hay ningn motivo serio para negar la posibilidad de
un influjo incluso literal de un antiguo texto orfico sobre el filosofo de Elea.

Habria que pensar por qué Parménides sitia a Dike aqui, en una puerta que
tiene mucho en comin con una entrada al Mas Alla. El M&s alla en la concepcién
antigua es el lugar en que se unen pasado, presenta y futuro, el lugar en que se
conocen todas las cosas (por eso Odiseo desciende al mas alla, por eso lo hace
Eneas en la Eneida para conocer el futuro de Roma). Lo mas probable es Parménides
quisiera indicar con ello que al penetrar en estos terrenos lo hace legitimamente, que
su acceso a determinados tipos de verdad esta en el orden debido de las cosas. No es
pura imagineria, sino una manera de expresar la legitimidad de su acceso a un cierto
tipo de conocimiento.

3. Parménides y la Teogonia de Derveni

Burkert®*

presenta algunos paralelos que parecen indicar que Parménides conocid la
Teogonia de Derveni Se trata sobre todo de paralelos literarios, no tanto
conceptuales, pero son sumamente interesantes.

a) En la Teogonia de Derveni se nos habla de una visita de Zeus a la
Noche. Zeus va a emprender la nueva creacién del mundo y acude a
Noche en la medida en que la diosa, como primer ser, tiene un
conocimiento completo de la realidad de las cosas:

b)

P. Dervenicol. X9, XI 1, XI 9, XIl 1 (OF6 B.)
Zeu)' men ...
hgto® panomfeuvusa *gewh’ trofo;" apbrosifi Nuy:

. Ccrhsai... ek ajdutoi’o
th}d? efrhsen apanta tavoidgewni” hh apusasiqai,
wJ ap-efcoi katta kalon efle” nifoento” Dlumpou. 5

Y Zeus [... lleg6 a la cueva, donde]
se sentaba Noche, sabedora de todos los oraculos, inmortahodriza de los dioses.
... vaticinar desde lo mas recondito.
Ella le vaticin6 todo cuanto le era licito lograr:
como ocuparia la hermosa sede del nevado Olimpo.

% Burkert, Da Omero... 79s. Algunos de estos puntos ya en Burkert, W.,1969, "Das
Proomium des Parmenides und die Katabasis des Pythagoras”, Phronesis 14, 1-30, cf. también
id., "Die neuen orphischen Texte..." 390 n. 18; West, Orphic Poems, 109.



Burkert recuerda un pasaje del proemio de Parménides, quien en su viaje llega a un lugar
con una curiosa caracteristica:

Parmen. 28 B 1, 11 D.-K.
epga puvai NuktoV te kai; “HmatoV eigi keleugwn.
Alli estan las puertas de las sendas de la Noche y del Dia.

Los caminos de la Noche y el Dia se cruzan en la entrada al mundo subterraneo.
segun Homero (Od. 10, 86), mientras que Hesiodo nos cuenta que Noche posee un
palacio, compartido con el Dia, en el Tartaro (Hes. Th. 745ss.). Si la geografia infernal
parmenidea es la misma que la homérica y hesiddica, el viaje de Parménides lleva al
afluton subterraneo de la Noche.

Ferrari®® sostiene que cuando Parménides dice que ha abandonado la morada
de Noche (B 1, 9) se refiere al momento en que ya ha sido iniciado por ella y que se
describe el viaje de salida, de este a oeste, siguiendo la ruta del sol.

En 8§ me referiré al centro de la imagineria que se maneja, la consideracién del
poema como una revelacion iniciatica. Ahora contintio con paralelos literarios.

b) En la Teogonia del Papiro de Derveni Zeus engulle el falo del Cielo, lo que
provoca una nueva situaciéon cosmica, la de que Zeus se convierte en lo Unico que

existe. Dice literalmente el papiro:

P. Dervenicol. XVI 9 (OF 12,4 B.)
aujo;’ d? afa mouho" efento.
Asi que él lleg6 a ser lo Unico.

En Parménides encontramos, en la bateria de adjetivos que califican al ser®®:
Parmen. 28 B 8, 4

ouYon mounogenel te

entero y homogéned”'.

*® Ferrari, F., 2003: "Il ritorno del kouros: tradizione epica e articolazione narrativa in
Parmenide 28 B 1 D.-K.", en D. Accorinti & P. Chuvin (eds.), Mélanges F. Vian, Alessandria,
189-205.

% cf, Burkert, "Das Proomium...", "Die neuen orphischen Texte...", 390 n. 18; Da Omero
ai magi 79s; West, Orphic Poems, 109.

*" Literalmente 'lo Gnico que llega a ser'. Por cierto que una variante en femenino del
mismo adjetivo, mounogevneia reaparece en la tradicion orfica, OF 294 B.



De acuerdo con los procedimientos de composicion del griego, el compuesto
mounogenh¥? significa evidentemente o} mouho™ efento, como ghlugenh¥ significa hJ
ghlu" efpento la que nacié mujer. Y asi la palabra mounogenh¥ habia sido usada antes
por Hesiodo (Hes. Op.476) referido a pai' con el significado de 'hijo Gnico'. Pero en
Parménides un significado como este constituye una perfecta "contradictio in terminis".
El ser no es desde luego un hijo Unico, porque no desciende de nadie. Es ingénito.
Parménides lo que quiere decir es que tiene un gero' que es Unico, '‘homogéneo'. La
eleccion de Parménides de este adjetivo para un sentido tan diferente (él es el primero
en usarlo en este sentido) puede estar condicionada por la imagen 6rfica de la
multiplicidad de las cosas hechas una sola en Zeus, la misma imagen que esta
probablemente en la base del Esfero de Empédocles. El término acufiado con este
sentido por Parménides vuelve a ser usado por Platon (ref. al cielo en Tim. 31b) y
luego por Proclo.

Las coincidencias de vocabulario son significativas, sobre todo, porque no estan
aisladas. Asi, encontramos aun otra sumamente interesante.

c) En la Teogonia del Papiro de Derveni después de que el mundo se ha
reducido a unidad dentro de Zeus, el dios decide recrearlo. Se vuelve asi de la unidad

a la multiplicidad.

P.Dervenicol. XX 7, XIl 7 etc. (OF 16 B.)
‘mhgato d? aul Gaiam *te kai? Oujanon eujun ‘upergen’,

mhgato d? Wkeanoib mega sgewo' euju; rdento’:

Concibi6 a su vez a Tierra y a Cielo anchuroso por encima

Y concibi6 la poderosa fuerza de Océano de ancha corriente.

Lo mas interesante de esta nueva creacion en la teogonia del Papiro de Dervenies
que adquiere tintes racionales y ordenados, frente a la creacion anterior. Zeus se nos
presenta como un demiurgo que obedece a un designio preconcebido e inteligente,
frente a la situacion anterior que se supone era mas "caética", sumida en la violencia y
el desorden. Para insistir en ello, el poeta utiliza el interesantisimo verbo mhgato
"concebir intelectualmente". Segun otro fragmento de la Teogonia de Dervenf®, Zeus
con su devoracion asume, ademas del poder de los dioses, su ingenio (mhti'). Hay
aqui una clara relacion etimolégica puesta de relieve por el poeta.

%8 Col. XV 11 (OF 11 B.) mhtin® kaizmakavwn katecwn® basilhida timhw.’ 'obteniendo el
ingenio y la dignidad regia de los felices'.



No podemos dejar de pensar en un fragmento de Parménides ?° en que, también
en un contexto cosmogoénico encontramos un verbo casi idéntico, mhtigato:

Parmen. 28 B 13 D.-K. prwtiston mep Erwta gewh mhtigato pawtwn.
Concibio a Eros el primero de los dioses todos.

d) Pero aun hay mas. También en un contexto cosmogonico hallamos coincidencias
de vocabulario y de concepcién en las referencias a la luna.
En el Papiro de Dervenihallamos restos de una referencia a la luna

P. Dervenicol. XXIV 1 (OF 17 B.)
® igomelh;}" @
h} polloi* faiwei meropessi ep? apeivona gaian.

de igual hechura ...
gue a muchos mortales se les manifiesta sobre la tierra inmensa.

West, sobre la base de la mencion ifa eptin ek tou ‘melsou metroumena de la col.
XXIV 1, completa el primer verso, de forma muy verosimil, messogen® igomelh}'
‘panthi 'de igual hechura [por todas partes desde el centro]', en el sentido de que la
luna es esférica.

La referencia a la luna se sitia en el momento en que Zeus vuelve a configurar
el mundo y su aparicion esta intimamente asociada a la medicion del tiempo ya que la
luna marca una unidad basica: el mes. De forma que en la creacion de Zeus, con el
nacimiento de la luna se introduce también el ordenamiento cronoldgico del universo.

El texto (si esta bien reconstruido) nos recuerda tres expresiones parmenideas:
una desde una perspectiva formal y dos desde un punto de vista conceptual. La formal
es que una de las caracteristicas atribuidas por Parménides al ser®® es la siguiente:

Parmen. 28 B 8, 44
messogen igopale)’ pawthi
desde su centro equilibrado por todas partes.

Es decir, la descripcién de la luna esférica de los 6rficos parece haber abierto camino
formal a la descripcién del ser esférico de Parménides.

2% Cf. West, Orphic Poems 109; Burkert, "Die neuen orphischen Texte..., 390 n. 18.
% Cf. West, Orphic Poems, 93.



Pero, desde el punto de vista conceptual, la teogonia de Derveni manifiesta una
consideracion de la luna diriamos "astronémica", frente a la imagen mitolégica de
Selhwh como una diosa. Esa vision se aviene asimismo bastante bien con las

referencias parmenideas a una luna que refleja la luz del sol sobre la tierra:

Parmen. 28 B 14

nuktifae)' peri; gaian ajwwenon ajlotrion fw"

de nocturno fulgor, luz ajena errante en torno de la tierra
Parmen. 28 B

api; paptainusa pro;' aupa)’ hgligio

siempre mirando los resplandores del sol.

Vemos que, frente a la vision religiosa de la luna como una diosa, los 6rficos tienen
una vision del satélite como un cuerpo esférico, y Parménides, como un cuerpo que

gira en tornoa la tierra y refleja la luz del sol. Una visibn mucho mas moderna, pues.

4. Otros paralelos formalesy teméticos

Pueden sefialarse més paralelos formales y teméticos entre Parménides y la poesia
orfica. Unos pueden ser considerados influjos de la poesia 6érfica en el poeta de Elea,
porgue su atestiguacion en la poesia orfica es antigua. Este es probablemente el caso

de una expresion que leia Platén una teogonia 6rfica:

Plat. Phileb. 66¢ etc. (OF 25 B.)
ekthi d?ep genehi katapausate kosmon apidh™.
A la sexta generacion cesad el orden del canto.

Parménides utiliza una expresion muy similar en el curso de su argumentacién sobre

el ser:

Parmen. 28 B 8, 55

kosmon enwh epewn

el orden de mis versos." .

Parece que la idea de concebir los versos como un kogmo" (ajena a Homero y a

Hesiodo, asi como a Empédocles), esto es, como un conjunto ordenado y estético, se

%1 Menos significativo es el paralelo entre Orph. fr. 111 B. mega Casma pelwvrion y
Parmen. 28 B 1, 18 casm? afganeV,



hallaba enunciada en la teogonia érfica conocida por Platon y reaparece en el poema
parmenideo.
En cambio, parece mas probable que sea el poeta de Elea el que ha influido

sobre un poeta 6rfico tardio en el caso de un pasaje procedente del llamado

Testamento de Orfeo:

Ps.-lustin. Coh. ad Gr. 15, 1 (43 Marc.) (OF 377, 6 B.)
ijuewn Kkradit™ noeron kuto".
encaminando a ella (la razén divina) el fondo inteligente de tu corazén.

La admonicién puesta en boca de Orfeo como dirigida a Museo evoca un pasaje de
Parménides:

Parmen. 28 B 6, 6 D.-K.
ifjurei plagkton nown
encamina una intdigencia descarriada.

La idea de que el nov" puede ser "dirigido" en buena o mala direcciéon es una imagen
interesante. Pero un vocabulario como noeron kuto" es muy moderno y no puede
haber sido el modelo de Parménides. Por ello parece preferible considerar lo contrario.

En otros casos mas bien da la impresiébn de que Parménides y los Orficos
manejan una imagineria comun que no les pertenece en exclusiva ni a uno ni a los
otros. Asi, en las Rapsodias se nos presenta a Fanes, una vez dejado el gobierno del
cosmos, realizando un viaje ultramundano en carro, desde el que mantiene su
vigilancia sobre los acontecimientos del mundo. El siguiente testimonio en prosa nos

da la noticia de que un poema 6rfico le atribuia caballos a Fanes:

Herm. in Phdr. 142, 13 Couvr. (OF 172 B.)
prwewi gar toutwi (sc.twi Fawhti) hJgeologia paregei tou;' ippou’.

Fue a él (a Fanes) el primero al que la teologia le asigno caballos.

El siguiente, por el contrario, es un verso literal en que vemos a Fanes, una vez que

se ha apartado del poder divino, haciendo su ronda sobre el mundo:

Procl. in Plat. Alcib. 103 a (54 Segonds) (OF 173 B.)
oikin epembebaw;" daimwn mega" akn epoicnei.
Subido en él (en el carro), el gran demon esta siempre haciendo su ronda.



La representacion de Fanes nos recuerda la imagen del propio Parménides conducido

hacia el mas alla en un carro (B 1):

Parmen. fr. 28 B 1 1 ss. D.-K.

ippoi taivme Fevousin, o§on t? epi; qumo; ilawoi,
pempon, epeivm? e’ odon bhsan polu¥fhmon afousai
daimono”, h}kata; pah tauthi fevei eiflota fwta:
thi ferowmhn: thi gav me polu¥rastoi fevon ippoi
afma titaiwousai.

thi rd di? augewn 20
iju;’ efon kourai kat? ajnaxitop afma kai; ippou".
Las yeguas que me llevan tan lejos como alcance mi animo
me tranportaban, una vez que en su arrastre me abocaron al camino de
multiples palabras
de la deidad, el que con respecto a todo lleva por él al hombre que sabe.
Por él era llevado, pues por €l me llevaban las muy discreta yeguas

gue tiraban del carro.

Por alli, a su través 20

en derechura guiaban las muchachas carro y yeguas por el camino real.

Platon desarrollara la misma imagen del carro celeste en el Fedro. Esta relacion de

continuidad tematica no escap6 al analisis del comentarista Hermias:

Herm. in Phdr. 122, 19 Couvr. (OF 172 B.)
ouj prwto" de; oJPlatwn hdigcon kai; ippou™ pare¥aben, ajla; pro; augou’
oiJepgeoi twh poihtwh ”"Omhro”, Drfeul, Parmenidh':

Platén no fue el primero que utilz6 el auriga y los caballos, sino que antes
de él lo hicieron los poetas inspirados por los dioses: Homero (Il. 8, 438),

Orfeo y Parménides.

Hermias comete el mismo error que todos los neoplaténicos; creer que el poema 6rfico
gue ellos conocian, las Rapsodias, habia sido un modelo para Platon. Pero el hecho
es que las Rapsodias son muy posteriores al filosofo ateniense y no pudieron ser su

fuente (menos aun, la de Parménides) pero quiza el tema del carro celeste aparecia



en una Teogonia o6rfica mas antigua, de la que lo habria tomado las Rapsodiasy que
pudo ser conocida no solo por el filésofo ateniense, sino también por Parménides,
sirviéndole de modelo para el proemio de su poema. En cualquier caso, la doctrina
platénica expuesta en el Fedro no es ya Orfica, aunque presente una imagineria e
incluso puntos de arranque muy similares a la doctrina de Orfeo y es probable que
haya sido influida por textos orficos.

También se inserta en una tradicion comin muy antigua el tépico de la critica al
desconocimiento de los seres humanos, frente a la sabiduria divina que encontramos

en un fragmento de las Rapsodias:

loann. Malal. Chronograph. 4, 7 (53 Thurn) (OF 337 B.)

ghreV te oiwnoivte brotwh t? aptwsia fula,

afgea gh", eifilwla tetugmewa, mhdama; mhden

eiflote”, ouge kakoib prosercomemoio nohsai

fradmone™, ouk? apogen ma¥? apostreyai kakothto"

ouk? apagou’ pareowto™ epistreyai itel kai; efxai 5
ifirie”, ajla; mathn agahmone", apronofrtoi.

... fieras, pajaros y la degeneradaestirpe de los mortales,
carga de la tierra, meras imagenes forjadas, que nada de nada
saben; ni darse cuenta de que un mal les acecha

se les alcanza, ni evitar de lejos la desgracia,

ni ante un bien a su alcance, dirigirse a él y disfrutarlo,

ni para eso sirven, vanamente ignorantes y faltos de prevision.

Una imagen que tiene muchos puntos de contacto (no literales, pero si de contenido)

con la alusién parmenidea a la ignorancia de los hombres:

Parmen. 28 B 6, 3ss D.-K.

prwth" gav s? ajf? odou' tauth” dizhgio™ dwsal,

augar epeit? apo; th", hh dh; brotoi; eiflote™ ougen

plattontai, dikranoi: ajnhcanin gar ep augwh 5
sthyesin ifjurei plagkton nown: oiJde; forouhtai

kwfoi; odw" tufloivte, teghpote"”, akrita fula,

oi|' to; pe¥ein te kai; ouk eihai taugon nenomistai

kouj taugow, pawtwn de; paliwtropoV epti keveuqo™.

Asi que te aparté, lo primero, de esa via de indagacion,

y luego de esta otra que de cierto mortales que nadasaben



se fabrican, bicéfalos, pues la incapacidad que hay en sus 5
pechos endereza un pensamiento descarriado. Y ellos se dejan arrastrar
sordos y ciegos a un tiempo, estupefactos, horda sin discernimiento

a quienes de ordinario ser y no ser les parece & mismo

y no lo mismo y de todas las cosas es regresivo el camino

Hallamos el mismo tema en diversos poemas, desde el proemio de la Teogonia
hesiddica y el Himno a Deméter en adelante®.
Afadamos, por fin, aunque sea de manera anecdética, una observacion de

Simplicio:

Simp. in Aristot. Phys. 146, 29 Die. (OF 114 B.)

eij d?  dukuklou sfaivh™ epaligkion ofkwi? to; ep op Fhsi, mh;
gaumashi*: dia; gar thp poifasin kai; mugikou' tino" paraptetai
plagmato"”. tivouh diefere touto eipeih h] wl Drfeu) eipen  dfon
aygu¥eon?

Y si dice (Parmen. 28 B 8, 43 D.-K.) que lo que es uno es "por doquier,
parejo a la masa de una bola bien redonda"”, no te extrafies, pues se
adapta a la poesia y obedece a una ficion mitica. Si bien se mira, ¢en qué

difiere decir eso del "huevo como la plata" que dijo Orfeo?®

Para este comentarista de Aristételes no parece haber demasiada diferencia en la
imagen del ser esférico parmenideo y el huevo 6rfico®.

Hasta aqui, una serie de referencias menores, aspectos concretos, temas
literarios. Hay sin embargo una cuestiéon de mucho mayor porte: el concepto de la

filosofia como iniciacion.

5.Un camino iniciatico
Que el camino de Parménides es iniciatico es evidente. Por ello me limitaré a glosar

los aspectos mas evidentes. El filosofo-poeta, cuando es joven (koure B 1, 24) es

%2 Cf. Hes. Th. 26ss. (y el comentario de West ad loc.), Hymn. Cer. 256s (y el comentario
de Richardson ad loc.), Aristoph. Aves 685ss (sobre el cual cf. Bernabé, A., 1995, "Una
cosmogonia comica (Aristéfanes Aves 695 ss.)", en J. A. Lépez Férez (ed.), De Homero a
Libanio, Madrid, 195-211), Epimen. fr. 1 D.-K., Pythagor. Carm. Aur. 54ss, Emped. fr. 1; 102, 4,
114; 128 Wright (y comentario ad loc.)(= 31 B 2; 112, 4; 124, 141 D.-K.). Cf. asimismo Fréankel
(1946); Schwabl (1962) 1473; West , Orphic Poems, 112 n. 83.

% Cf. Procl. Theol. Plat. IV 38 (IV 110, 18 Saffrey-Westerink) y el comentario de Saffrey-
Westerink a este pasaje.

% Sobre el cual cf. § 1.4.1.



transportado (se repiten los verbos que indican esa circunstancia: fevousin B. 1, 1,
pempon, bhsan y apousai B 1, 2. fevei B 1, 3., feromhn y fevon B 1, 4. Observamos que
se usa un verbo en pasiva feromhn y los demas tienen como sujeto a las yeguas o a la
senda. Parménides es pasivo en ese viaje. Es llevado por una senda que no es de
este mundo (dejemos la discusion de si es un camino celeste, por el Hades, las dos
cosas o deliberadamente ambiguo), que pertenece a una divinidad (odon —daimono",
B 1, 2-3), y que es propio del var6n que sabe (eiflota fwta B 1, 3, una palabra
caracteristica del lenguaje iniciatico). Sus guias son las Hijas del Sol (B 1, 9 ®liade"
kourai) que han dejado las moradas de la noche y van hacia la luz (B 1, 9-10), esto es,
en la simbologia griega, de la ignorancia al conocimiento. Si alguna duda nos queda,
las muchachas se desvelan. Otro simbolo inequivoco.

El lugar al que van no es accesible a todos los hombres, sino solo a algunos (ap?
apgrwpwn ekto)' patou eptin B 1, 27).

Se llega a él cruzando una puerta que es custodiada por Justicia (ya hemos
hablado de ella). Parece que es posible llegar por causa de una moira kakhv(B 1, 26)
es decir, muerto. Pero Parménides tiene el privilegio de llegar vivo. Y el lograr legar es
algo, en su caso, propiciado por ajla; gemi" te dikh te. No puedo evitar recordar la

frase inicial de muchos poemas orficos (al parecer ya desde la Teogonia de Derven):

OF 1 B.
Tfgegxomai oi|' gemi” eptiv quva™ d? epigesqe, belhloi
Hablaré a quienes es licito: cerrad las puertas, profanos

en donde encontramos, unidas, la imagen de la puerta y la presencia de lo gemi".

Y un tercer principio completa la imagineria de lo que es justo y gemi*. Me refiero
a lo que es necesario (B 1, 28-29 crew; devse pawta pugegqgai).

Por cierto que los tres principios reaparecen fuera del proemio. Justicia es
mencionada ya dentro de la via de la verdad (B 8, 14). Es la que mantiene al ser
inmaévil. También la Necesidad (en su otro nombre, Ananque) es mencionada en B 8,
16, como responsable de lo que debe y no debe pensarse, en B 8, 30 vigilando para
gue el ser permanezca en sus cadenas, para que sea limitado, y en B 10, 6
manteniendo atado al cielo. En B 8, 37 aparece otro cuasisinbnimo Moira, que
mantiene al ser total e inmutable. Y no entro en la imagineria de la via de la opinién,
dificil de analizar, pero en la que hay notables arrastres de la tradicion cosmogoénica
mitica, en la que apuntamos el papel central de una divinidad femenina, un rasgo
propio de las variantes religiosas del sur de Italia. Todas estas divinidades o, si se

quiere, principios hipostasiados, pueblan por todas partes las teogonias orficas.



Bien es verdad que el esquema del conocimiento de la verdad y de la mentira
aparece ya en Hesiodo. Al principio de la Teogonia (Hes.Th.22ss.) se nos describe
una especie de iniciacion: las Musas se le aparecen al poeta y le conceden el don del
canto. Pero se trata de una imagineria muy diversa de la que encontramos en
Parménides. Lo que en Hesiodo es concesion de una habilidad, en Parménides es una
iluminacién. Hesiodo sigue en el monte, en este mundo, y recibe de las Musas un don,
el de ser su medium poético. Pero un Parménides joven viaja por la senda que va de
la ignorancia al conocimiento verdadero y que es propiedad de una diosa que va a
revelarle esa verdad. Va por una senda predeterminada que los hombres no recorren
Vvivos, pero que ciertos privilegiados pueden recorrer en vida. Toda la escenografia nos
lleva al mas alla, el lugar en que se juntan pasado presente y futuro y por ello puede
obtener una visiobn total y atemporal, la verdad ultraterrena. Una iluminacion
relacionada con el mas alla es exactamente lo que conocemos en la telethv érfica,
similar en nombre y en contenido a la teleuthy la muerte. La experiencia iniciatica de

Parménides, como la de un iniciado 6rfico es la propia de una imitatio mortis.

6.Colofén

Hallamos, en suma, una serie de elementos semejantes entre fragmentos de
Parménides y textos orficos. En algunos casos se trata de textos Orficos antiguos que
pudieron influir de un modo u otro sobre el filésofo, teniendo en cuenta que se
documenta la presencia y actividad de 6rficos en el Sur de Italia en zonas préximas a
la Elea natal de Parménides. En otros casos, como el Testamento de Orfeo, es mas
verosimil el influjo en sentido contrario. En otros, como hemos visto, se trata de topicos
literarios mas generalizados, a los que uno Yy otros pudieron acudir
independientemente. Aun asi, resultan significativos, porque nos indican en qué
medida la literatura orfica y la filosofia presocratica son mutuamente permeables y no
aisladas entre si.



