Autores griegos cristianos y
“andbasis” Orfica

En este estudio vamos a analizar los breves e interesantes
comentarios que los primeros autores griegos cristianos hicie-
ron en torno a la catdbasis 6rfica, es decir, el descenso del héroe
Orfeo a los infiernos en busca de su esposa Euridice’.

Los padres griegos tuvieron como modelo a los judios
helenizados, especialmente en aquellas obras en las que com-
paraban ciertos pasajes biblicos con historias miticas griegas y
encontraban episodios de cardcter mitico en el Antiguo
Testamento. En este sentido, el judio Filén de Alejandria, por
ejemplo, reprobaba a los partidarios de ver simples mitos en
los textos sagrados y sefialaba que la interpretacién alegoérica
disolvia la aparente presencia mitica en ciertos textos biblicos.
Este autor también intenté6 demostrar que la concepcién del
mundo judia es la de un universo perfectamente estructurado

(1)  Este trabajo ha sido subvencionado por el II Plan Regional de Investigacién
del Principado de Asturias. La traduccién de los textos griegos, salvo que se indique lo
contrario, es nuestra.
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que se ajusta a los esquemas racionalistas griegos® Los judios
alejandrinos representaron un primer puente de didlogo y
encuentro entre dos culturas diferentes, influyendo en los
Padres de la Iglesia (Gregorio de Nisa, Clemente de
Alejandria, Origenes...)%.

Los autores de los que hablaremos a continuacién se englo-
ban dentro de esa tendencia a comparar la vida de Cristo con la
de dioses y héroes griegos y a interpretar y comentar esos para-
lelismos, sefialando la ausencia de veracidad o el cardcter no
histérico de las fabulas griegas, en oposicién a la verdad cristia-
na. Por otra parte, a la hora de analizar estos textos, debemos
ser conscientes de que a los cristianos de la época les interesa
mds la dimensién veridica y moralizante de la literatura que la
dimension estética. Son autores que se encuentran en la inter-
seccién de dos tradiciones culturales muy importantes que,
aunque son distintas, ellos tratardn de conciliar. Vamos a dete-
nernos a continuacién en analizar la consideracién de la mitolo-
gia cldsica durante esta época cristiana y, méds en concreto, el
mito de Orfeo y Euridice.

(2)  Dios seria ese Snutovpyds dyabss del Timeo, creador del mundo. Para Filén el
Génesis lo habia escrito Moisés. Sobre la idea platénica de Dios en Filén, vid. P. GILA-
BERT BARBERA, “Dios (Yahvé) es platénico, o c6mo el judaismo alejandrino (Fil6n, De
opificcio mundi) adopta y adapta el patrimonio filoséfico griego”, en Actas del IX
Congreso Espafiol de Estudios Cldsicos. Vol. VII: Humanismo y Tradicién Cldsica, A. Alvar
Ezquerra et al. (eds.), Madrid 1999, pp. 129-132. Respecto a Dios como 8nuiovpyds, vid.
E. R. CURTIUS, Literatura europea y Edad Media latina [trad. cast.: Europdische Literatur
und lateinisches Mittelalter, Berna 1948], México 1955 [reimpr. 1988], pp. 757-759.

(3)  Sobre el mito en las sagradas escrituras y los Padres de la Iglesia, vid. Y.
BONNEFOY (ed.), Diccionario de las mitologias y de las religiones de las sociedades tradicio-
nales y del mundo antiguo. Vol. III: De la Roma arcaica a los sincretismos tardios [trad. cast.:
Dictionnaire des mythologies et des religions des sociétés traditionnelles et du monde antique,
Parfs 1981] Barcelona 1997, pp. 439-452. Ya E. R. CURTIUS, op. cit., sefialaba que: “la
patristica continué la obra del judaismo helenizante” (p. 301). '
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1. MITOLOGIA Y CRISTIANISMO. EL MITO DE ORFEO.

A fines del mundo antiguo ya no se creia mucho en los
dioses grecolatinos. Estos habian ido perdiendo terreno paula-
tinamente desde sus origenes* en favor de diferentes sectas
mistéricas y religiones procedentes de Oriente, entre las que
se encuentra una, la mds importante de todas: el cristianismo.
El pensamiento cristiano se convierte en el pilar fundamental
de toda la Edad Media y, en lo referente a la literatura, las
letras antiguas se estudian a la luz y en funcién del cristianis-
mo.

Sin embargo, el paganismo sobrevivié en la cultura y en el
arte. Los dioses de la antigliedad cldsica se negaron a morir,
permanecieron vivos en las mentes de los hombres y escaparon
al olvido. Seznec, en su magnifico manual sobre la superviven-
cia de los dioses antiguos, nos habla de tres interpretaciones,
propuestas por los propios autores cldsicos, que permitieron a
los dioses greco-romanos sobrevivir a los ataques de sus adver-
sarios:

- los mitos como relacién, mds o menos desfigurada, de
hechos histéricos cuyos actores fueron hombres elevados des-
pués al rango de inmortales;

- los mitos como simbolos césmicos, combinacién o lucha
de las fuerzas elementales del universo;

(4)  En este sentido, nos parece interesante recordar las palabras de C. MORA-
NO, “El resurgir de lo mitico en la literatura contemporanea: diversos procedimientos
de acceso al mito”, Faventia 4.1 (1982), pp. 77-93: “El mito griego no posee la riqueza
imaginativa de las mitologias de los pueblos ya que, desde los tiempos mas antiguos,
se vieron sometidos a un proceso de critica y depuracién por parte de los filésofos y
poetas. El racionalismo jonico realizé una critica despiadada de la mitologia clasica
consumando un verdadero proceso de desmitificacién” (p. 79).
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- los mitos como alegorias: revestimiento fabuloso de ideas
morales y filoséficas, con un sentido que hay que descifrar®.

Son tres maneras diferentes de acercarse a la mitologia y,
por tanto, tres interpretaciones distintas que lograron adaptar
la mitologia al pensamiento cristiano y mantenerla viva en
época medieval. Estas interpretaciones no se presentan puras,
sino fundidas la mayoria de las veces. Los Padres de la Iglesia
son conscientes de que no pueden eliminar todo ese bagaje cul-
tural mitolégico fuertemente enraizado en el pueblo y optan
por un método analégico entre lo profano y lo cristiano para
evitar el riesgo de falsear la bien asentada tradicién de los anti-
guos. Asi, se opta por un modelo de continuidad sincrético,
helenizando lo cristiano y cristianizando lo griego con sumo
cuidado. Para explicar todo el imaginario heroico la Iglesia ha
tenido que recurrir a los mértires, a los santos e, incluso, a los
demonios y a la virgen Maria®. De esta forma, afirma M.

(5)  J. SEZNEC, Los Dioses de la Antigiiedad en la Edad Media y el Renacimiento
[trad. cast. 19802 La survivance des Dieux antiques, Londres 1940], Madrid 1983, p-12.T.
TINLKE, "Saturn of the several faces: a survey of the Medieval Mythographic tradi-
tions", Viator 18 (1987), pp. 289-307, sefiala practicamente las mismas caracteristicas al
decir que los autores de las obras mitogréficas de la época "view the myth as an alle-
gory and attempt to uncover its hidden truth, wich most consistently lies hidden under
five different guises, negative and positive: astrological, euhemeristic, moral, natural,
and neoplatonic” (p. 290). También L. HARF-LANCNER, "Introduction: le Moyen Age
et la mythologie antique”, en Pour une mythologie du Moyen Age, L. Harf-Lancner & D.
Boutet (eds.), Paris 1988, pp. 3-9, habla de tres interpretaciones: histérica (evemerista),
fisica y cdsmica, y moral y alegérica. A propésito de la tltima, sefiala: “Les interpréta-
tions chrétiennes s’inscriront donc dans cette tradition allégorique” (p. 6). Todas las
consideraciones en este campo parecen remontarse a J. Seznec.

(6) 1. S. LASSO DE LA VEGA, Héroe griego y santo cristiano, Madrid 1962,
comenta claros paralelismos entre la concepcién griega del héroe y la cristiana del
santo, pero con una diferencia: “la muerte heroica del sabio exalta al Hombre; el mar-
tirio del cristiano exalta a Dios” (p. 72). En Y. BONNEFQOY (ed.), op. cit., se dice que
los santos son “los vestigios de unos mitos anteriores, asi como también los restos,
méds o menos coherentes, de rituales” (p. 504). Respecto a los mdrtires A. PEDREGAL
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Naldini que “nell’interpretazione patristica dei miti greci il cos-
picuo messagio dell’antichita classica tendenzialmente non
viene eliminato ma «rinovato»”7.

Ciertamente, como dos culturas distintas en contacto, es
natural que existan diferencias y semejanzas entre el mundo
cristiano y el pagano; la nueva cultura, la cristiana, toma prés-
tamos y se sirve de la antigua, la pagana®. Asi, por ejemplo,
durante la liturgia cristiana se come el cuerpo y se bebe la san-
gre de Cristo, en clara relacién con elementos rituales y mitolé-
gicos paganos’. También el cristianismo representa un “nuevo

RODRIGUEZ, “El culto a los martires: una herencia de la advocacién mdgica de los
héroes”, en Héroes, semidioses, daimones, J. Alvar, C. Blanquez, C. G. Wagner (eds.),
Madrid 1992, pp. 345-359, sefiala que son los herederos, en el seno del cristianismo, de
la funcién desempenada por los héroes en las creencias paganas. Asi, los lugares del
culto pagano se reutilizan para el culto cristiano; existen paralelismos en el culto a las
reliquias de héroes-martires; ambos, héroes y mdrtires, destacan en su existencia por
una cualidad humana superior y han traspasado la barrera de la muerte, su tumba es
reducto de eternidad, tienen afinidad de funciones y cuentan con amuletos...; en defini-
tiva, se da una continuidad de culto de los héroes a los santos. Vid. también R. SANZ
SERRANO, “Santos y demonios como elementos de cristianizacién en occidente”, en
Héroes, semidioses y daimones, op. cit., pp. 463-483. La autora diferencia al héroe del santo
en que: “a diferencia del héroe, en el santo no cabe la maldad, al menos una vez purifi-
cado por el martirio o una vida ejemplar” (p. 467).

(7) M. NALDINI, “I miti di Orfeo e di Eracle nell'interpretazione patristica”,
Civilta classica e cristiana XIV.3 (1993), pp. 331-343 (p. 343).

(8 J.S.LASSO DE LA VEGA, op. cit.,, comienza su estudio sefialando que “entre
las distintas épocas histéricas no se produce una incomunicabilidad absoluta” (p. 9).

(9)  Sobre este tema existe una extensa bibliografia. R. F. PAGET, In the footsteps
of Orpheus. The story of the finding and identification of the lost entrance to Hades, the Oracle
of the Dead, the River Styx, and the Infernal Regions of the Greeks, Londres 1967, sefiala:
“The sacrifice of Jesus was a voluntary self-sacrifice, and this is a purely Christian con-
cept, all pagan gods being virtually murdered in their rituals. The Christian Sacrament
of eating their god resembles the pagan communion” (p. 80). Respecto a las influencias
entre cristianismo y paganismo, apunta W. JAEGER, Cristianismo primitivo y paideia grie-
ga [trad. cast.: Early Christianity and Greek Paideia, Harvard 1961], México-Buenos Aires
1965: “los ideales culturales griegos y la fe cristiana se mezclaron, por muy ansiosos
que estemos de conservar inmaculados unos y otra” (p. 61).
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mito”!%, un nuevo imaginario mitico cristiano que va sustitu-
yendo al pagano en sus diversos aspectos, como liturgia, miste-
rios, aparato divino y heroico o milagros. Los elementos paga-
nos terminaran perdiendo vigencia en favor del cristianismo.

Ciertamente, para un cristiano resultaban un problema los
paralelismos que se encontraban entre el cristianismo y el paga-
nismo. Si en principio estas semejanzas, que incluso en muchos
casos se buscaban de forma premeditada, permitieron ver al
hombre cristiano como un “ser normal”, en tiempos en que éste
era perseguido'?, la tolerancia y la rdpida propagacién de la
doctrina cristiana hicieron que, para que estas ideas triunfasen,
los Padres de la Iglesia empezasen a negar tales analogias. Sin
embargo, la postura mds importante fue la de aquellos padres

(10) Segtin sefiala W. PANNENBERG, Cristianesimo e mito [trad. ital.: Christentum
und Mythos. Spithorizonte des Mythos in biblischer und christlicher Uberlieferung, Giitersloh
1972], Brescia 19892 “Il “‘nuovo mito’ cristiano trae origine da un’interpretazione del
significato di un evento storico e non ha perso i contatti con questo, che resta ad un
tempo la sua origine e il suo contenuto, non si é mai isolato come puro mito [...}. Il
nucleo del ‘nuovo mito’ cristiano € la rappresentazione del redentori disceso dal cielo”
(p. 100).

(11) En Y. BONNEFOY (ed.), op. cit., pp. 455-480, se apuntan como mecanismos
que utiliza el cristianismo en su defensa frente al paganismo los siguientes: la utiliza-
cién de los recursos retdricos paganos para formular ideas cristianas, la reivindicacién
de la prioridad cronolégica de los judios (y, por tanto, de los cristianos) en relacién con
los griegos —defendian que las sabidurias barbaras precedieron e inspiraron la cultura
griega-, la consideracién de que cualquier tipo de parecido era debido a plagios come-
tidos por los paganos (unos de los principios bdsicos de Clemente de Alejandria), la
tesis de la imitacién demoniaca (los demonios falsificaron la verdadera doctrina en
beneficio de unas fabulas mitologicos que se le parecen), el punto de partida apologéti-
co por el cual el paganismo fabricé sus mitos de modo falso y a imitacién cristiana
(para crear dudas sobre los primeros), y la funcién de la cultura griega en la economia
de la salvacién cristiana (una propedéutica del cristianismo). Sobre las relaciones entre
cristianismo y judaismo, vid. el estudio de J. M. Bldzquez en J. ALVAR et al.,
Cristianismo primitivo y religiones mistéricas, Madrid 1995, pp. 241-249.

(12) Sobre la reaccién pagana ante el cristianismo, vid. el estudio de J. M.
Bldzquez en]. ALVAR et al., op. cit., pp. 157-188.
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que admitfan esas coincidencias, pues crefan que era mejor
reconocer esas semejanzas y desactivarlas, buscando ejemplos
morales que pusiesen en evidencia el pensamiento pagano, que
negarlas rotundamente. De este modo el cristianismo se iba
encargando de desmitologizar el imaginario pagano y de ir
ocultando sus creencias: “supo crear un importante respaldo
propagandistico mediante el cual <pudo> alcanzar los reductos
mds intimos, hasta culminar en la conversién. Pero sin lugar a
dudas en este proceso fue definitivo su ascenso a religién del
Estado romano, lo que le permitié el control de la cultura y el
monopolio intelectual, junto con el freno de toda accién proseli-
tista contraria a los principios ideolégicos dominantes”*,

Asi, surge también una literatura antipagana que tiene
como finalidad la exaltacién de los valores cristianos en detri-
mento de los paganos'®. Por otro lado, la transmisién oral,
sobre todo en lo concerniente a milagros o reliquias, por ejem-
plo, fue un importante factor de propaganda de las doctrinas
cristianas.

Sin lugar a dudas, por sus caracteristicas, el mito que aqui
nos interesa, el de Orfeo, ha sido uno de los preferidos por los
Padres de la Iglesia en su tarea de cristianizacién. Como vere-
mos, las hazafias de nuestro héroe se cristianizan y su figura se

(13) R.SANZ SERRANGO, op. cit., p. 463. El triunfo del cristianismo se produjo en
el 393 cuando Teodosio I prohibi6 la religién antigua. A este respecto, sefiala A. MOMI-
GLIANGO, “El cristianismo y la decadencia del Imperio Romano”, en El conflicto entre el
paganismo y el cristianismo en el siglo 1V [trad cast.: The Conflict between Paganism and
Christianity in the Fourth Century, Oxford 1963], A. Momigliano et al., Madrid 1989, pp.
15-30, como caracteristica central del siglo IV: “el surgimiento de la Iglesia como orga-
nizacién que rivalizaba con el propio Estado y que fue capaz de atraer a personas edu-
cadas e influyentes” (p. 23). También A. H. M. JONES, “El trasfondo social de la lucha
entre el paganismo y el cristianismo”, en El conflicto entre el paganismo y el cristianismo en
el siglo 1V, op. cit., pp. 31-52, apunta que los cambios sociales de los siglos I y IV fueron
decisivos para el triunfo general del cristianismo en el Imperio.

(14) Vid. el estudio de J. M. Blazquez en J. ALVAR et al., op. cit., pp. 189-195.
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identifica con la de Cristo®. Ambos personajes participan de
unas caracteristicas comunes, como son el poder de la palabra,
su cardcter pacifico y conciliador, y también se asemejan en el
descenso a los infiernos o la muerte trdgica. Incluso, como
luego veremos, tienen en comun el poder de la musica, si tene-
mos en cuenta que Cristo se identifica con Orfeo a través de la
figura del rey David®é.

Ciertamente, Orfeo como prefiguracién de Cristo es bien
conocido en las fuentes literarias e iconogréficas”. En éstas tlti-
mas, un ejemplo evidente de este proceso lo constituye un
amuleto (s. III-IV d.C.) que representa a un Cristo crucificado,
bajo una aureola de siete estrellas’ y una luna creciente, con la
inscripcién OPPEO2 BAKKIKO2Y.Otro testimonio iconografico

(15) Vid. unas breves notas a la interpretacién patristica del mito de Orfeo en M.
NALDINI, op. cit., pp. 334-338; también M. TABAGLIO, “La cristianizzazione del mito
di Orfeo”, en Le metamorfosi di Orfeo. Convegno internazionale Verona, 28-30 maggio 1998,
A. M. Babbi (ed.), Verona 1999, pp. 65-82, se ha ocupado de la cristianizacién de dife-
rentes mitemas del mito de Orfeo.

(16) A menudo los autores cristianos vinculan a Cristo con el linaje del rey
David. Por citar un ejemplo, Prudencio, en Apotheosis (en el poema Aduersum iudaeos
417-418) dice: “Cognoscimus, Hisu | nate deo, nate sceptris et germine Dauid”.

(17) Para las representaciones iconogréficas de Orfeo-Cristo, vid. especialmente J.
B. FRIEDMAN, Orpheus in the Middle Ages, Cambridge-Massachusetts 1970, pp. 38-85.

(18) Recordemos que el siete es un nimero simbélico para los 6rficos. Si en el
cristianismo existia una conexién entre la muerte y el Mds All4, en virtud de represen-
taciones como ésta donde Orfeo aparece con siete estrellas y también la catasterizacién
de la lira 6rfica, el Hades cldsico es reemplazado por “otro mundo” entre las estrellas.
Vid. ]. B. FRIEDMAN, op. cit., pp. 67-76.

(19) En relacién con este amuleto, vid. especialmente A. MASTROCINQUE,
“Orpheos Bakchikos”, Zeitschrift fiir Papyrologie und Epigraphik 97 (1993), pp. 16-24.
También K. R. R. GROS LOUIS, “Robert Henryson’s Orpheus and Eurydice and the
Orpheus traditions of the middle ages”, Speculum XLI (1966), pp. 643-655 -basa la iden-
tificacién Cristo-Orfeo en este amuleto (p. 645)-, ]. B. FRIEDMAN, op. cit., pp. 58-72,0].
E. DUARTE, Pedro Calderén de la Barca. El divino Orfeo, Pamplona-Kassel 1999, p. 37.
Este amuleto se encontraba en el Museo de Berlin, pero desaparecié durante la II
Guerra Mundial.
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que nos permite ver de un modo evidente esta identificacién
son las pinturas de las catacumbas romanas (se percibe un sin-
cretismo entre los dos personajes en las catacumbas de
Domitila, San Calixto, Santa Priscila o San Pedro y San
Marcelino).

El poder méagico que ejercia la musica de Orfeo, con todos
los elementos del mundo animado e inanimado pendientes de
sus sones, proporciona la luz a los seres que se rinden a ese
efecto encantador. Para un cristiano, tras este acto de adoracion,
Orfeo personifica la devocién y la piedad: simboliza al buen
pastor. Ademds, segtin J. L. Henderson: “Orfeo representa el
equilibrio entre la religion dionisfaca y la religién cristiana, ya
que encontramos a Dioniso y a Cristo en papeles anélogos,
aunque diferentemente orientados respecto al tiempo y direc-
cién en el espacio: el uno, una religién ciclica del mundo infe-
rior, el otro, celestial y escatolégico o final”%.

Poco a poco, Orfeo va identificdindose con la figura de
Cristo. Orfeo pas6 de representar la figura del buen pastor
(siglos II y III d.C.) a asociarse con la figura de Cristo (a
comienzos del siglo IV ya adquiere forma la figura de Cristo-
Orfeo). Se supone que, previamente, hubo un paso intermedio:
el judaismo habia identificado a nuestro héroe con David.
Antes de la era cristiana, en el mundo judio helenizado, la figu-
ra de Orfeo musico ya era utilizada para representar al rey
David, a través de la imagen del buen pastor?’. Ademds, el

(20) J. L. HENDERSON, “Los mitos antiguos y el hombre moderno”, en El hom-
bre y sus simbolos [trad. cast.: Man and his symbols, Londres 1964], C. G. Jung et al., San
Sebastidn 1979, pp. 104-157 (p. 145).

(21) Esta asimilacién se produce, sobre todo, a partir de pinturas en sinagogas y
diversos mosaicos. Sobre el sincretismo David-Orfeo, vid. P. PRIGENT, “Orphée dans
I'iconographie Chrétienne”, Revue d'histoire et de philosophie religieuses 64 (1984), pp. 203-
221 (especialmente pp. 212-213); E. IRWIN, “The Songs of Orpheus and the New Song
of Christ”, en Orpheus: the Metamorphosis of a Myth, J. Warden (ed), Toronto-Buffalo-
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artista judio era reacio a representar humanamente la figura de
Dios y carecia de una tradicién que le facilitase esta tarea. La
imagen de Orfeo sirvié para ocupar ese vacio. Esto se debe a
que entre las representaciones de Orfeo tocando la lira aparecia
un auditorio formado por animales salvajes que el héroe encan-
taba con su musica. Estos animales, algunas veces, sugieren o
adoptan poses de paz, serenidad y tranquilidad. También apa-
recian pdjaros en ese cortejo y en la iconograffa cristiana van a
cobrar importancia dos: el dguila y la paloma?.

Pero hay un animal que comienza a aparecer en dicho
grupo y que encierra una simbologia muy especifica para un
judfo (y también después para un cristiano): la oveja. Llama la

Londres 1982, pp. 51-62. E. R. PANYAGUA, “El influjo de la figura de Orfeo en la ico-
nograffa de David muisico”, Helmantica 136-138 (1994), pp. 331-338, ya sefiala: “la rela-
cién Orfeo-Cristo no se hizo directamente, sino a través del tipo de David miisico” (p.
332). Este autor comenta que “lo tnico propio de David, y no de Orfeo, es la paloma
sobre la citara, simbolo de la divina inspiracién” (p. 334). También en la literatura el
David del salmo 151 de la Septuaginta presenta rasgos de Orfeo. En época de Clemente
de Alejandria el personaje mitolégico ya estaria completamente neutralizado. S. C.
MURRAY (1981: 19-28) ya habia establecido que la identificacién de Orfeo con Cristo
presupone la asimilacién, en el arte judio, de Orfeo y David, musico y autor de salmos.
F. BISCONT], “Un fenomeno di continuita iconografica: Orfeo citaredo, Davide salmis-
ta, Cristo pastore, Adamo e gli animali”, Augustinianum 28 (1988), pp. 429-436 entiende
que existe entre las figuras de Orfeo, David, Cristo y Addn una continuidad que:
“dimostra come le arti figurative della tarda antiquita presentino talora, seppure ecce-
zionalmente, intercambi e interrelazioni che possono apparire paradossali una volta
che, invece, sono semplicemente motivate da esigenze di mero carattere semantico e
comunicativo” (p. 436). Los paralelismos iconograficos entre Orfeo, David y Adé4n ya
habian sido sefialados por R. EISLER, Orphisch-Dionysische Mysteriengedanken in der
Christlichen Antike, Leipzig-Berlin 1925, pp. 11-32. Por otro lado, J. B. FRIEDMAN, op.
cit., p. 61, comenta el interés del judafsmo alejandrino por un Orfeo ‘sincrético’. Para las
primeras representaciones cristianas de Orfeo, vid. A. WRZESNIOWSKI, “The figure of
Orpheus in early christian iconography”, Archeologia XXI (1970), pp. 112-123.

(22) J.B.FRIEDMAN, op. cit., pp. 52-53, sefiala que el 4guila y la paloma simboli-
zan dos aspectos diferentes de Orfeo-Cristo: el dguila representaria el poder de Cristo
para llevarse las almas de los cristianos (impaciente y ansiosa); la paloma simbolizaria
la humanidad y la paz espiritual.
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atencion encontrarnos con un animal doméstico que, ademas,
representa a los fieles judeo-cristianos. A través de la oveja, que
cada vez aparece en mds representaciones artisticas conforme
va avanzando el tiempo, el héroe pasa a identificarse con la
figura del buen pastor que cuida su rebafio de ovejas y busca la
descarriada (identificacién que también se da en las figuras de
Cristo y David). Ademds, la representacién del pastor con la
oveja sobre sus hombros aparece en las catacumbas de Roma
como simbolo del cristianismo y ese pastor estd representado a
imagen de Orfeo. Se produce un sincretismo entre ambas figu-
ras: el pastor que lleva la oveja sobre sus hombros representa a
Cristo capaz de guiar el alma humana (la oveja descarriada), a
través de los peligros del Mds All4.

Por otro lado, esa nueva figura sincrética cristiana, propia de
las representaciones iconograficas, pronto comenz6 a asimilarse
a otras divinidades paganas importantes. Asi, en el relieve de
un sarcéfago de Porto Torres (Cerdeiia), s. IV-V, se aprecia que
Cristo, vestido como Orfeo y tafiendo la lira, representando la
imagen del buen pastor, adopta la pose de Mitra Tauréctono®.

La nueva figura de Orfeo con los rasgos del buen pastor
habia sido ya advertida por los autores cristianos y no gozé de
su benepldcito porque vefan en ella un peligro de confusién
entre los dos personajes®.

(23) J.B. FRIEDMAN, op. cit., p. 77. Hubo otros personajes de la mitologfa griega
que también se identificaron con Cristo, como, por ejemplo, Prometeo: vid. R. TROUS-
SON, Le théme de Prométhée dans la littérature européenne, I, Ginebra 19762, pp. 57-82.
Dicha identificacién se produce en la misma situacién histérica y bajo parecidas inter-
pretaciones, exégesis e identificaciones que la de Orfeo.

(24) A ella se refieren Clemente de Alejandria (Protrepticus 1 3), Eusebio de
Cesarea (Praeparatio evangelica XII 12; Vita Constantini 14), Pseudo-Justino (Cohortatio ad
graecos 14), Cirilo de Alejandria (Contra Juliano 126) o San Agustin (Contra Faustum XVII
5). Ya comenta P. VICARI, “Sparagmos: Orpheus among the Christians”, en Orpheus: the
Metamorphosis of a Myth, op. cit., pp. 63-84: “Orpheus became a sort of metaphor for or
type of Christ” (p. 64).
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No sélo Orfeo pasé a identificarse con Cristo, sino también
el orfismo con el cristianismo®. El cristianismo se encontraba
muy préximo a la ideologia 6rfica y a la figura del héroe que
irradiaba amor armonizante. La idea cristiana del alma era muy
similar a lo que encontramos en las doctrinas 6rficas. Sin lugar
a dudas tanto Orfeo como el orfismo, el personaje heroico y la
doctrina que lleva su nombre, eran elementos paganos en los
que se fij6 el cristianismo y los utiliz6 en su beneficio, adaptan-
dolos, sincretizdndolos en su pujante filosofia y, poco a poco,
intentando borrarlos para omitir cualquier vestigio pagano®.
La victoria del cristianismo ejercié un imperialismo cultural y
contribuy6 a la desaparicion del fondo comin donde figuraba
Orfeo. Podemos decir que el orfismo es el eslabén intermedio
entre el dionisismo y el cristianismo®. La importancia del orfis-

(25) Sobre la concepcidén de Orfeo y los misterios érfico-dionisfacos en la anti-
giiedad cristiana, vid. R. EISLER, op. cit.

(26) Asi, R.F. PAGET, op. cit, sefiala acerca de Orfeo que: “was a religious refor-
mer comparable with Buddha or Mohammed. He prepared the grecian world for the
reception of Christianity and he had a great deal of influence on its concepts. His reli-
gious tenents were so mililar to those of Christianity, that in the first and second centu-
ries A. C. all the thunder of the early Christian Fathers was brought to bear on then, to
suppress them and his name. It was he who first developed the concept of a ‘soul’, and
the judgement after death of the righteous and the evil-doer. His concepts still form the
basis of the Christian Purgatory” (p. 15).

(27) R. F. PAGET, op. cit.: “Orpheus succeeded in abolishing cannibalism from
Greece, and in taming the wild rites of Dionysius into something more decorous. He
influenced men like Onomacritus and Pythagoras in the great days of classical Greece,
to think if worthwhile to codify his ideas, and from the sixth century B. C. onwards
Orphism was preparing the western world for the eventual reception on the Christian
religion” (p. 81). Ya C. R. KING, “The historicity of Orpheus”, Dublin Review CXCIV
(1934), pp. 59-71 sefialaba: “many of the early Greek converts to Christianity had pre-
viously been Orphics” (p. 59). Por eso no debe extrafiarnos lo que apunta, a propésito
de los gnosticos, ]. MONTSERRAT TORRENTS, “La gnosis”, en Historia de la Filosofia
Antigua, C. Garcia Gual (ed.), Madrid 1997, pp. 363-385: “De un modo muy general, los
gnosticos se adscriben a la gran corriente 6rfico-dionisiaca que distingue en el hombre
un elemento corporal o ‘titdnico’ y un elemento incorporal (alma, espiritu, centella...)”
(p. 379).
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mo en el mundo antiguo llegé a ser tal que las grandes religio-
nes mediterrdneas intentaron emparentarse en cierta manera
con él: no sélo el cristianismo, sino el judaismo y también el
islamismo?. Evidentemente, por su extensién geogréfica y tam-
bién por la época en que ha surgido, ejerce una mayor influen-
cia en el cristianismo.

Ya en la antigiiedad, para los apologetas, Orfeo era el hiero-
fante del paganismo. Hay textos literarios que afirman que
Orfeo, en su juventud, habia sido discipulo de Moisés en
Egipto y que habia introducido el monoteismo en Grecia.
Después, de vuelta a Grecia, habia olvidado las ensefianzas de
su juventud y predicaba el politefsmo, aunque antes de morir
decide mostrar la verdad teolégica en su Testamento. Es éste uno
de los primeros rasgos judeo-cristianos de su figura mitolégica.
También, en virtud de este texto y de las referencias que los
Padres de la Iglesia hacen del héroe, se ha querido ver en la
figura de Orfeo uno de los primeros profetas del cristianismo:
el profeta de la unidad de Dios para los griegos?®.

(28) A. DUPONT-SOMMER, Le mythe d’Orphée aux animaux et ses prolongements
dans le judaisme, le christianisme et I'islam, Roma 1975, habla del uso del politeismo helé-
nico por parte de las tres grandes religiones monoteistas. El David hebreo adquiere ras-
gos de Orfeo, como vemos perfectamente en mosaicos judios donde aparece represen-
tado David-Orfeo, asi como en frescos de sinagogas o catacumbas. Ademds, David
ocupa un lugar considerable en el Cordn y en la literatura mistica islamita-irani.
Respecto al cristianismo y a los manuscritos esenios encontrados en Qumram, el autor
sefiala: “Le psaume hébreu trouvé dans une grotte de Qoumran révele que 1’essénisme
avait hardiment tra,gsﬁormé David en Orphée, on saisit mieux comment le christianis-
me primitif a pu si, rapidement et si facilement adopter, a son tour, ce theme d'Orphée
qui se trouvait déja implanté dans le judaisme essénien, en Palestrine méme, depuis un
temps plus ou moins long. Le David-Orphée du Psautier essénien a précédé, préparé et
préformé le Christ-Orphée des Catacombes” (p. 11).

(29) C.R. KING, op. cit., llega a esta conclusién después de tener en cuenta el
texto del Testamento de Orfeo (que afirmaba el monoteismo del héroe) y comparar la
figura del vate tracio con otros profetas del Antiguo Testamento.
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Antes de pasar al estudio de los textos hay que sefialar que
los autores griegos cristianos no van a detenerse en recrear la
historia del descenso a los infiernos, sino que hay tnicamente
alusiones a ella. No les interesa Euridice, tan sélo la catébasis
del héroe por su relacién con la hazafia de Jests.

2. CLEMENTE DE ALEJANDRIA®,

Clemente de Alejandria posefa una enorme erudicién y sus
obras estan plagadas de reminiscencias y citas literarias (tanto
cristianas como paganas); sin embargo, su obra va dirigida a un
publico cristiano sencillo. De su produccién M. C. Isart
Hernédndez dice que “encontramos, mds que a Clemente como
escritor, a Clemente como maestro, un maestro que en todo
momento se dirige a un interlocutor que imagina presente. No
le importa repetir, si cree que asf se le va a entender mejor, es el
educador que no busca su lucimiento personal, sino ser titil,
instruir, profundizar en el misterio de su religién”?.

Los escritos de Clemente de Alejandria tienen una extensién
muy desigual. Se han conservado sus tres obras principales,

(30) Clemente de Alejandria, nacido en el seno de una familia culta y pagana, es
originario de la Atenas de mediados del siglo II d.C. (muere en el 215). Su figura ocupa
un lugar importante dentro de la literatura y el pensamiento cristianos. Durante su
juventud habria estado buscando en sistemas filoséficos y cultos paganos respuestas a
los eternos problemas del hombre y su destino: se convierte al cristianismo desde la
filosofia (hecho frecuente en la época). En 180 lo encontramos en Alejandria, donde
existia una comunidad importante de cristianos. Su época se caracteriza por ser una
etapa de transicién bastante confusa: los cultos mistéricos proliferan, asf como las
supersticiones y creencias magicas, y Platén se convierte en el punto importante de
referencia en el aspecto religioso. Respecto al momento histérico en que vive este autor,
vid. introduccién M. MERINO RODRIGUEZ & E. REDONDO, Clemente de Alejandria. E!
pedagogo, Madrid (Fuentes Patristicas, 5, Ed. Ciudad Nueva) 1994, pp. 17-21.

(31) En introduccién, M. C. ISART HERNANDEZ, Clemente de Alejandria.
Protréptico, Madrid (B. C. Gredos) 1994, p. 13.
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consideradas una trilogfa: Protréptico, Pedagogo y Stromata.
Estas obras, desde un punto de vista exegético, resultan intere-
santes al reunir diversas corrientes antiguas: la érfico-pitagori-
ca, la estoica, la judia o la cristiana, entre otras. En ellas aparece
mencionado Orfeo. :

Clemente de Alejandria habla del Gpdkios copioTris al
comienzo de su Protréptico (I 1) en relacién con los cantores miti-
cos Anfién y Arién y sefiala que éstos han corrompido la vida
de los hombres con el pretexto de la musica pues, poseidos por
el demonio, han celebrado orgfas, deificado sus penas y condu-
cido a los hombres al culto de los idolos. Ciertamente, este autor
cristiano trata de demostrar lo absurdo de la religién pagana,
pues siente lo 6rfico (y las relaciones existentes entre Cristo y
Orfeo) como una amenaza para el cristianismo. Asf, utiliza la
analogfa entre las figuras de Cristo y Orfeo®: en ambos persona-
jes su voz y su mdsica atraen a los hombres y, sélo por ser disci-
pulos del canto, los muertos resucitan. Y la analogia la utiliza a
su favor, pues en donde Clemente refiere este pasaje, nos recuer-
da el mito de Orfeo y Euridice (Protréptico 14.4):

(32) A. CASTINEIRA FERNANDEZ, (intr.) Clemente de Alejandria. El pedagogo,
Madrid (B. C. Gredos) 1988, p. 17. Respecto a otras obras, perdidas o en estado frag-
mentario, de Clemente de Alejandria, vid. M. MERINO RODRIGUEZ & E. REDONDO,
op. cit., pp. 22-24.

(33) Laimagen que Clemente ofrece de nuestro héroe la leemos en Protrepticus I
3.1: “A mi me parece que aquel tracio Orfeo, el de Tebas y el de Metimma, hombres
tales que no eran hombres, se convirtieron en unos impostores que, con la excusa de la
muisica, han destruido la vida; poseidos por los demonios, mediante un hébil encanta-
miento, llevan a la perdicién; celebran, como si fueran ceremonias religiosas, actos de
orgullo, divinizan las ceremonias finebres y han sido los primeros en guiar de la mano
a los hombres hacia los idolos” (traduccién de M. C. ISART HERNANDEZ, op. cit.).
Vid. S. C. MURRAY, Rebirth and afterlife. A study of the transmution of some pagan imagery
in early Christian funerary art, Oxford 1981, pp. 47-51; también p. 153 de G. LIEBERG,
“Arione, Orfeo ed Anfione. Osservazioni sul potere della poesia”, Orpheus V (1984), pp.
139-155.
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[Mira cuénto poder tiene el canto nuevo. Ha sacado hombres de las pie-
dras y hombres de las fieras. Y, por otra parte, los muertos, que no forman
parte de la vida verdadera, solamente por ser discipulos del canto, han vuelto
alavida.]

Aqui, pese a la apariencia, no habla de Orfeo, sino que ese
TO doua TO kawvov representa el cristianismo. Llama la aten-
cién sobre los griegos para que presten atencién al “canto cris-
tiano”, en oposicién al canto 6rfico, como deducimos de lo que
apunta a continuacién: las piedras y las fieras que la tradicién
mitica decfa que conmovia el Gpdkios ocogiomns aqui aparecen
representando a los hombres (que acuden a esa llamada cristia-
na) y, también como Orfeo, Cristo es capaz de devolver los
muertos a la vida.

Clemente utiliza las historias miticas griegas que aluden a
la seduccién del canto. Hace referencia a los cantores miticos, y
especialmente a Orfeo, para aconsejar a los griegos, a quien va
dirigido el escrito, que no crean en las historias de las fieras que
eran cautivadas con musica, porque solamente Dios domesticé
a los mds terribles animales que han existido: los hombres™.
Orfeo, domador de fieras con la dulzura de su miisica, se con-
vierte en simbolo de Cristo, que atrae a los hombres con su
palabra divina y los hace conocedores de la verdad. Asi,

(34) Protréptico 1 4.1: “En efecto, s6lo El domesticé a los més terribles animales
que hubo nunca, ja los hombres! A los irreflexivos, que son como aves, a los mentirosos
como reptiles, a los iracundos como leones, a los voluptuosos como cerdos, a los ladro-
nes como lobos, y a los necios como piedra o madera. Incluso maés insensible que las
piedras es el hombre que se encuentra sumergido en la ignorancia” (traduccién de M.
Consolaciéon ISART HERNANDEZ, op. cit.).
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Clemente de Alejandria habla de Dios y de sus poderes persua-
sivos, aludiendo directamente en este parrafo al mito de Orfeo
y Euridice, sin hacer mencién de sus protagonistas. Para el
autor cristiano Orfeo es un simbolo, un cantor legendario como
muchos otros, pues la palabra de Dios (el nuevo canto) resucita
verdaderamente a los muertos: lo que hace el héroe es un enga-
fio. Dios es, sobre todo cancién® y hace que el hombre rejuve-
nezca, pues su palabra supera a la de Orfeo, que se tiene que
valer de una citara o una lira para entonar su canto.

Por otro lado, Clemente de Alejandria se da cuenta de la
importancia que tienen las creencias escatolégicas 6rficas. Asi,
no s6lo considera a Orfeo un sabio* y un poeta¥, sino que tam-
bién conoce su obra, de la que en muchos casos habla e, inclu-
so, cita literalmente® (recordemos que su formacién habia sido
pagana).

Un autor mds tardio que se hace eco de las ideas que
Clemente de Alejandria tiene respecto a Orfeo, es Eusebio, obis-

(35) Asf se denomina dios en miiltiples pasajes de La Biblia, analizados por C.
IRWIN, op. cit., pp. 58-59.

(36) Stromata115.66, 1 (se refiere a Orfeo como "O8pvons 77 Goaé filésofo y sabio
mds antiguo de Grecia que no era griego); I 21.134, 4 (Filocoro decia que Orfeo fue adi-
vino).

(37) Asi, por ejemplo, Orfeo es citado en Stromata 1 14.59, 1 (junto a Lino); I
21.103; 121.107, 4 (junto a Museo y Lino); 1 21.108, 1 (al sefialar que la Sibila es m4s anti-
gua que Orfeo); I 21.131, 1 (Orfeo, que naveg6 junto a Heracles fue discipulo de
Museo); etc. En otras ocasiones se alude a las hazafias del héroe, como por ejemplo en
Stromata 121.103, 5 (junto a Perseo, Dioniso y Museo).

(38)  Protrepticus 1 17 (los versos que cita coinciden con O. KERN, Orphicorum
Fragmenta, Dublin-Ziirich 19723, frag. 34); I1 21 (= O. KERN, op. cit., frag. 52); VII 74 —el
autor sefiala que Orfeo es hierofante y poeta al mismo tiempo—; Stromata 1 21.131, 1
(escritos de Orfeo atribuidos a Onomacrito); I 21.131, 3 (La Caverna de Zopyro de
Heraclea se atribuye a Orfeo); I 21.131, 4 (Pitdgoras atribuy6 algunos escritos a Orfeo); I
21.131, 5 (lo que Epigenes dice en Poemas de Orfeo —atribuye al pitagérico Cercope un
“Descenso al Hades” atribuido a Orfeo-); III 3.16; V 8.45; V 12.78 (aparece como
BeoAdyos); V 14.123; V 14.126-127; VI 2.17;... entre otros.
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po de Cesarea (siglos III-IV d.C.)*. A nuestro héroe se refiere
especialmente en su obra Praeparatio euangelica, compuesta
entre el 314 y el 318. En ella, del mismo modo que habia hecho
Clemente de Alejandria, contrasta los personajes de Cristo y
Orfeo siguiendo, practicamente, los mismos pasos que el ale-
jandrino y parece que asienta de una manera definitiva para la
posteridad la relacién entre Cristo y Orfeo*. Tampoco aqui se
hace referencia a Euridice, la esposa que el héroe busca en el
mundo de la muerte. Eusebio se basa especialmente en la noti-
cia de un Orfeo monoteista que habia viajado a Egipto y vuelve
a Grecia (la noticia del Testamento), aunque, sin embargo, no
cree en las hazafias del héroe. Serdn estos dos autores las princi-
pales fuentes de otros Padres de la Iglesia. La idea de Cristo
como nuevo Orfeo se extenderd en los siglos IV y V y, sobre
todo, en la Edad Media*.

(39) Eusebio de Cesarea, fue excomulgado por negarse a condenar a Arriano y,
aunque después fue rehabilitado en Nicea, mantuvo una actitud dudosa con el arrianis-
mo. Muere en torno al afio 340. Sus intereses eran amplios y sus conocimientos vastos.
Destacé en literatura, sobre todo, como autor de obras de caracter histérico, entre las
que destaca Historia eclesidstica (en diez libros). Sobre la vida y obra de este autor, vid.
introduccién en A. VELASCO DELGADO, Eusebio de Cesarea. Historia eclesidstica,
Madrid (Biblioteca de Autores Cristianos) 1973; y en M. GURRUCHAGA, Eusebio de
Cesarea. Vida de Constantino, Madrid (Biblioteca Clasica Gredos) 1994.

(40) Los pasajes en los que habla de Orfeo son: Praeparatio evangelica I 6-10; II 1-3;
0 3; 111 9-10; V 4; IX 27; X 2; X 4; X 8; X 11-12; XIII 10-13; XIII 16; XIV 22. También habla de
Orfeo en De laudibus Constantini XIV 5. K. R. R. GROS LOUIS, op. cit., p. 645, seiiala que,
gracias a Eusebio, Orfeo (identificado con Cristo) se ha difundido en la Edad Media.

(41) Respecto a la visién de Orfeo en la Edad Media, vid. ]. B. FRIEDMAN, op.
cit.; P. DRONKE, “The retourn of Euridice”, Classica et Mediaevalia XXIII (1962), pp. 198-
215; K. HEITMANN, “Orpheus im Mittelalter”, Archiv fiir Kulturgeschichte 45.3 (1963),
pp- 253-294 -se detiene, especialmente, en la literatura—; P. VICAR]I, op. cit. —en los auto-
res cristianos—; T. BEIN, “Orpheus als sodomit. Beobachtungen zu enir mhd.
Sangspruchstrophe mit (literar)historischen Exkursen zur Homosexualitat im hohen
Mittelalter”, Zeitschrift fiir Deutsche Philologie 109.1 (1990), pp. 33-55 —sobre el tépico de
la homosexualidad y Orfeo como su originador en la Edad Media—; C. S. JAEGER,
“Orpheus in the Eleventh Century”, Mittellateinisches Jahrbuch XXVII (1992), pp. 141-168
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3. ORIGENES®.

Origenes cuenta con un amplio corpus literario (de entre sus
miles de escritos, sélo conocemos ochocientos titulos transmiti-
dos por Jerénimo), con obras de diferente tipo: filolégicas, de
critica textual, de exégesis biblica, escritos apologéticos o cartas,
entre otras. En los dltimos afios de su vida escribié Contra
Celsum, ocho libros que refutaban la obra y persona de Celso,
enemigo del cristianismo (por ejemplo, critica la idea de Celso
de que Cristo, nacido del adulterio de un soldado romano y una
virgen seducida, trabaj6é de jornalero en Egipto, donde aprende
artes magicas con cuyos trucos se proclama mas adelante Dios).
Celso, cuenta Origenes, arremete contra el argumento de la
resurreccion de Cristo aludiendo a las historias mitolégicas de
héroes que habian descendido al Hades y habian vuelto a la
vida nuevamente. Asi, leemos en Contra Celsum I1 56:
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—estudia el personaje de Orfeo en el siglo XI-; A. OSTHEIMER, “Orpheus und die
Entstehung einer Musiktheorie im 9. Jahrhundert”, Mittellateinisches Jahrbuch 33.1
(1998), pp. 19-35 —el mito de Orfeo en los origenes de la teoria musical del siglo IX-; o
M. ZINK, “Le poete désacralisé Orphée médiéval et I'Ovide moralisé”, en Le metamorfosi
di Orfeo. Convegno internazionale Verona, 28-30 maggio 1998, op. cit., pp. 15-27.

(42) Nace probablemente en Alejandria (184-185) en el seno de una familia cris-
tiana. Recibi6 el sobrenombre de Adamancio (“de acero”) y fue discipulo de Clemente
de Alejandria y del neoplaténico Ammonio Saccas (conocfa, por tanto, la filosofia cris-
tiana y la pagana). Ejercié de profesor y viajé a Roma, Grecia y Arabia. En el afio 230
fue ordenado sacerdote en Cesarea. A causa de una auto-castracién (interpret6 mal el
pasaje biblico Mateo 19.12), fue depuesto y expulsado de Alejandria por el obispo
Demetrio. Volvi6 a Cesarea y abri6 una escuela. Durante la persecucién de Decio (250-
251) fue encarcelado y torturado, muriendo poco después. A Origenes dedica Eusebio
de Cesarea la mayor parte del libro VI de su Historia Eclesidstica. Por otra parte, es un
autor del que poseemos bastantes noticias biograficas.
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EmideLEdviwy, ws ano gdov aveinivddtwv--toradra yap Eotke
wept tov év ‘Obpvoars Opgéws kali rol év Oedgoaliq
Ilpwreotddov kai rob éni Tarvdpy ‘Hpakxiéos vt 0¢ kal mepi
Onoéws éupaivery avrot 1 AéEis—, pépe mapaotnowuey 6tL ov
ovvatar 10 kard vov ‘Inoodv ioropovusvov éx vexpav

ynyépBatr rovrors mapafiriecbai.

[Visto que los escritos del judio Celso dicen que son falsas las fibulas
heroicas que refieren la bajada al Hades y la salida de alli, que los héroes
desaparecen durante algdn tiempo, se ocultan a la vista de todo el mundo y
se muestran después como si hubieran vuelto del Hades (pues esto parece
que manifiesta la palabra de Celso sobre los mitos de Orfeo entre los odrisas,
de Protesilao en Tesalia, de Heracles en el Ténaro e, incluso, de Teseo)... Muy
bien, pero demostraremos ahora que no puede compararse con estos mitos el
Jests del que se dice que resucité de entre los muertos.]

Las referencias que tenemos del autor judio se deben a la
obra de Origenes. En este fragmento, Origenes se refiere a un
momento de la obra de Celso en la que el autor judio habia
identificado y comparado, maliciosamente, la resurreccién de
Cristo con los mitos griegos de héroes que habian vuelto del
otro mundo, en concreto con los de Orfeo (nuestro héroe en pri-
mer lugar), Protesilao, Heracles y Teseo. Celso afirmaba que
estos héroes no habian descendido al Més All4, sino que se habi-
an ocultado durante algtn tiempo y después se mostraban a la
gente, diciendo que habian vuelto del Hades. Ante semejante
afirmacion, Origenes opta por demostrar que Jests no puede ser
comparado con los héroes clasicos (hay més referencias en I 56).

Lo que estd haciendo el autor cristiano es, por un lado, evi-
tar la comparacién entre el pensamiento cristiano y el pagano
y, por otro, afirmar el engaiio de los héroes griegos: no va a
negar la interpretacién que Celso tiene de ellos, sino que va a
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separar a Cristo de los héroes paganos: Cristo si volvié del
otro mundo, fueron los héroes griegos los que se ocultaron y
enganaron.

4. LA CATABASIS ORFICA EN AUTORES PAGANOS CONTEMPORANEOS.
EL EJEMPLO DE FILOSTRATO.

Clemente de Alejandria y Origenes fueron los fundadores
de la filosofia cristiana®*. Como novedad, usaron la filosofia
para sostener una religién positiva que tenfa como punto de
partida una revelacién divina contenida en un libro sagrado. Ya
Filén habia hecho algo semejante respecto a la religion judia.
Ademais, todos ellos, junto con los estoicos, mterpretaron de
forma alegdrica los mitos antiguos.

Asi, el mito de Orfeo y Euridice aparece aludido indirecta-
mente en la obra de Clemente y de Origenes. Ambos autores no
recrean (ni les interesa) la historia mitica y, sin duda influencia-
dos por el judaismo helenizante, renovaron la identificacién del
cristianismo con la filosofia pagana y vieron en ésta una prope-
déutica concedida por Dios a los griegos. La identificacién de la
doctrina cristiana con la filosofia pagana pasard después a la
patristica latina*.

No serd hasta el afio 313, con el Edicto de Mildn, cuando
Iglesia (con dos siglos de presencia ya) e Imperio se acerquen.
Con anterioridad a esta fecha los cristianos habian tenido que
adaptarse a las creencias paganas de diversas maneras.
Clemente de Alejandria y Origenes se encuentran en este con-
texto cultural. Ambos autores, con amplios conocimientos filo-
sé6ficos paganos, combaten facilmente las tradiciones antiguas.

(43) W.JAEGER, op. cit., p- 71
(44) A este respecto, vid. E. R. CURTIUS, op. cit., pp. 301-304.
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La causa por la que no recrean la historia mitica, ademads de
no creer en ella e interesarles mds el aspecto moralizante que el
estrictamente literario (prima el prodesse sobre el delectare), es
que, mds que prestar atencién a la catdbasis del héroe a los
infiernos, les interesa la andbasis posterior. Para Origenes, Cristo
habia resucitado, habfa vuelto de entre los muertos como otros
muchos héroes. Clemente decia que la nueva doctrina cristiana
garantizaba la vida en el Més Alld. Lo que del mito interesa a los
dos autores cristianos es el hecho de que se pueda volver a la
vida desde la muerte, y no el haber viajado al mundo de los
muertos. La concepcién que del Mds All4 tiene la cultura cldsica
y la cristiana es, por otro lado, diferente. Esta es una de las cau-
sas de por qué la recreacién mitica de la historia de Orfeo y
Euridice estd ausente en los textos de los santos padres.

Desde Clemente de Alejandria y Eusebio de Cesarea no se
vuelve a hablar de las relaciones existentes entre Cristo y
Orfeo®. El cristianismo ya habia dominado al paganismo y, a
pesar de haberse servido de sus preceptos, ahora ya no le inte-
resan. Sin embargo, el pensamiento de estos autores del primer
periodo cristiano influye en la cultura bizantina*.

Debemos sefialar que estos comentarios cristianos no difie-
ren mucho de otros escritos paganos. En época de Clemente de
Alejandria, Fil6strato, autor griego de la segunda sofistica (tiene
una formacién semejante a la de Luciano), escribe la Vita
Apollonii. Apolonio de Tiana pertenecia a la época de Nerva y,
como nos cuenta Filéstrato en su biografia, hace milagros, resu-
cita a una muerta, emite profecias, expulsa démones, cura enfer-

(45) K.HEITMANN, op. cit., p. 285, sefiala que estas relaciones no vuelven a apa-
recer hasta el siglo XV y, a partir de esta época, gozan de importancia y desarrollo.

(46) Sobre la herencia del primer periodo cristiano en la filosoffa bizantina, vid.
B. TATAKIS, Filosofia bizantina [trad. cast.: La philosophie Byzantine, Paris 1949], Buenos
Aires 1952, pp. 21-30. Respecto al fin del mundo antiguo y la formacién del mundo
bizantino, vid. S. IMPELLIZER], La letteratura bizantina da Costantino a Fozio, Mildn 1975
[ed. BUR 1993], pp. 41-59.
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medades, evoca muertos, aparece de repente en un lugar aparta-
do, ve lo que sucede en lugares distantes, habla lenguas sin
haberlas aprendido, comprende a los animales... una larga lista
de poderes que estdn muy relacionados con el chamanismo.

La Vita Apollonii pertenece a la misma época que los escritos
de Clemente y Origenes y se inscribe, por tanto, en esa coexis-
tencia y competencia entre cristianismo y paganismo. También
en la literatura pagana encontramos algo parecido a lo que
hacen estos autores cristianos. Existen personajes, tenidos por
“superiores”, con unos rasgos vitales parecidos a los de Cristo.
Asi, por ejemplo, la biografia de Apolonio de Tiana se asemeja
a las narraciones evangélicas. La sociedad pagana de la época
crefa en los milagros y no veia nada extrafio en ellos. Incluso
Hierocles, gobernador en época de Diocleciano, escribié un
libro en el que se proponia demostrar que Apolonio fue més
sabio, realizé mds milagros y fue mejor exorcista que Cristo.
Por su parte, Eusebio de Cesarea escribe un tratado contra
Apolonio, al que acusa de charlatin y mago, y afirma que sus
éxitos se debian a malos espiritus. También Origenes desprecia
los hechos de Apolonio®’.

Esa hagiografia pagana de Apolonio fue utilizada por auto-
res posteriores para restar importancia al personaje de Jests.
Sin embargo, en Vita Apolonii se toma otro aspecto de la vida de
Cristo, distinto al de los Padres de la Iglesia. Fil6strato dice que
Apolonio resucité a una muchacha* (pasaje comparable al de
Cristo, cuando resucit6é a Lazaro) y compara a la joven resucita-
da con Alcestis, que regresé a la vida gracias a Heracles.

¢Por qué Fil6strato no compara la vuelta a la vida de la joven
con el mito de Euridice en lugar de hacerlo con el de Alcestis?

(47) Sobre Apolonio y Cristo, vid. introduccién A. BERNABE PAJARES,
Filéstrato. Vida de Apolonio de Tiana, Madrid (Biblioteca Clasica Gredos) 1979, pp. 49-51.

(48) Vita Apollonii IV 45.
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Es cierto que, en esta época, las versiones literarias del mito de
Orfeo y Euridice representaban a un héroe que fracasaba en su
empefio; pero tal vez el autor se habia percatado de los sincretis-
mos que habia en las representaciones iconogréficas entre la
figura de Orfeo y la de Cristo y no querria que, con este ejem-
plo, se diesen confusiones en ese sentido. Por eso explica mejor
esa comparacién y no la relaciona directamente con la vuelta a
la vida, sino con la joven que recobra el habla y vuelve a casa de
su padre (aunque Alcestis volvia a la de su marido). Filéstrato,
sin lugar a dudas, tenfa en mente Alcestis de Euripides.

Este autor, al igual que Clemente, utiliza una historia mitica
conocida por todos para aludir al hecho de que un héroe habia
descendido a los infiernos.

Pues bien, en Vita Apolonii, que podemos calificar como bio-
grafia ‘novelada’, se alude al héroe tracio por excelencia.
Aparte de referirse a Orfeo como poeta, escritor, o hacer refe-
rencia a su lira y al cardcter mantico de su cabeza, Fildstrato
alude al descenso a los infiernos del héroe. Del mismo modo
que los autores cristianos, que utilizan la figura de Orfeo para
parangonarla con Cristo, Filéstrato lo compara con Apolonio,
como vamos a ver a continuacién. Cuando el de Tiana estd en
juicio, cuenta la noche en que muri6 su amigo Filisco de Melos
y no pudo hacer nada para evitarlo (VIII 14):

kaitor moAdds av woEdunv ivyyas vmép tijs éxeivov yuyijs
) e 14 AY Il » 3, 7 kd N € Y ~
yevéolar por, kai, v AL, €l tives Opgéws cioly vmep taw
anoBavovrwv uei@pdiar, und’ ékeivas ayvoijoat, kai yép av uot
dokd Kkal vmo tnv yijv mopevdijvar oL aivrdv, ei épikrd 1V
Tavra:

[Aunque hubiera rogado por poseer muchos hechizos en favor de su
alma y, por Zeus, si es que existen algunas melodias de Orfeo acerca de los
muertos, por no desconocerlas, me parece que incluso hubiera descendido
bajo tierra a por él, si estos lugares fueran accesibles.]
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Si Clemente y Origenes sefialaban que el viaje a los infier-
nos de los héroes miticos no podia compararse con el de Cristo
(porque los primeros faltan a la “verdad”), Fil6strato sostiene
el mismo pensamiento que los autores cristianos en su biogra-
fia sobre los hechos de Apolonio. Aunque el protagonista
niega conocer ese don de resucitar a los muertos —negando la
accesibilidad al otro mundo-, sabemos, segin cuenta
Filéstrato, que Apolonio miente, ya que habia resucitado a una
joven. Por tanto, aqui Apolonio, como los Padres de la Iglesia,
se muestra antipagano: no cree en los ritos de Orfeo ni en las
historias miticas.

Ciertamente, Filéstrato estaba asombrado de la vida y
hechos de Apolonio y pretendia realizar un retrato idealizado
de este hombre divino. A este respecto, como apunta A.
Bernabé Pajares: “Para las religiones politeistas ‘dios’ es tan
s6lo alguien que difiere de un hombre en que no muere y
posee poderes sobrenaturales, por lo que la posesién de ciertos
poderes sobrehumanos hacen confundirse al hombre con la
esfera de lo divino, ademds de que ya Platén pensaba que los
fil6sofos se acercaban a la divinidad por su perfecta
bondad”#.

El autor recurre a un tipo de escritos que corrian en su
época y en €l, pagano, encontramos los mismos procedimientos
que los cristianos habian realizado para negar las historias
mitolégicas y reafirmar la sobrenaturaleza del héroe cristiano
por excelencia (que Fil6strato sustituye por Apolonio)*.

(49) A.BERNABE PAJARES, op. cit,, p. 21.

(50) La obra de Filéstrato fue traducida al latin en el siglo IV. Sefiala H. BLOCH,
“El renacimiento del paganismo en occidente a fines del siglo IV”, en El conflicto entre el
paganismo y el cristianismo en el siglo IV, op. cit., pp. 207-232: “en las obras paganas de
esta época no hay casi sefiales de la existencia del cristianismo, quiza por desprecio o
por prudencia” (p. 224).
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5. RECAPITULACION FINAL.

Hemos visto cémo el imaginario mitolégico sufre los
enfrentamientos entre paganismo y cristianismo. Los mitos cla-
sicos se interpretan y sufren un proceso de desmitologizacion.
Asistimos a los comienzos de una transmitologizacién de nues-
tro mito: se prepara la transposicién e interpretacién del mito
cldsico segun las ideas cristianas. Asi, el mito de Orfeo pervive
a fines de la antigiiedad y durante toda la Edad Media. Esta
transmitologizacién hizo que, con el paso del tiempo, Orfeo y
Euridice se adaptasen a una realidad y una filosofia diferentes.
La cristianizacién completa de nuestra historia se produce por
tanto en época medieval, cuando en base a comentarios e inter-
pretaciones de textos (sobre todo de Metamorfosis de Ovidio y
de De Consolatione Philosophiae de Boecio) se ha identificado a
Cristo con Orfeo, que rescata almas de los infiernos y las lleva
al reino de los cielos.

En la antigiiedad tardfa Orfeo era un maestro de sabiduria y
un fundador religioso que descendié al reino de los muertos y
regresé con vida, que predicé un nuevo cédigo moral y que
prometi6 una vida eterna de gozo y bendicién para aquellos
que estaban iniciados en sus doctrinas. Se sostuvo que Orfeo
fue el autor de un “Testamento” en el que se describia su con-
versién al monoteismo. De esta manera, no resulta sorprenden-
te que los cristianos pronto se apropiaran de su figura para dar
expresion a las ideas escatol6gicas de su nueva religion.

El cristianismo se sirvié también de las interpretaciones rea-
lizadas por el judaismo alejandrino en este sentido. Asf, en ico-
nografia, la identificacién de Orfeo con Cristo como simbolo
del buen pastor fue posterior al sincretismo entre Orfeo y
David (el cantor y arpista del Antiguo Testamento).

También la filosofia griega pagana fue utilizada por los pri-
meros autores griegos cristianos en sus interpretaciones.
Clemente de Alejandria ya sefiala que Cristo es el verdadero
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Orfeo, que domina las pasiones con su palabra y salva a la
humanidad de sus pecados. Por esta razén, los Padres de la
Iglesia posteriores se preocuparon por distanciarse de la teolo-
gia pagana de la redencién y por cristianizar los mitos paganos.

Los autores griegos cristianos han tomado el viaje de Orfeo
a los infiernos para compararlo con el de Cristo, aunque sin
recrear la historia mitica. Habiamos apuntado que més que la
catdbasis les interesa la andbasis érfica: el hecho de que Orfeo
haya vuelto del mundo de los muertos es comparado con la
resurreccion de Cristo. Por eso no les interesa Euridice ni todo
aquello que sea ajeno al cardcter moralizante que ellos dan a la
historia. A estos autores no les preocupa que Orfeo vaya a los
infiernos, sino que vuelva al mundo de los vivos después de
haber conocido la Muerte.

Ademads, también apuntdbamos que la identificacién de
Cristo con Orfeo era planteada en los mismos términos en los
que lo hacfan otros personajes, como, por ejemplo, Apolonio de
Tiana. De esta manera, los recursos que empleaban los cristia-
nos y los paganos de los siglos Il y III d.C. para adoptar la mito-
logia a sus intereses eran similares.

Pero no sélo el héroe tracio ha sido comparado con la figu-
ra de Cristo. La hagiografia también se sirvié del mito de
Orfeo. Asi, por ejemplo, en la vida de San Z6simo vemos ras-
gos Orficos; este santo convivia y conversaba en las montafias
con bestias salvajes®. La familiaridad con que trata a los ani-
males peligrosos parece que se inspira en la historia de Orfeo,
aunque no sea el mitema de la catdbasis que aqui estamos ana-
lizando.

(51) Sobre este personaje y su comparacién con Orfeo, vid. F. HALKIN, “Un
émule d’Orphée. La légende grecque inédite de Saint Z6sime, martir d’Anazarbe en
Cilicie”, Analecta Bollandiana LXX (1952), pp. 249-261.
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La mitologia, y en este caso el mito de la catabasis de Orfeo,
deja de convertirse en tema o recreacion literaria para ser mani-
pulada y utilizada en beneficio de unos nuevos ideales e intere-
ses. Por otro lado, debemos tener presente que, para estos auto-
res, tras el nombre de Orfeo se esconde, mds que un mito, una
doctrina y unas creencias “6rficas” muy populares que resulta-
ban perjudiciales para el avance cristiano. La solucién que
adoptan estos primeros pensadores es combatir y degradar la
imagen del héroe que pasa por ser el fundador de esa secta.
Asi, mezclan el mito con las creencias escatolégicas 6rficas. Por
eso prefieren centrarse en la andbasis del héroe, mds que en su
catdbasis.
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