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0.-Introducion

Por todos € cofiecida a estreita vinculacién entre o dionisismo e o teatro, por ser
a Dioniso a quen se lle atribie a sda creacion. Mdis al4 da lenda, algo de certo hai nesta
crenza: E historicamente factible pensar que o teatro xorde como un refinamento a
partir das representacions dos mitos dionisiacos levadas a cabo durante as celebracions

en honor a este deus —e madis en particular, durante os seus ritos mistéricos.

Resulta asombrosa a capacidade de simbolizacién que esixe o teatro, en canto a
que o xogo ficticeo de identidades funciona, durante a representacién, como unha
realide paralela na que actores e espectadores asumen, a través de convencions teatrais e

simbolos, outras personalidades alleas 4s propias, a veces directamente opostas.

z

O que pretende este traballo € establecer unha relacién entre este xogo
identitario, que caracteriza ao teatro, ¢ o fendmeno da identificacién mistérica do
iniciado con Dioniso, cuxo mito se representa durante o ritual. E dicir, a simbolizacién e
a transmutacioén da identidade son elementos que o teatro hereda dos misterios e que,

por tanto, tefien moito protagonismo dentro do dionisismo.

Entendendo isto como herencia, ten sentido pensar que examinar o Xeito no que
se desenvolve a identidade no dmbito do teatro pode axudar a entender o fenémeno da
identidade do iniciado nos ritos mistéricos; e que mellor obra para examinar como se
funcionaliza a identidade dentro dos misterios dionisiacos que aquela que acolle un

argumento profundamente dionisiaco?

Para a mifia argumentacién centrareime, pois, na andlise da evolucién da
identidade nos personaxes de Bacantes, de Euripides, comparidndoa con fontes
dionisiacas, textuais ou iconograficas, que sirvan como reforzo para ver as conexions

entre a obra e o mundo dos misterios.

Pero para facilitar a comprensién das claves dionisiacas da obra comezarei
facendo unha breve contextualizacién de como se desenvolve o dionisismo na época na

que Euripides escribe Bacantes.

A continuacién disto relacionarei o argumento da obra con aquel dos mitos

propiamente dionisiacos (de fundacion e de rexeitamento) e esquematizarei a opinién de



autores tan relevantes para o tema como Seaford ou Dodds, de xeito que queden

claramente xustificadas as relacions entre obra e culto.

Seguidamente farei unha anélise detallada de como se desenvolve a identidade
nos personaxes principais da obra, relaciondndoa, a través da vision de distintos autores,
coa experiencia subxectiva do iniciado durante o rito mistérico. Especialmente
importante resulta a figura de Penteo, para cuxa andlise me centrarei —principal, pero
non totalmente-, en ddas perspectivas distintas € 4 vez complementarias: A que propon
Seaford (Penteo como unha representacion da morte ficticea do iniciado) e a que propén

Segal (Penteo como unha representacion do falso iniciado).

Toda esta argumentacién, que se centra en visibilizar a importancia da
autotransformacion da identidade & hora de superar a iniciacién, permite ver que a
finalidade da transformacioén nos misterios € a de recibir a iluminacién a través da
identificaciéon co deus; iluminacién que se supén que funciona como revelacion de

coflecemento escatoloxico.

Ademais, a este respecto, a obra acolle un interesante discurso subxacente, en
forma de didlogo entre os personaxes, sobre cal é o método adecuado para acadar a
sabiduria. A través da andlise de diferentes perspectivas, como a de Tiresias, ou a das
bacantes, concluiremos que, tanto para Euripides como no mundo dos misterios —tal
como se reflicte nas Ras de Aristéfanes- a verdadeira forma de acadar o coflecemento

mistérico pasa por estar aberto ao cambio, 4 transformacién da identidade do individuo.



1.-O dionisismo no século V a.C.

Dadas as datas nas que vive Euripides, estd claro que o dionisismo que reflicte
na sua obra é unha concepcion persoal do culto tal e como se entendia no século V a.C.
Por iso, para intentar comprender a linguaxe e os simbolismos relixiosos que a obra
presenta € necesario que cofiezamos previamente certos aspectos desta relixion durante

o século V a.C.
1.1..- O dionisismo no mundo piblico

Ao longo de todas as épocas, o deus Dioniso mostra moitas caras distintas segin
o contexto no que se desenvolve a sua relixion. Asi, no século V a.C sabemos que o
culto a este deus tifia o0 seu espazo tanto no mundo publico, como no dmbito privado e

madis mistérico, e que chegaba tamén ao mundo intelectual e filoséfico'

O 4dmbito mais cofiecido por todos e do que mdis informacién podemos atopar é
aquel no que se desenvolve o culto ao deus de forma publica, dende unha perspectiva
civica. Son cofiecidas popularmente as festas en honor a Dioniso nas que a exaltacién da
alegria a través do consumo de vifio e da danza, e a celebracién do renacer da natureza,

entre outras cousas, eran protagonistas.

Celebracions publicas moi recofiecidas en honor a este deus son as Grandes
Dionisias en Atenas, nas que destacan as representacions teatrais ademais de procesions
con musica e danza. As Antesterias, as Leneas ou as Oscoforias, -entre outras moitas
que se celebraban ao longo de toda Grecia-, estaban estreitamente ligadas ao deus a

través da vide, da vendimia e do vifio.

.. .. . 2 L.
Nos festexos participaban todas as clases sociais da cidade”. Esta caracteristica,
como veremos mdis adiante, € moi relevante para entender como o dionisismo desafia

as normas da polis mediante a disolucién das categorias sociais que esta establece.

! Non hai mais que pensar en secuelas do dionisismo como o orfismo ou o pitagorismo, ou en filésofos
como Herdaclito ou Empédocles, para saber que os misterios baquicos se prestaban especialmente a este
tipo de desenvolvemento.
? Cf. Bacantes vv. 205-210.
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1.2.-O dionisismo no mundo privado: os misterios dionisiacos.

Aparte das festividades publicas, sabemos por fontes escritas da existenza
grupos relixiosos privados (thiasos) que, xeralmente previo pago dunha taxa, admitian a
aqueles que quixesen formar parte. Un maior protagonismo feminino no culto privado
apr ‘'wciase gracias a vestixios atopados, como unha importante ley de Mileto do 276 a.C
sobre o culto (F. Sokolowski LSAM Nr.48, lifias 18-20) na que se explica que se unha
muller desexa iniciarse no culto a Baco debe pagarlle & sacerdotisa determinada
cantidade de difieiro cada dous anos, na celebracion do festival’. E neste contexto onde

se adoita entender que se desenvolven os misterios de Dioniso.

Seaford explica que unha caracteristica distintivo do dionisismo era a
celebracion de ritos mistéricos secretos no corazon dos festivais organizados para toda a
polis®, polo que podemos entender que estos thiasos rendian culto ao deus durante as
celebraciéns publicas. Un bo exemplo de festividade publica na que se levaban a cabo

tamén rituais propios dos misterios é a celebracién das Antesterias’.

Pero se xa existe a celebracidn publica gratuita ao deus, por que molestarse en
pagar unha taxa para pertencer a un grupo que tamén lle rinde culto a ese mesmo deus

durante as mesmas festividades?

A parte da exclusividade de pertencer a un thiasos privado, estd claro que os
integrantes destes grupos recibian a cambio da sda participacién activa e econdmica
unha clase de vantaxes e beneficios que a relixién publica non outorgaba. E aqui onde
entran en xogo as crenzas mistéricas, onde se desenvolven outro tipo de actividades,
outro tipo de cddigos e de linguaxe relacionados coa mitoloxia do deus; onde é de
prever, en definitiva, que os elementos do culto popular sexan reinterpretados en

sentidos mais elevados, e con transcendencia para o iniciado particular.

Asi, a relixiéon mistérica de Dioniso, como calquera outro culto da mesma
natureza consta de certos elementos particulares que se necesita cofiecer para entender a
linguaxe do thiasos. E por isto que se require dunha ‘iniciacién’ para poder formar parte
activa no grupo. Os ritos inicidticos, son pois, parte fundamental e definitoria das

relixions mistéricas.

* HOLZHAUSEN, 2008 :56
* SEAFORD, 2006:55
> Para mais informacién sobre os ritos mistéricos nesta festividade consultar DARAKI, 2005: 117-138
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Unha vez superado o ritual de iniciacién os misterios ofrecen ao novo integrante

un cofiecemento superior que non se acada a través da relixion publica.

Partindo de que a informacion revelada era cuidadosamente velada para evitar
que os non iniciados a conecesen, e que divulgar ese conecemento foéra do grupo tifia
incluso consecuencias penais, intentar explicar totalmente en que consistian esas ideas
resulta dificil na actualidade, dado que sen as claves necesarias, moita da informacién

que recibimos sobre os misterios resulta ininterpretable.

Ainda con todo, o esforzo dos estudosos deu os seus frutos € a dia de hoxe
podemos entender en torno a qué ddas ideas xiraba o cofiecemento superior prometido
polos misterios. Como veremos, dada a estruturacién da relixion do deus, a sda
mitoloxia e as sudas significacions e atributos, podemos dicir que tras a experiencia de
iniciacion mistérica, ao iniciado se lle revelaban saberes de tipo escatoloxico e
cosmoloxico, pero tamén obtifia experiencia na autoexploracion e o cofiecemento

persoalé.
1.3.- Ambito intelectual: O dionisismo e a filosofia.

Xustamente nese punto € onde os misterios dionisiacos entran en relacién coa
filosofia, cuxo obxecto principal € o cofiecemento. Os misterios son unha fonte atractiva
para os intelectuais dado que parte da sua liturxia consiste na preocupacion pola
bisqueda de cofiecemento; un caldo de cultivo perfecto para a reflexion filoséfica

antiga.

Por un lado, os misterios considerdbanse na Antigiiidade a parte mdis antiga da
relixion, e como tales, explordbanse madis que outras dreas relixiosas, na busqueda da
cofiecida como ‘palaia sophia’: a antiga sabiduria. Este interese leva desde moi antigo
aos filésofos a buscar nos mitos ‘revividos’ nos rituais indicios de cofiecementos
elevados ocultos mediante alegorias. Asi o explica Seaford: “Mystery-cult might be
itself the context of philosophical exposition of the deeper meaning of a mythical

narrative.”’

® Aincidencia da experiencia mistérica na identidade persoal do iniciado maniféstase a través da
imposicion dun nome novo, o nome da iniciacion.
’ SEAFORD, 2006:111
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Asi, filésofos tan importantes como Empédocles ou Heréclito (cuxas premisas
sobre os opostos € a sia conxugacion son predominantemente dionisiacas) toman os
misterios como base para a sda filosofia, e fan eséxese dos mitos buscando unha
interpretacion madis ald da da practica ritual. Con todo, o pensamento intelectual
expandese no século V a.C e chega ata autores como Euripides que, como veremos,
aproveita obras como Bacantes para facer chegar aos espectadores as sudas ideas en

canto ao conlecemento, 4 relixién e ao mundo civico.



2.-0s misterios dionisiacos en Bacantes.

Con estas breves nocions sobre os dmbitos nos que o dionisismo se desenvolve
durante o século V a.C € posible ir encadrando a forma na que Euripides presenta o seu
discurso relixioso na que seria unha das traxedias madis explicitamente ligadas a este

culto, e con madis repercusion posterior en relacion ao mesmo.

Pois ben, para entender Bacantes é preciso saber ler simboloxia mistérica, non
sO pola cantidade de alusidns directas que realiza aos misterios dionisiacos, senén tamén
para entender a interpretacion de determinadas escenas que, sen coflecer esa linguaxe
simbdlica quedan sen verdadeira explicacion e fora de contexto. Asi, como veremos, a
obra e o dionisismo tefien estreita relacion e comparten unha mesma linguaxe e unhos

mesmos procedementos.
2.1-Bacantes e mitos de resistencia ao deus.

Nunha primeira ollada resulta evidente a relacion existente entre Bacantes € o

C e . 8 . .
dionisismo a nivel argumental”. Pero ademais, Bacantes comparte trazos fundamentais
cunha tipoloxia mitica que se desenvolve e cobra sentido dentro do 4mbito do propio

culto a este deus: os mitos de resistencia a Dioniso.

Estos mitos caracterizanse por abordar como base argumental o conflicto
relixioso que unha cidade asume no momento no que Dioniso fai a sia aparicién entre o
pobo e pide que se leven a cabo rituais na sta honra. O elemento central nestos mitos é
a resistencia que as familias autdcratas da cidade lle opofien a este deus, ofendéndoo e
provocando a sua ira. Asi, un deus ignorado e rebaixado da sua categoria por simples
mortais emprende unha vinganza que, como ben apunta S. Mills, pasa por inflinxir a

loucura nas sdas vitimas, que a middo se arrepinten cando xa é demasiado tarde’.

Este padrén mitico estd ben arraigado na tradicién cldsica, de xeito que xa se
atopa en época arcaica, da man de Homero, como mostra a historia de Licurgo, que foi
cegado por Dioniso e, inducido 4 loucura polo deus, asasinou o seu propio fillo, tal

como se conta na Iliada (6. 130 ss.). Tamén no himno homérico a Dioniso se entrevé a

8 DODDS, 1979: xxv
¥ MILLS, 2006:23.



mesma estrutura'’, onde os piratas non perciben a divinidade de Dioniso ata que xa é

demasiado tarde.

Outros exemplos cofiecidos son os das fillas de Minias, e as de Proeto, que
sendo fillas de reis de distintas cidades, todas comparten o mesmo padrén de
comportamento: elas, xunto coa sta familia, ofenden ao deus e este, como castigo,

failles entolecer e acaban por sacrificar aos seus fillos.

E indudable, pois, que estos casos comparten puntos argumentais basicos co
mito narrado en Bacantes das fillas de Cadmo que, logo de ofender a Dioniso,

enlouquecidas, acaban coa vida do seu fillo e sobrifio, Penteo.

E para entender por que este padron se asocia ao culto a Dioniso € necesario ter
en conta que os mitos son un elemento ritual fundamental no mundo antigo. Asi, os
mitos proxéctanse no ritual como modelos e serven para explicalo, xustificindoo e

d4ndolle sentido.'!

Dodds apunta na introduccién ao seu comentario a propdsito das similitudes
entre Bacantes e os outros mitos de resistencia que “history no doubt repeats itself. But

it is only ritual that repeats itself exalctly”12

. Entendemos pois que as partes comuns a
estos relatos contefien as claves rituais do culto a Dioniso e por iso non varian en ninguin

dos casos.
2.2-Bacantes e os mitos etioloxicos:

Estos mitos de resistencia estan directamente relacionados con outros mitos que
a mitido acompafian os rituais, € que narran como se institucionaliza o culto dun deus
nunha cidade: os mitos etioloxicos. A relacion entre os primeiros e estos ultimos ven
dada polo feito de que, moitas veces, uns e outros forman unha secuencia; co novo culto

culmina a historia da oposicién do deus.

Tamén Bacantes entra, pois, dentro deste tipo de mitos ligados ao dionisismo,
no momento no que o fin dltimo da traxedia, mdis ald de mostrar a ira de Dioniso pola
ofensa contra el, € tamén o de narrar como a cidade de Tebas acolle o dionisismo no

marco oficial da polis. Asi o expresa Seaford: “His presence at Thebes dramatised in

' MILLs, 2006: 24
1 SEAFORD, 2006:72
2 Dopps, 1979: xxvii.
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Bacchae is the aetiology of his cult there. Aetiological myth often prefigures the ritual

whose origin it narrates, and Bacchae is indeed pervaded by ritual ”’ I

E do mesmo xeito que os mitos de resistencia tefien como cometido servir de
advertencia aos seguidores do culto, indicando o que ocorre cando non se lle renden

honras a Dioniso do modo adecuado, tamén os mitos etioloxicos tefien o seu cometido.

Para Seaford'!, o mito etioléxico é unha creacién pensada para explicar e dar
sentido a esa alteracion das categorias sociais, propia do dionisismo, que ten lugar
durante o desenvolvemento do culto. E dicir, serven para xustificar situacions
excepcionais, dentro do marco da polis, vividas durante as festividades a este deus,
como circunstancias provocadas por un Dioniso ofendido que demanda a rendicién de

culto en determinada cidade.

Queda con isto xustificada a relacion entre os mitos ligados ao culto dionisiaco
e Bacantes. O seguinte paso € entender como se funcionaliza este discurso relixioso
dionisiaco na obra de Euripides. Para isto € necesario recurrir 4 opinién de estudosos

como Seaford, Dodds ou Mills.
2.3.- Distintas opiniéns sobre a relacién entre os misterios e Bacantes':

Diferentes autores estudan e opinan respecto do grado de veracidade ou
literariedade que se mostra no discurso relixioso dionisiaco de Bacantes. Pero, en maior
ou menor medida, todos coinciden na importancia de utilizar a clave mistérica se se

quere lograr unha vision completa do drama.

Asi, Dodds trata de forma mdis directa os elementos que se perciben en
Bacantes en torno ao culto. Esta interpretacion 1évao a explicar paso a paso a

correspondencia na realidade histérica das practicas descritas en Bacantes.

Seaford, pola stia parte, concibe a linguaxe da obra desde outra perspectiva.
Ainda que os dous partan dos vinculos da obra co mundo mistérico, mentres que Dodds

se ocupa en encontrar as correspondencias entre elementos da obra e as accion rituais,

B SEAFORD, 2015:35.

1 SEAFORD, 2015:45.

> Mencionarei aqui a opinién de investigadores consagrados como Dodds, Mills ou Seaford, sendo este
ultimo unha referencia basica e esencial para min, polo seu mais que amplo cofiecemento sobre o tema
e por ser tamén das fontes mais actualizadas ata o momento.
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para Seaford o mais relevante € ver o significado que tifian para o iniciado os simbolos e

a experiencia subxectiva que evocan as referencias mistéricas da obra.

A vision do autor sobre a experiencia subxectiva dentro dos misterios
dionisiacos estd moi influenciada por unha reveladora pasaxe de Plutarco na que se
describen as vivencias do iniciando en distintas fases:

Ast, dicimos que a alma que pasou ali estd morta, tendo en conta o seu completo
cambio. Neste mundo non ten coiiecemento, excepto cando estd xusto a punto de
morrer;, nese momento ten unha experiencia similar d desos homes que estdn
experimentando a iniciacion nos grandes misterios. Por iso tamén o verbo morrer
(televtav) e o verbo iniciarse (teAeioBar) e as accions que representan, gardan
similitudes.

Ao principio hai confusion e vagabundéase e hai cansazo por correr dun lado para
o outro, e realizanse axitados trdnsitos a través da oscuridade onde se vislumbran
cousas (bmomror) e non se acada ningin final (dtéleotor); e logo, antes da
consumacion mesma, ocorren todas as cousas terribles (1o derva mavra), calafrio, e
tremor, e suor, e pasmo.

Pero logo disto unha luz (pd>g) maravillosa atopase co vagabundo e é benvido en
lugares e campos puros, con voces e danzas, onde se escoitan solemnes cantos e se
teiien visions (pooudtwv) santas. Entre esas visions, xa perfecta e totalmente
iniciado, camiiia ao seu antollo novamente libre (dpetog) con grilandas de flores
sobre a cabeza, celebrando os ritos sagrados na compaiiia de homes santos e puros;
e observa a masa impura, non iniciada, dos vivos, como se pisan uns a outros e se
empurran d lama e ao polvo, presa do medo aos males da morte pola falta de fe nos
bens do Mdis Ald. (vid. TEXTO 1)'¢

Asi, partindo desta pasaxe e doutras informaciéns sobre os misterios, Seaford
propén a sua interpretacion particular da obra, na que explica como a iniciacion mistica

. P 2 z . . . 17
dionisiaca esté reflexada en Bacantes a través das experiencias do rei Penteo :

Tal experiencia inicidtica implicaria, en primeiro lugar, a incapacidade da persoa
de acceder ao deus; a continuacién, a confusién causada pola deconstrucién da
personalidade; seguida do terror e sufrimento que se corresponde co temor ante a
morte'®, e que se supén que libera ao iniciado das sdas faltas e que lle permite acceder
ao deus de xeito pleno, e por ende, 4 imortalidade da sda alma: ‘“As the culmination of

Pentheus’ anxiety there appears a miraculous light, which he attacks with a sword,

' Por mor dos limites na extesién do traballo moitos dos textos gregos foron recollidos nun apéndice
(Apéndice I. Textos) conservando aqui sé o as suas traducidns ao galego. No caso dos fragmentos mais
breves si que se inclle o texto grego no corpo do traballo.

7 SEAFORD, 2006 e SEAFORD, 1982:252-275

18 SEAFORD, 2006:74-75: Mystic initiation... pre-enacts, in the controlled form of ritual, the process of
dying. It stages the anxiety of death that leads to the bliss of the next world. And so because death is an
unpredictable ruptur of personal identity, mystic intiation must abolish the fundamental categories that
constitute personal identity.
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identifying it with the god. This corresponds with the mystic light (in the darkness) that

. . 1
brings salvation ”

Por tanto, para Seaford, Euripides non estd a plasmar directamente un rito de
iniciacién dionisiaco; o que fai € crear de forma sutil un personaxe —Penteo- co que os
iniciados podan sentirse identificados e usar como modelo da experiencia ritual previa

a0 acceso aos misterios.

A dia de hoxe os estudos avanzan cara unha interpretacién mdis alonxada de
Dodds, e entenden os elementos dionisiacos da obra de Euripides de forma madis
simbolica, sen perder de vista a literariedade caracteristica dunha traxedia. Tamén Mills
refire sobre isto que

Myth has a complex and not necessarily direct relationship to cult realities. The details of

a mythical story need not to be literally true or even derived from historical truth, but the

story will have a symbolic truth for the societies in which it is told and may even generate

its own ritual.

MILLS, 2006:21-22

Con todo, a propia Mills admite un vinculo na obra con realidades histéricas do

culto®.

Mais non seria adecuado esquecer que Bacantes é unha traxedia, e que como tal
ten moi presente a literariedade e os xogos poéticos, a teatralidade, e os recursos
draméticos, madis ald da descricion histérica. A intencidn artistica, ainda que para un
autor como Euripides tamén implicaba un modo de transmitir cofiecemento, estd xa
nesta época por riba das funcidns relixiosas nesta obra. O que fai o autor € pofier o
dionisismo ao servizo da traxedia. Non hai un afdn real por mostrar un discurso
relixioso afianzado. Mdis ben, na obra o que se mostra € un interese pola mestura de
elementos rituais e cultuais dos distintos Aambitos (civico-mistérico e
intelectual/filoséfico) moldeados e empastados de forma que sirvan 4 caracterizacion e

4s cores da obra®'.

¥ SEAFORD, 2006:52-53

20 MILLS, 2006:22 “the historical and archaeological records suggest on the one hand that the cult of
Dionysus at Athens was significantly less sensational than its depiction by Euripides, yet also that certain
details from these and from earlier mythical representations of Dionysus imply that he was not creating
a completely fictional account of Dionysus-worship in Greece but simply exaggerating.”

*' HOLZHAUSEN, 2008:96
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Pero, ainda que se trate dunha mestura mdis ou menos arbitraria de elementos
das distintas facetas do dionisismo, a obra resulta unha fonte rica para os estudosos
nesta relixiéon, e un amplo campo de investigacion dado que, sen dubida contén
elementos que, debidamente situados, aportan informacién relevante sobre o

simbolismo, a linguaxe e as practicas ligadas a este deus.
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3.-A transformacion da identidade nos misterios dionisiacos.

Do mesmo xeito que na realidade histérica o culto a Dioniso presentaba distintas
dimensions, segundo se desenvolvese no ambito privado ou no dmbito comun da polis,

en Bacantes atopamos distintas interpretacions, segiin onde pofiamos o foco.

Dende unha perspectiva individualista, mdis privada e centrada no ser, a obra
funcionaliza a experiencia particular do iniciado; e, ainda que non entraremos en
detalles sobre a perspectiva politica, dende unha mirada mais civica Euripides retrata o

conflicto socio-politico que supén para unha cidade , ou non, o dionisismo™.

Ainda que, no transcurso da accién dramdtica, estas dudas interpretacions se
moven en distinto plano, ambas comparten unha mesma forma de interpretar os
misterios dionisiacos. Asi, un dos motivos unificadores da obra a nivel interno é o afan

desestabilizador que caracteriza a Dioniso.

O que quero dicir é que, do mesmo xeito que a nivel politico Bacantes, como
mito etioloxico, serve para xustificar a disolucidon das categorias sociais que esixe o
dionisisimo, a nivel do individuo como ente particular, Euripides tamén retrata a
experiencia dionisiaca como unha disolucion da identidade do iniciando: a

desestabilizacién do seu ser.

E para convertirse nun iniciado hay que superar un rito inicidtico no que a
disolucion da personalidade pasa polo quebrantamento a nivel interno dos limites entre
as categorias identitarias que establece a sociedade, provocando no individuo unha
experiencia transformadora, renovadora. Esas oposicions de categorias sociais son, para
Daraki, binarias e tratadas polo dionisismo mistérico dun modo particular: “Entre los
polos opuestos el dionisismo no establece los cortes que reclama el transcurso habitual

del pensamiento griego, sino, por el contrario, una circulacién constante’*’

O Dioniso de Euripides € un deus que provoca inestabilidade no iniciando con
respecto ao seu ideario como ciudadano da polis; un deus que rompe categorias e que as

disolve, xogando a mesturalas, a intercambialas. Non importa en que plano fagamos a

> Dende a perspectiva do mito etioldxico que contefien as Bacantes.
% DARAKI, 2005: 35
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andlise, o discurso dionisiaco funcionalizase nesta obra de xeito que o elemento

. 2% p p
cambiante””, disruptor, estd sempre ai.

Para os misterios, a disolucién dos fundamentos da identidade previa do
inciando é unha experiencia indispensable en vistas a adquirir o cofiecemento que o
achegue o deus. Xa vimos co texto de Plutarco que parte do ritual inicidtico ten que ver
co sufrimento da persoa, porque esta clase de experiencias negativas son as que
provocan unha disgregacion da sua personalidade. Burkert afirma que “la experiencia
inquietante tiene el efecto de sacudir los fundamentos de la personalidad, y dejarla en
condiciones de aceptar nuevas identidades™. O sufrimento transforma o ser que, logo
da experiencia inicidtica, adquire cofiecementos para os que a sua identidade previa non

estaba preparada. O mesmo corpo: unha nova persoa. Un iniciado.

Para chegar a Dioniso hai que lograr a autodeconstrucion, e non poderia ser
doutro modo, pois el é o rei do cambio; a sia persoa representa, en si mesma, a
condensacion de categorias aparentemente opostas que o iniciado deberd transitar cara a
reformulacion da sta identidade. Con caracterizacién andréxina, é deus inmortal, pero
asasinado a mans dos Titdns; € adulto e infante a un tempo 26; antropomorfo e animal de

cando en vez....

En suma, a figura de Dioniso condensa as categorias (home-muller, adulto-
infante, mortal-inmortal, humano-animal) que funcionan como os estamentos basicos
sobre os que se asenta a personalidade dun individuo. A identidade solidificase a partir

da conxugacion destas oposicions.

727 rexeita a rixidez e flde na

Asi pois, Dioniso, como “Sefor do elemento liquido
ambigiiidade. Por isto, para achegarse a el, para cofiecer a epifania do deus nos seus

misterios o iniciando debe ser capaz de deixar atrds o seu concepto de entidade estable

**Como veremos mais adiante, unha vision contepordnea de Euripides a cerca da sua forma de entender
o teatro e o cofiecemento atdpase na obra As Ras, de Aristéfanes. Non é casual que cando se quere
parodiar nesta obra os efectos caracteristicos buscados por unha obra de Euripides se encontre o de
“amar dar a volta” (‘octpépew épdv’) en referencia aos efectos de autotransformacion. A expresion “dar
a volta” ten seguramente detrds unha simboloxia mistérica, derivada da simboloxia das competicidns de
carros.

> BURKERT, 2005:125

?° DARAKI, 2005: 139

%’ Sobre a asociacién de Dioniso co elemento liquido, non sé co vifio sendn tamén coa auga ver DARAKI,
2005: 41-50
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individual, e convertirse nun novo ser, cambiante, diluido entre os integrantes do

thiasos.

3.1.- Transformacion da identidade en Bacantes: Dioniso e as suas

seguidoras.

Para entender como se funcionaliza a identidade mistérica nos personaxes da
obra € necesario, pois, analizar agora como se desenvolven estas categorias en
Bacantes. Asi, segundo o grado de implicacién dos personaxes nos misterios
dionisiacos, esa transformacion da identidade de, digamos, sélida a liquida faise méis ou

menos evidente na obra.

Asi, os personaxes que pertencen ao mundo dos misterios dionisiacos, dominan
ese estado perpetuamente ambiguo, e as sias caracteristicas identitarias varian segundo

a ocasion, sen estancarse no concreto.

O exemplo madis evidente disto, como xa apuntaba anteriormente, é o propio
deus Dioniso, que nesta obra se mostra como ser cambiante; idea tomada do imaxinario
mistérico (vv. 477-78):

Ie. Tov Osov dpav yop giic capds, Toiog TIC v,
A1o. dmoioc 10l ovk &y “tacoov T6de™.

PENTEO.- O deus, pois dis que o viches con claridade, como era? / DIONISO.- Como

P .29
queria. Eu non controlaba iso.

3.1.1.-A transformacion en canto ao xénero:

A identidade de xénero € a categoria que madis evidentemente se ve diluida no
personaxe de Dioniso, dada a sda apariencia afeminada. En palabras de Segal: “he

. 3 . .. ..
himself spans male and female” 0 Asi, Euripides retrata nesta obra a Dioniso como ser

%0 texto grego empregado en todos os fragmentos de Bacantes, salvo desvios puntuais debidamente
sinalados, foi tomado da edicidn comentada de DODDS (1979).

%% A traducién ao galego de todos os fragmentos de Bacantes deste traballo é mifia, comparandoa coas
traducions das edicions de Gredos (EURIPIDES, 2006) e de Catedra (EURIPIDES, 2018) en espafiol, e a
edicion comentada de Seaford (SEAFORD, 2015), en inglés.

** SeGAL, 1997: 159
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androxino, e insiste nesta idea a través de Penteo, quen ofrece en varias ocasiéns unha

descricién detallada® da sia apariencia, como por exemplo nos versos 233-236:

Pero din que chegou un estranxeiro, un meigo, un gaioleiro da terra de Lidia, con
roibos rizos e cabeleira recendente, da cor do viiio, e ollada posuidora das gracias

de Afrodita. (vid. TEXTO 2):

Incluso chegando a mostrar unha certa atraccién do rei hacia o deus; este € o

fragmento mais chamativo (vv. 451-459):

Soltddelle as mans! Pois estando nas mifias redes non pode ser tdn dxil como para
fuxir de min. Vaia! Desde logo, estranxeiro, o teu corpo non ten mala forma, para
os gustos das mulleres, é por iso, en realidade, polo que ves a Tebas; pois o teu
peinado estd solto, non por efecto da loita, e derrdmase polo teu queixo, con moito
encanto. Tes, por coidala, branca a pel, pois non te botas d caza de Afrodita baixo

o0 sol, senon ao abrigo das sombras. (vid. TEXTO 3)

Estas pasaxes condensan ben como Dioniso, con atractivo masculino (odx
auoppog...w¢ & yovaikag) e cabeleira longa propia dos xoves aristcratas gregos en
2 P 2 P . . £1: \ \ \
época de Eurlpldes3 , poste en cambio unha pel coidada e palida (levknv d¢ ypoiav),

sinal inconfundible de beleza feminina>>.

As sudas seguidoras, bacantes e ménades, como membros xa iniciados nos
misterios dionisfacos, tamén presentan esta fluidez en canto 4s categorias de xénero,

pero dun xeito menos apreciable a simple vista.

Dado que visten o atuendo propio dos misterios, a sia indumentaria adeciase ao
seu xénero, pero, se analizamos os seus actos, veremos que son capaces de adoptar tanto
actitudes femeninas como masculinas, segtin o criterio da época. En numerosas partes
da obra fanse alusiéns a esta ambigiiidade nos roles de xénero, de xeito que as
seguidoras iniciadas abandonan o mundo femenino pola caza e pola guerra -

propiamente masculinas-, guiadas por Dioniso.

*! Dopps, 1979: 133-134

32 SEAFORD, 2015: 187. Long hair was born by Greek men generally until the second half of the 6th cent.
BC. In Athens of Euripides’ time it was a mark of aristocratic young men... P. himself may have long hair,
ut held up in a band.

* Esta imaxe afeminada comeza a implantarse no século V a.C, tal e como se ve na pintura vascular da
época de Bacantes, sustituindo ao dioniso barbado dos vasos de figuras negras. Ver SEAFORD, 2015: 187
e Dobps, 1979:133-34
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A asociacién, aparentemente contradictoria, de bacante-guerreiro, xa se percibe

no prélogo (vv. 50-52) cando o deus afirma que

fiv 8¢ OnPaicnv Tolg
0pYR oLV Omhotg €€ dpovug Pducyag by
nti), Suvayo povact 6TPATNAATAV

Pero se a cidade de Tebas, con carraxe, busca botar coas armas as bacantes do

monte, reunirei as ménades como a un exército

Co uso de arparniatdv queda claro que Euripides estd a pensar nelas en termos
bélicos™ -e por tanto masculinos-, pois o 4mbito do exército e da guerra quedaba vetado

para as mulleres na sociedade grega.

Pero verase madis claro ainda na escena do mensaxeiro que describe como as
bacantes se enfrontan, cos seus tirsos como arma’", contra os seus capturadores e saen

Vencedoras36, sendo mulleres, contra os homes (vv.761-764):

As afiadas armas non causaban sangue, pero aquelas, lanzando das sias mans os
tirsos, lograban ferilos e facerlles recuar, as mulleres aos homes, non sen a

intervencion dalgiin deus. (TEXTO 4)

A figura de Agave, como bacante, encarna 4 perfeccién esta ambigiiidade
xenérica das seguidoras do deus. Como personaxe, en certo modo, antagénico ao do seu
fillo Penteo’’, Agave é o maior exemplo na obra de personaxe feminino que, inducido
polo dionisismo, adopta orgulloso roles de identidades propiamente masculinas. Asi o

mostra o seguinte fragmento (vv. 1202-1207):

Oh, habitantes desta cidade de fermosas torres da terra tebana, vinde a contemplar
esta presa, esta besta que as fillas de Cadmo logramos cazar, non coas xavelinas
de tiras de coiro dos habitantes de Tesalia, non con redes, senon coa potencia dos

nosos brancos brazos. (TEXTO 5)

Ao exclamar neste fragmento que as bacantes cazaron a presa coas stias propias
mans converxen, para Segal, as duias actividades reservadas ao dmbito masculino por

excelencia: a caza e a guerra. Seaford engade aqui que, para evidenciar a ruptura de

** SEGAL, 1997:190

%> Sobre o tirso como arma das bacantes na historia ver DopbDs, 1979: 170; SEAFORD,2015:210
*® SEAFORD, 2015:210

* Dado gue, como veremos, presenta actitudes afeminadas (sexualidade pasiva) e infantis.
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categorias binarias, Euripides destaca habilmente o contraste entre os brancos brazos
(Aevromnyeat yeip@v) —a pel pdlida € atributo feminino- e o adxectivo dxuaiorv, que

recorda as afiladas armas propiamente masculinas®®.

Asi, por un lado as bacantes acollen funciéns masculinas no seu estado inducido
polo dionisismo. Pero ademais, tamén rexeitan actividades que lles son propias

(vv.1233-1240):

Pai, ben podes presumir, que diches vida a unhas fillas que son, con moito, as
mellores de entre todos os mortais. Falo de todas, pero sobre todo de min, que,
logo de deixar os nezcres a caron do tear, vin a ocuparme de mdis grandes
asuntos: cazar bestas coas mifias mans. Traigo, pois, entre os meus brazos, para

que a vexas, a mellor captura, para que a pendures do teu palacio. (TEXTO 6)

O abandono do fogar e do tear por parte das mulleres, supén o elemento mais
claro de ruptura co seu rol feminino. O traballo do tear é un simbolo importantismo de

feminidade e de bo cumplimento do papel da muller na sociedade grega antiga.

Asi, a nivel de xéneros, Bacantes mostra o dionisiSmo como un axente
disolutivo, que permite a intercambiabilidade destas actividades que, na sociedade grega

antiga, estaban distinguidas e divididas entre homes e mulleres.

3.1.2.- A transformacion en canto a idade.

Outra das distinciéns fundamentais na polis grega antiga era a que se establecia
en funcion da idade. Asi, as persoas adultas e os xoves desenvolvian roles distintos na
. . L, . .. 39 L e e,
cidade e movianse en dmbitos sociais separados™ . Tamén esta divisiOn se esvaece ante
o poder mistérico de Dioniso. O propio deus acolle representacions simultdneas en

forma de home maduro e xoven adolescente (vid. Fig. 1 e 2).

Daraki alude a isto a través do exemplo da celebracion das Antesterias, nas que

Dioniso se presenta a un tempo como infante, adolescente, e adulto:

*® SEAFORD, 2015:245.
.\ importancia dos grupos de idade na cultura grega faise evidente se pensamos nos numerosos
exemplos “de ritos de paso” que funcionaban como pontes de un estado da idade ao outro.
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Para su recibimiento por la ciudad, con todas las clases sociales mezcladas, Dioniso es el
adulto barbado. Es el recién nacido en cuanto a patrono del crecimiento de los jévenes.
Frente a la ‘reina’, en lo secreto, €l dios tiene la edad media entre las otras dos. Es el efebo,
y s6lo porque es hermoso. Tiene la ‘edad’de los pasos.

DARAKI, 2005: 140

Do mesmo xeito que nas Antesterias, na obra Dioniso presenta esta fluctuacion

entre a imaxe, dada polo coro, dun neno (vv.83-88)

Vinde bacantes, vinde bacantes que traedes a Bromio, neno deus, fillo dun deus
(maioa Ocov Oeod), Dioniso, dende os montes de Frixia cara as amplas vias da

Hélade, a Bromio! (TEXTO 7)

e a dun deus adulto, seductor —en palabras de Penteo- e gardidn protector das ménades
(v.612):
A5G Yo ob; Tic 1101 PBAAE iV, €1 6D GUUYOPES TUYOIG

Pois como non? Quen seria o meu vixia, se ti caias na desgracia?

Esta participacion do deus dos distintos grupos de idade poderia estar reflictida
nos simbolos mistéricos, tal como se entende ao analizar unha das laminas funerarias
(D4 na edicién de Edmonds) que inclie vocablos soltos. Baixo o titulo de 2vufoia
aparece o enigmatico ‘Avipixerai-{1}00Ivpoov’, no que se recoiiece a fusién de ‘home-

neno-tirso’.

Ademais, a movilidade en canto 4 idade estd tamén relacionada coa tendencia
dos cultos baquicos a mesturar todas as categorias sociais, grupos de idade incluidos.

5540

Esta tendencia tritaa Seaford baixo o epigrafe “communality”™ en referencia &

facultade do dionisismo de reunir todos os grupos da polis.

O coro de bacantes alude a esta caracteristica na segunda estrofa da parodos
(v.114)
ovTIKA YO. TACO. YOPEVTEL

Axifia danzard toda a rexion.

pero € Tiresias quen fai a referencia mdis evidente a esa permisibilidade do culto

dionisiaco, polo cal todas as persoas poden participar sen distincions (vv.206-209):

“% SEAFORD, 2006: 26-38



Pois o deus non distingue se debe bailar o novo ou o moi vello, senén que quere
recibir honras de todos en comiin, e desexa que o ensalcen sen destacar a ninguén

por enriba dos demdis. (TEXTO 8)

Engade Segal que as palabras de Tiresias son “put into practice when we hear of
the Theban maenads on the mountain <young women and old and maidens still unwed>
(“Véou madauaid wopOévor T &’ Glvyec™ v.694)” 2. Evidénciase asi que na obra a ruptura
desta categoria non sé se produce en termos da idade do deus, senén que, como

colectivo, as bacantes tamén rompen coas diferencias na idade.

3.1.3.- A movilidade en canto a especie.

Pero o dionisismo mistérico, non se queda ai; a obra encargase de recoller tamén
outro tipo de transformacions na identidade que transcenden a condicién humana do

individuo.

Resultan cofecidas as numerosas asociaciéns de Dioniso con distintos animais,
como o leopardo, o ledn, a serpe ou o touro, no dmbito do seu culto. Apunta Seaford
sobre isto que “Dionysos is not only associated but often actually identified with

994

animals™**; por exemplo, na boda sagrada das Antesterias na que a raffia se une ao deus

en forma de touro (“Es esencialmente el dios-toro, el prometido del ‘Establo de los

> 44) nunha corte.

bueyes
E esta identificacion co touro € recurrente tamén en Bacantes, como cando o
estranxeiro engana aos seus captores facendo que o confundan con este animal (618-
619),
TPOC PATVaLS 58 TaAdpov evpav, ol kaleip’ Hudc dywv,
T@OE TEPL Ppoyovs Eforre yovaot kol ynAaic moddv

Encontrando un boi a caron das cortes, onde me levaba para encerrarme, botou a

redor deste os lazos, nos seus xeonllos e nos cascos da sias patas.

ou cando Penteo cre ver ao estranxeiro coa mesma forma (v.920-922).

41 . s,
‘novas, vellas e raparigas ainda sen xugo’.

* SEGAL, 1997:160

* SEAFORD, 2006:23

** DARAKI, 2005:131. Este establo (boukoleion) é o nome que se lle da ao sition onde se celebraba esta
boda ritual.
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E seméllasme un boi que me guia por diante e na tiia cabeza medran cornos. Pero,
acaso xa eras antes unha besta? Pois realmente estds convertido en touro. (TEXTO

9)

E mesmo o propio coro recofiece esta e outras identificacions do deus con
animais nos versos 1018-1019:
pavnOL Tadpog i Tolvrpovog idelv

OPaKV 1] TOPLPAEY®V Opdabar Aéwv.

Mostrate para que te vexa como un touro, ou un dragon de moitas cabezas, ou como

un leon que bota lume pola boca!

Pero a transgresion da forma humana dentro do culto mistérico a Dioniso non
atinxe sO ao deus, sendn que tamén as suas seguidoras, como iniciadas, acadan esta
capacidade de asimilacién co mundo salvaxe®’. Un exemplo revelador sobre a
asimilacion das iniciadas con animais € unha imaxe da Vila dos Misterios na que, segin

FIERZ-DAVID, (2007:104), as iniciandas aparecen transformadas en cabras (vid. Fig.3)

Tamén na obra se atopan identificacions das bacantes con animais. Neste caso o que
Euripides parece querer mostrar € o xeito no que o dionisismo afecta & personalidade do
individuo, asimildndoo case absolutamente coa natureza. E por isto que retrata o
salvaxismo das bacantes de xeito imparcial, mostrando tanto o seu estado madis violento

de cazadoras veloces (v.731)

Q dpouddec duai Kvve™

Oh cadelas mifias corredoras!
ou 0 seu avance en grupo como unha bandada de paxaros (v.748):
xwpovol 0" dat’ pvibes dpblesioar opouw

Avanzan como aves que se elevan d carreira

KOl U1V 00K o@aig v Aoyuoig opvifag dg
Aékpwv Epeaboun piitarois &v épkeoty (vv.957-958)

* Cabe mencionar que, se ben as identificacidns anteriores do deus con animais tefien base simbdlica e
significado propio dentro do imaxinario mistérico, as identificaciéns das bacantes con animais serven
como forma de resaltar a sta transformacién identitaria. Deste xeito podemos ver a través da traxedia
como alternan estados normais ( vv.683-688) con estados completamente salvaxes, froito da sua
conexion mistica co deus que lles permite a fluctuacion do seu ser entre o humano e o animal.

*® Esta identificacion co animal de caza por excelencia forma parte tamén da disolucion de xénero xa
tratada, dado que, como kUveg, son habiles nesa disciplina masculina.
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Xa me parece que as vexo como paxaros nos arbustos, enredadas nos lazos dos seus

leitos tan queridos.

Pero, 4 vez, tamén se retrata o estado mdis ddcil e relaxado, que se asimila ao

dunha cria de egua que brinca seguindo a sda nai (v.165-167)

noouéva 8’ Gpa, mdiog Swe dua potépt® popPadt,
KDAOV Gyel ToOTOVY OKIPTHUOOL PO

Asi, axitada como a poldrifia xunto da nai no pasto, conduce a bacante a siia perna

de dxiles andares, dando saltos.
ou ao dunha femia que amamanta as suas crias (v.699-700):

ol 0’ dyxaiaiot 00pkao’ 1 oKOUVOLS AVKWV
ayplovg Eyovaol AEvKOV EdIdoaay ydio.

Outras tifian nos seus brazos un corzo pequeno ou crias de lobos salvaxes, e

ddbanlles da siia branca leite.

Asi as seguidoras do deus esquécense da sua faceta humana, e intégranse por
completo na natureza. Unha natureza ambigua, cambiante, flexible, que non atende a
definicidns estrictas nin a moralismos ideados pola sociedade. Asi a conciben os

misterios dionisiacos, e asi a retrata Euripides na stia obra.
3.1.4.- A movilidade entre os dous mundos: fios - Oavarog - fiog

Pero a disolucién de categorias madis profunda 4 que se enfrentan os seguidores
do dionisismo mistérico € aquela que rompe a barreira entre 0 mundo dos vivos e dos
mortos. Coma sempre, o deus sirve como modelo desta disolucién, e conta coa sia
mitoloxia para reforzar esta idea: “Dioniso es el dios mortal. Fue muerto por el héroe
Perseo; asesinado y devorado por los Titanes; huyendo de Licurgo fue a morir a Delfos,
donde se mostraba su tumba con la inscripcion <<Aqui yace Dioniso, hijo de

Sémele> >,

Tamén Euripides recolle na suia obra, reserviandolle un papel especialmente

destacado, esta dltima capacidade do deus (uopenv o’ duciyog éx Beod fpotnoiav, ‘coa

47 SEAFORD, 2015:166. Seaford infire desta comparacidén que as bacantes mais novas, as non casadas,
deben estar en compaiiia das suas nais.
*® DARAKI, 2005: 19

~ 24 ~



forma cambiada de deus a mortal’, v.4), de xeito que se mostra evidente xa no comezo
ata que punto Dioniso € a encarnacién da ambigiiidade e da disoluciéon de categorias,
incluso daquelas que o ser humano concibe como infranqueables. A sia carta de

presentacion na obra € ese dominio absoluto, dende o principio, da sia esencia.

Con isto, a convencion estricta que rixe a relixion grega antiga (a oposicion
mortal-inmortal) vese alterada por un deus que en lugar de athanatos resulta ser mortal
e, mdis ainda, morre varias veces. Esta habilidade para traspasar a barreira entre a vida e
a morte convirte a Dioniso nun ser cofiecedor dos dous mundos, e como tal, nunha

especie de conector, de intermediario entre ambos.

Non cabe duda da importancia dos aspectos escatoloxicos nos misterios
dionisiacos. Se xa Her4clito, que acolle numerosas referencias aos misterios baquicos,
declaraba que ‘Hades e Dioniso son o mesmo’ (fragmento B15 D-K), o papel concreto
de Dioniso na escatoloxia mistérica queda revelado a través de numerosas pezas
funerarias, como as pezas de 6so atopadas en Olbia, datadas do século V a.C, nas que
aparecen relacionados termos como ‘Dioniso’, ‘6rficos’ e ‘Vida—morte—vida’49, ou mais
en concreto coa aparicién da ldmina de Pelinna’®, na que se da ao difunto a seguinte
instruccion: ‘gineiv Oepoepdvar 6° 6t Bakylog avtog Elvee’ (‘Dille a Perséfone que o

propio Baco te liberou’).

De feito, aqueles que negan a relevancia dos misterios para ler Bacantes, apelan
a falta de referencias a crenzas de ultratumba na traxedia. Ese tipo de lectura resulta
superfical, pois como xa vimos con Seaford ou Dodds, e tal € como apuntan outros

autores, si que subxace simboloxia deste tipo nalglins motivos da obra.

Sen ir mdis lonxe, a facultade liberadora de Dioniso que evidencia a taboifia de
Pelinna (‘8Avoe’) é tamén un epiteto recurrente para o deus na obra. Mdis ainda, para
Gigli Piccardi’', Euripides estd a pensar claramente na mesma nocién de lysios que
contén a lamina de Pelinna cando, ante a ameaza de Penteo de capturar ao estranxeiro
(497), este lle responde empregando enfaticamente o pronome adrds como facendo

referencia 4 lamina (v.498):

9 BURKERT, 2002:100ss. Estas pezas de 6éso relacidonanse ademais con Heraclito, polas abundantes
oposicidns de termos que contefien (verdade-mentira, paz-guerra...).

>0 D1, na edicion de Edmonds.

>! GIGLI-PICCARDI, 2008:240
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Avaer 1’ 0 daiumv avtog, oty yw Géiw

Liberarame o propio deus, cando eu queira.

Pero existen madis ocasions nas que Euripides fai referencia ao epiteto de ‘Baco

liberador’, como por exemplo na seguinte disertacion de Tiresias (vv.279-283):

Ideou a liquida bebida do racimo da uva e tréuxolla ao mortais. Esta fai cesar a dor
(mover Avmng) dos desventurados humanos, en cando se fartan co zumo da vide, e
ddlles sono e failles esquecer os males cotidns(AnOnv t1@v kab’ Nuipov kax®v), non

existe outra mencifia para as penas (popuaxov rovwv)! (TEXTO 10)

En contraposicion & forza opresora representada polo seu ‘opofiente’ Penteo,
Dioniso caracterizase na obra non s6 como liberador a nivel espiritual, sen6n que,
fisicamente, ten a capacidade de fuxir a todas as ataduras. Asi, libera as stias seguidoras

das cadeas do rei, e escapa el mesmo do seu captor:

ovTopaTe 0’ obTalS dsoua. O1EAVOn TOOWV
KAjoES T’ avijay Qbpetp’ dvev Ovntiic xepog. (447-448)

Elas soas se ceibaron as cadeas dos pés, e as chaves abriron as portas sen man

humana.

A1.0010¢ €600’ EUADTOV PROTWS AVED TOVOD.
Xo.000¢ oov avvijye yeipe deouioiaiv v fpoyoig;
Auvtadto kol kadoppio’ avtov, 6Tl 1e OETUEDELY OOKDV
ovt’ E0ryev 000’ 1iyol)’ nuav, éArior o’ éfooketo. (614-617)

DIONISO. — Salveime eu mesmo facilmente, sen esforzo. / CORO. —Pero non che
prendera as mans con lazos apretados? / DION. — Nestas cousas tamén o enganei,
que pensando que me ataba, non me tocaba, nin sequera me agarrou senon que se

alimentaba de falsas esperanzas.

Pero a relacién de Dioniso coa morte non se limita a unha escatoloxia, pois os
propios misterios eran concebidos como un paso pola morte e un regreso, reproducindo
dalgin xeito os mitos de renacemento do deus. E tendo en mente aquel fragmento de
Plutarco sobre a experiencia subxectiva do iniciado, asi é como entende Seaford®” a

configuracion dos rituais de iniciacién que evocan o mito do renacemento:

>2 SEAFORD, 2006:76



En primeiro lugar a morte preséntase como real (dentro do ritual mistérico da
morte finxida), no que se pretende simbolizar o tormento do deus a mans dos titdns. A
través deses terrores relacionados co ritual de falsa morte o iniciado acada
posterioremente unha segunda fase na que ten lugar o renacemento nun novo ser,
cunha nova identidade, paralelo ao renacemento do deus que volta ao universo
cofiecedor dos misterios que entrafian o mundo dos mortos. Finalmente o terceiro
estadio ocorre no momento de comunidn co deus, no que o iniciado, ao identificarse con
Dioniso e entrar en contacto con el, acada a salvacion, a liberacion dos seus males en

vida, sendo agasallado coa felicidade da vida eterna que os misterios prometen’-.

En canto a estas fases (morte, renacemento e salvacién) do rito iniciatico,
parecen estar encarnadas na obra por distintos personaxes, que representarian cada un
dos estados polos que transcurre o iniciado camifio da iluminacién mistérica. Xa
comentamos arriba a figura de Dioniso como salvador dentro da obra de Euripides,
pero o certo é que morte e renacemento tamén aparecen identificadas na obra da man

doutros personaxes como as bacantes ou Penteo.

Por unha parte, son as bacantes as que representan a figura do iniciando que leva
a termo a sua iniciacion, que acada por fin a liberacién dos seus males e € agasallado
coa felicidade da vida eterna. Para Seaford, este proceso de iniciacién completo

condénsase nos seguintes versos (vv. 600-611)

CORO: ... Botade ao chan o tremoroso corpo, botddevos ao chan, ménades! Pois o
sefior revolveu de arriba a abaixo este palacio e ven aqui, nacido de Zeus /
DIONISO. —. Mulleres bdrbaras, ata tal punto vos paralizou o medo que vos
tirdstedes ao chan? Sentistedes, segiin parece, a Baco axitando o palacio de
Penteo. Pero erguédevos e non temades, tirando fora o tremor das vosas carnes.
/CORO. — Oh! A mdis grande luz, para nos, nas celebracions bdquicas do evohé;
que ledicia en verte, pois estaba soa e desamparada! IDIONISO. — Caistedes no
desalento cando me mandaron dentro para pecharme nos escuros alxubes de

Penteo? (TEXTO 11)

53 o \ ~ - ’ P . , ~
‘wote bLa toltov tayald’ avipwmnoug Exewv’ (v. 285): ‘de xeito que a través del obtefien os bens os

seres humanos’
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E a propésito dos mesmos, detalla o transcurso das fases da iniciacion das
bacantes do seguinte modo:
In the Bacchae the @Bvpia (610) of the thiasos at the imprisionment of their god passes into
fear (604) and trembling (607) and the shaking of the palace and at a sudden appearance of
fire around the tomb of Dionysos’ mother Semele, and then suddenly into joy at the

appearance of Dionysos, who exorts them to be of good courage.
SEAFORD, 1981:258

3.2.- Transformacion da identidade en Bacantes: Penteo, rei de Tebas.

En contraposicion a esta imaxe do iniciando que leva a termo con éxito a sda

iniciacion —epifania incluida-, € moi relevante na obra o papel de Penteo.

A disolucién de categorias neste personaxe merece unha andlise aparte, dado
que, a diferencia dos iniciados nos ritos mistéricos que acadan esa ambigiiidade e
fluidez da sua identidade, Penteo presenta unha movilidade distinta —unidireccional-
entre as categorias de xénero, idade, especie... que se perciben como bidireccionais en
Dioniso e as sdas seguidoras, de xeito que alguns autores consideran incluso que non se

. . 4 . .
aprecia tal estado cambiante™ na figura do rei.

3.2.1.- Penteo: simbolo da morte do iniciado:

Xa se tratou madis arriba a correspondencia que propén Seaford entre este
personaxe € un iniciando nos misterios dionisiacos; agora hai que engadir que para o
autor Penteo moéstrase como esa parte primitiva do iniciando que morre de verdade
durante o ritual:

The sufferings of Pentheus, expressing the ordeals of the initiand before the zélog of the

ritual, cannot, as I have explained, be allowed to pass into the joyfull knowledge with
which in fact the ritual ended. But this does not mean that the transition findsno expression

in the myth. It occurs indeed... as the experience of his followers the chorus.
SEAFORD, 1981: 257-258

De xeito madis sinxelo pddese dicir que Penteo encarna a figura daquel que non é

capaz de acceder aos misterios e cuxa morte, por este motivo, resulta real; a sda

> SEGAL 1997: 194 “Dionysus can invert age and youth as Pentheus cannot”.
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iniciacion, a diferencia da representada polas bacantes, non chega nunca a termo, non

conecta co deus.

Pero a perspectiva de Seaford non € esta: el analiza as escenas de Penteo en
termos mistéricos. Asi, entende a figura do rei como un iniciando que estd en proceso
de cambio cara aceptacion dunha nova identidade. Esta transformacién € progresiva, de
xeito que ao comezo da obra o rei preséntase como unha figura completamente
autoritaria e intransixente, que se atreve incluso a perxudicar coas sdas ordes &

autoridade relixiosa da polis, tal como mostran os versos 346-351:

Que bula alguén a visitar o lugar ese onde observa as aves e que o revire por
completo cos dentes dunha forcada, que remexa a un tempo todas as cousas, arriba
e abaixo, e que bote as sias grilandas aos ventos e ds tempestades! Ferireino da

mellor maneira ao facer isto. (TEXTO 12)

Pero esta autoridade vaise convertindo pouco a pouco, a través de didlogos co
deus e experiencias equiparables 4 dun iniciado —como as visions estraflas -, en

docilidade, ata que se rinde por completo 4 vontade de Dioniso, que o levard a un

terrible final.

Seaford destaca escenas como a da alucinacion de Penteo narrada por Dioniso 4s
suas seguidoras (vv. 629-636) como reflexos das experiencias propias dun iniciado nos

ritos mistéricos:

Asi Bromio, segun me parece, digo a miiia opinion, provocou unha uz” ( ‘pidg
éroinoev’) no patio. E aquel, botdndose sobre el atacdballe daba estocadas ao aire
brillante, como se acabase comigo. Ademais desta, Baco burlouno doutras
maneiras: Esnaquizou o seu palacio, deixou todo feito pedazos, as mifias cadeas
parecéronlle amargas en exceso! Pero levado pola fatiga xa depon a espada: pois

sendo home ousou presentar loita contra un deus. (TEXTO 13)

Segiin 0 mesmo estudoso, existen evidencias de que no culto Dionisfaco,
ademais do terrores propios do ritual (que se corresponderian neste fragmento co

desastre no palacio), os iniciados eran expostos a estrafias visions e fendmenos

> Sigo neste caso a edicién de Seaford (2015), que recupera o texto dos manuscritos, en lugar da

conxetura ( ‘¢aop’) que propon Dodds, dado que ‘d®O¢ ten mais sentido dende o punto de vista da
simboloxia mistérica —incluso en relacion ao texto de Plutarco. (vid. SEAFORD, 2015: 202)
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luminiscentes (p@¢) como a que refire aqui Euripides de Penteo. Asi o resume Seaford:
“Pentheus, like the initiand, sees the strange sights which he should see and accept; and
does that because he is, in a sense, assuming a new identity, being initiated in the

. 56
thiasos”

Con todo, Penteo continda co seu rol autoritario, atacando esa imaxe e
oponéndolle resistencia. Asi, a sumisiéon ao deus non se da, para Seaford, ata a escena
na que, tras un didlogo cargado de sentidos ocultos e enigmas (778-846)"", Penteo
decide aceptar a proposta do deus de vestirse de bacante para espiar 4 stia nai e 4s stias

tias no monte.

z.

E aqui, no comezo do episodio IV onde ten lugar a transformacién mais
chamativa do personaxe de Penteo. Vestido de bacante, o rei invirte completamente o
seu rol dominante, a convirtese nun suxeito docil e maleable para o deus, que acepta as

visions sen combatilas (vv.918-929).

PENTEO — Paréceme ver dous soles, dobre a cidade de Tebas con sete portas: E
seméllasme un boi que me guia por diante e na tiia cabeza medran cornos. Pero,
acaso eras antes xa unha besta? Pois realmente estds convertido en touro. /
DIONISO — Acompdiianos o deus, se antes non estaba ao noso favor, agora é noso
aliado. Agora ves o que debes ver./ PENTEO. —  Enton, que semello asi? Non tefio
a presencia de Ino, ou a de Agave, a mifia nai?/ DIONISO —A elas mesmas creo ver
ao mirarte a ti. Pero este rizo saiuseche do sitio, non como eu o coloquei baixo a

diadema. (TEXTO 14)

Este evento estd directamente relacionado co fenémeno de disolucién de
categorias masculino-femenino que ten lugar nos misterios, e que xa tratibamos madis
arriba en relacion a outros personaxes como Dioniso ou as bacantes. Non sorprende aqui
que o abandono da identidade autoritaria de Penteo vefia dado, ou reforzado, pola

transformacién que ten lugar nesta escena de home a muller.

Que o travestismo era unha practica habitual e fundamental nos misterios

dionisiacos € algo que Seaford parece ter moi claro: “Travestism is characteristic of the

*® SEAFORD, 1981: 260

>’ 0 efecto da linguaxe enigmatica nos misterios, mais ald de contribuir ao encriptamento dos simbolos
mistéricos para os non iniciados, tamén ten a funciéon de confundir e estimular ao iniciado cara a sua
revelacidon (SEAFORD, 1981:255). Este mecanismo do secretismo e do enigma é o que emprega Dioniso no
seu didlogo co rei para persuadilo de que dobregue a sua vontade as accidns divinas e acepte o poder
dos misterios dionisiacos.
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rite of passage, and occurs in the cult of Dionysos. The mystic travestism of Pentheus
marks his transition from aggression to docility, and from hostile ignorance to a degree

5958

of sympathetic enlightenment™", e que estd moi en relacion con esta necesidade de

fluctuacién e de ambigiiidade que o dionisismo mistérico implica.

Se ben unha das claves da escena € a transformacion de Penteo en muller, neste
mesmo fragmento agdéchase outro elemento cargado de simbolismo mistérico: Nos
versos 918-922 (v.supra) queda claro que o rei de Tebas, posuido polo poder de
Dioniso, estd a ter visions dobres. Esta percepcion duplicada, ainda que algin autores a
relacionaron coa embriaguez por vifio, e outros, como Dodds, con un estado de histeria

manfaca’, implica, para Seaford, a presencia dun espello ritual.

Ainda que non saibamos con certeza como e para qué se empregaba o espello
nos misterios, hai abundantes elementos para especular: as representacions pictoricas-
como as que combinan a mirada fascinada no espello e os simbolos do
descuartizamento (vid. Fig. 4 e 5) —, as interpretacions neoplaténicas do simbolismo, o
que se pode extraer de obras literarias, Bacantes incluida, e incluso, un espello do s.VI
a.C atopado en Olbia cuxa inscripcion indica o seu uso dentro dos misterios de

Dioniso®.

A partir de todo este material Seaford conclie que o espello como simbolo
mistérico implica a revelaciéon a través do reflexo. Asi, acolle dous significados
diferenciados: por un lado, a visién reveladora sobre un mesmo (que implicaria a
disolucion de categorias e a conciencia de novas identidades); polo outro, o espello
permite a vision reveladora de algo que non se pode ver sen mirar a través del (Fig. 6).°!
Isto parece casar para Seaford coa visiéon dobre de Penteo, vestido de bacante, mdis
ainda se pensamos que Penteo s6 seria capaz de ver a apariencia de touro do deus a
través do espello. Especialmente reveladora para isto € a seguinte intervencion de
Dioniso, na que lle indica a Penteo que viv 0’ dpdc & ypn o’ opav (“‘agora ves o que

debes ver’), como se o reflexo fose unha chave de acceso ao coflecemento mistérico.

*® SEAFORD, 2005: 132

** Dopps, 1979:193

% Non podemos esquecer que o espello é o utensilio que os Titdns empregan no mito para abrumar ao
deus e confundilo, co fin de despedazalo. Se no ritual se evocaba o mito da morte e renacemento de
Dioniso, é factible pensar que o espello tivese un papel fundamental na practica mistérica. Para
profundizar na analise iconografica do espello nos motivos dionisiacos consultar TAYLOR, 2008: 90-136.

®! SEAFORD, 2005 :131
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Pero para o iniciado, como xa vimos coas bacantes, non basta con disolver a sia
identidade de xénero, sendn que entran en Xxogo outras categorias que tamén afectaran,
como trasunto do iniciando, ao rei de Tebas. Asi, logo desta fascinante escena de
travestismo e aparente revelacion ten lugar un didlogo entre o deus e Penteo no que este
ultimo expresa, en actitude puramente infantil, o seu desexo de voltar do monte en

brazos da sda nai (vv.963-969).

DIONISO. — Tan so ti sofres por esta cidade, ti s6. Pois de certo que te agardan
lides que eran necesarias. Sigueme. Eu serei o teu guia, o teu salvador. De ali
traerate outro. / PENTEO. — A que me deu a vida serd! / DIONISO. — Servindo
como exemplo para todos... / PENTEO. — Para iso me dirixo ali./DIONISO. —
Cargardn contigo ata aqui... / PENTEO. — Falas de algo delicado para min.
/DIONISO. — Nos brazos da tia nai... / PENTEO. — Fards que me trate con

agarimo! (TEXTO 15)

Con este comportamento pueril esb6zase esa fluctuaciéon de categorias home-
neno, que mais adiante se convertird en humano-animal, cando Agave o tome por unha

fera, por unha cria de le6n (1173-1175):

Ay. Euopyo 0V’ dvev fpoywv
<A€ovtog aypotépov> véov tviv:
¢ Opav mopo.

Collino sen lazos, esta cria nova de leon salvaxe, como podes ver.

Finalmente, como encarnacién da morte real nesa cadea que viamos
anterioremente de morte-renacemento-salvacion, Penteo non leva a termo a sda
iniciacion e € despedazado a mans da sda nai, sen acadar, por tanto o verdadeiro

coflecemento mistérico do deus.

3.2.2.- Penteo, simbolo do falso iniciado:

Ao respecto deste personaxe € interesante ter en conta outras perspectivas que

difiren, en maior ou menor medida, da de Seaford, como a perspectiva madis

psicanalitica que aporta Segal®.

%2 SEGAL, 1986: 303-312



Para Segal o rei de Tebas non encarna na obra a figura da primeira fase (morte
finxida) dun iniciando, sen6n que, directamente, representa a figura dun ‘falso iniciado’.
E por isto que entende que a disolucién de categorias que se da no resto de personaxes
(bacantes e Dioniso), como membros iniciados nos misterios, non ocorre no caso de

Penteo.

Para explicar isto entra en cuestions psicanaliticas que, se ben non son
contempordneas a Euripides e aos misterios, superpéoiiense perfectamente 4 poética
mistérica da obra. Tendo en conta que unha parte importante dos misterios pasa pola
autoexploraciéon dos limites e das barreiras do ser cara a aceptacion dunha nova
identidade dionisfaca, estd claro que o estudo psicanalitico estd moi préximo &
perspectiva mistérica que propon Seaford, en canto a que refire en Penteo un aspecto
interno descofiecido que sae 4 luz da man de Dioniso. Asi, polos seus puntos de
contacto, Segal casa ambas teorias no seu seu libro Interpreting Greek tragedy: “The
initiatory and the psychological functions [...] are superimposed upon each other and
are exactly symmetrical with each other. Both are different expresions of an aspect of

reality which Pentheus denies.”®

Para este autor, o aspecto que Penteo estd a rexeitar € a transiciéon cara a
madurez. A figura do rei de Tebas representa, pois, un rito de paso fallido. E tendo en
conta que un rito de paso implica unha iniciacién cara un grupo social distinto ao que
pertencia antes un individuo, a relaccién cos misterios € un tema que se debate entre os

estudosos.
-. Dionisismo e ritos de paso .-

Que nalgin momento da historia a iniciacién nos misterios dionisiacos
abranguese tamén ceremonias de rito de paso € unha cuestién que parece moi plausible,
se ben dificil de determinar. A propoésito deste asunto Albinus propén como posible
exemplo o caso dos kouretes que, segundo o himno de Palaikastro, levaban a cabo
rituais de iniciacion na cova de Dicte, asociados ao culto da outra famosa cova cretense,

a do Ida®. Explica, pois, que os participantes no rito inicidtico

® SEGAL, 1986: 304
* Cova na que, na mitoloxia, Rea agochou a Zeus para salvalo do seu pai, Crono. Nesta cova
celebrabanse cultos ao Zeus xove que implicaban ritos de paso. Na cova de Dicte tamén se celebraban
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went through an initiation from childhood to adulthood, in the process of which they
identified themselves with the divine youth in the cave, thus each of them being called by
the title of véog KovOpog. Furthermore, one of the cult societies referred to by Strabo is the
Cabeiri, and it is therefore significant that, in the remains of their temple at Thebes,
archaeologists have discovered a piece of a black-figured vase from around 400 BC that
apparently testifies to a similar rite of initiation (Bianchi, 1976, plate 53) A 'child' (ITAIY) is
shown, offering a libation at an eschara, standing in front ot an adult male, who is the
Kabiros (KABIPOXY). According to Harrison and Guthrie, both figures must be identified
as Dionysus, who is thus mysteriously present at two different ages simultaneously.
ALBINUS, 2000:122

Asi, a presencia de Dioniso neste tipo de cultos fai pensar nunha relacion entre
0s misterios e os ritos de paso:
The original context of initiation at the Idean, or Dictean, cave in Crete may have been
that of puberty rites; yet, as a rite of passage, it seems to have been transformed by the
Orphics into a cult of esoteric initiation which was the form  in which Strabo, and others,
recognized its occurrence in various places. Thus, e.g., in Crete, Delphi, Thebes and Olbia,

local traditions of different origins were being identified as belonging to the same kind of
mystery cult.

AiBinus, 2000:125

E, se ben estos ritos foron transformados en cultos de iniciacién mistérica Orfica,
cabe pensar na existenza dunha relacion previa entre estos ritos € o dionisismo mistérico
madis primitivo. Con isto quero dicir que a relacion entre a teoria mistérica que propon
Seaford e a teoria psicanalitica do rito de paso fallido que propén Segal poden confluir
sen incidencias se pensamos en termos de ritos de paso nun contexto dionisiaco

mistérico.

Voltando a Segal, desde unha perspectiva psicanalitica Penteo mdstrase como un

individuo incapaz de afrontar a madurez que lle demanda o paso do tempo.

Dado que todo ser precisa dun proceso de transformacién para adquirir a
condicién de plenamente iniciado, se analizamos a figura de Penteo desde a perspectiva
psicanalitica que propén Segal podemos atopar a 16xica a moitos elementos do texto que
quedan sen explicar, ou sen conectar, nunha teoria como a de Seaford, baseada en

detectar motivos mistéricos e ordenalos nunha secuencia ritual.

culto a Zeus xove (‘kouros’), como evidencia o Himno de Palaikastro. Para ampliar informacién consultar
FURLEY-BREMER, 2001:68ss
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-. Penteo, o eterno adolescente .-

Tendo en conta o comportamento que Euripides lle atribie ao rei de Tebas,
resulta evidente na obra que Penteo se nega a asumir o seu papel como adulto, mantense
nun estado propio da adolescencia, sen querer dar o paso cara a madurez. Isto vese claro
ao comezo da obra, onde se mostra ao rei —como xa vimos (texto n° 12 do apéndice)-
con un comportamento excesivamente autoritario -propio dun adolescente irascible e
inestable méis que dun adulto prudente- ao castigar en exceso a aquel que lle

aconsellaba o mellor para el (vv.346-350).

Miis que en boca do propio rei, na actitude que os seus subditos presentan ante
el tamén retrata Euripides a personalidade inestable e pueril de Penteo. Un exemplo
clave € a escena na que o mensaxeiro teme a reaccion imprevisible do rei ante o seu

relato sobre as bacantes (vv.666-671):

Veiio aqui para contarche a ti e d cidade os terribles portentos, sefior, que realizan,
maiores que milagres! Pero quero escoitar antes de ti se hei de narrar con

franqueza o que sucedeu ali ou se hei de conter o meu discurso; pois asistame o0s
repentes do teu dnimo (to Téy0g GOV TV PPEVAV), seiior, a cdlera (tovcvuov) e

o esaxerado orgullo real. (TEXTO 16)

Segal pensa que Euripides retrata a inmadurez de Penteo en termos sexuais.
Certamente, este prantexamento encaixa ben nos esquemas mentais dos gregos antigos,
onde o paso dos rapaces dos roles sexuais pasivos aos activos, da sexualidade estéril &
procreacion de prole lexitima, son as formas establecidas para expresar o transito a vida
adulta. Un elemento clave para esa lectura son os desexos voieuristas que manifesta

Penteo.

Penteo, efectivamente reprime os seus impulsos crecentes enfocando os seus
desexos dunha forma mdis pasiva, mdis infantilizada, como ‘voieur’ que prefire ver sin
ser visto a enfrontrarse a unha relacion madura e completa: “From a psychoanalytic
perspective Pentheus’ inability to confront and accept his full male sexuality takes de
form of a sexually regresive voyeurism that also involves refusing to confront the

women directly”65.

% SEGAL, 1997:205
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Numerosas pasaxes deixan entrever un comportamento inmaduro, propio dun
adolescente, na suia forma de relacionarse coas mulleres. Constantemente pensa nas
bacantes en termos sexuais, € ademais, hacia o final da obra confesa o desexo de ver

esas practicas inapropiadas que segun el estan a realizar (vv.221-225):

Cheas, en medio dos thiasos estin as xarras, e unhas e outras, en soidade
agéchanse nos leitos para servir aos vardns, poiiendo como escusa que son

ménades seguidoras do culto, pero poiien a Afrodita diante de Baco. (TEXTO 17)

Asi lle resalta o mensaxeiro a realidade fronte 4 sua fixacion pola licenciosidade

das bacantes (vv.686-688):

... fatodoar cwppovag, oby s ov PN
OVOUEVOS KPOTHPL Kol AWTOD Wop®
Onpow kab’ GAnv Kompiv fpnuouévas.

Deitadas de forma recatada, non como ti dis, bébedas polas copas de viiio e polo

tocar da frauta de loto, cazando polo monte a Cipris en soidade.

E asi confesa Penteo o seu desexo de velas s agochadas (vv.810-812):

A1 &/ Boviy o9’ év Speot ovykalnuévag ideiv,
Ile. udlioro, puopiov ye 600¢ xpvood otaduov.
DION. — Aah! Queres velas deitadas no monte? /PENT. — Mdis que a nada, ainda

que tivese que dar miles de moedas de ouro.

-Dioniso, guia e dlter ego do rei-

Os impulsos e desexos que Penteo reprime con respecto ds bacantes comezan a
sair 4 luz a medida que os contactos con Dioniso se fan madis abundantes. Asi, o
despertar dos aspectos ocultos que o rei de Tebas reprime ven dado pola presenza do

deus, que desempeia na obra, con respecto a Penteo, dous papeis fundamentais:

En primeiro lugar, a figura de Dioniso actia como guia de Penteo cara a
superacion do rito de paso, esforzandose por convencelo de que acepte os misterios.
Incitao a seguir adiante e a evitar o estancamento. Pretende que o rei acade ese estado

de madurez que lle permita tamén acceder ao cofiecemento dos misterios. Un papel que
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como veremos, tamén desempefia o sabio Tiresias. Nestos termos, aceptar os misterios

implica tamén, por tanto, aceptar o cambio de identidade cara a propia da idade adulta.

Esta funcién de guia ou director de conciencia apréciase claramente en pasaxes

como a seguinte, na que Dioniso tenta dirixilo, aconsellalo (vv.787-791):

Non me fas ningin caso (wei0y...o000¢v), Penteo, ao ouvir as mifias palabras. Ainda

que sufro males pola tiia causa, digoche que non debes levantar as tias armas
. e . , . P

contra o deus, senon tranquilizarte (§ovyalerv). Bromio non tolerard que botes as

bacantes dos montes do evohé. (TEXTO 18)

Ou uns versos mais adiante, cando se evidencia que Dioniso, en primeiro lugar,
tenta que Penteo leve a cabo unha transicién pacifica con respecto a aceptacion dos
misterios; en contraposicion ao rei que estd continuamente a chamar as armas e 4 batalla

contra as bacantes (vv. 802-806):

DIONISO. — Oh, meu amigo, ainda é posible estabilizar esta situacion. / PENTEO.
— Que hai que facer? Servir de escravo ds mifias escravas? / DIONISO. — Eu
traerei aqui ds mulleres, sen armas. / PENTEO. — Ai de min! Xa estds ideando un

engano contra a mifia persoa. / DIONISO. — De que tipo, se s6 quero salvarte coas

minias artes? (TEXTO 19)

Pero o momento no que se mostra mais explicitamente a Dioniso como guia
sitdase hacia finais do cuarto episodio, cando Penteo xa estd vestido de bacante (vv.
965-966):

émov 8¢ mourog [5°] elu’ éya owtipiog,
KelBev 0’ dmacer o’ dALoc.

Eu serei o teu guia, o teu salvador. De ali traerate de volta outro.

Ainda que, como veremos, esta pasaxe estd cargada de ironia pois o cuarto episodio

marca o punto de inflexion respecto ao fatidico porvir do protagonista.

Pois ben, en segundo lugar, 4 vez que Dioniso se mostra como guia, resulta moi

interesante a proposta de Parsons, que tamén apoia Segal, sobre a caracterizacion
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especular dos dous personaxes principais. E dicir: a figura de Dioniso funcionando

como alter ego66 de Penteo.

O deus chega a Tebas como guia para que Penteo —e toda a cidade- acepte os
seus misterios, pero tamén se mostra como encarnacion dos aspectos da personalidade
do rei que este rexeita de si mesmo e non deixa sair 4 luz. A primeira vista pode parecer
un mero xogo antagénico, pero unha vez que se profundiza nos dous caracteres, podese

ver que ambos estan moi relacionados.

Euripides emprega habilmente recursos argumentais e literarios para marcar esta
relacion especular entre os dous personaxes principais. Un exemplo evidente disto € a
forma case idéntica de presentacion de ambos personaxes. Ambos chegan de fora &
cidade de Tebas:

fikw Arog mais tvoe Onfaicwv yOGova (v.1)
DIONISO.-Veiio, como fillo de Zeus, a esta terra dos Tebanos

Eronuog v uev tijoo’ étvyyavov yOovog (v.215)

PENTEO.—Resulta que me atopaba fora desta terra.

. 7 ,
E tal e como explica Parsons® , Cadmo refirese a ambos coa mesma palabra

(‘Buyatpog’, ‘fillo da mifa filla’) como podemos comprobar:

(vv.43-44, en referencia a Penteo)
Kdduoc ugv obv yépag te kai topavvida

11evOei oidwar QvyaTpos EkmepvKoTL

Certamente, Cadmo cedeulle os privilexios e o goberno real a Penteo, fillo da sia

filla.

(v. 181, aplicado a Dioniso)
... yap viv évta mwoioo. QvyaTpog & éuijg

A el, pois ¢ o fillo da mifia filla.

* Este prantexamento de identificacion co deus, por outra parte, podese entender facilmente como
unha adaptacion dun esquema moi familiar no dionisismo; ainda que os detalles se descofiezan, esta
claro que a transformacién de identidade do iniciado coincidia, dun modo ou doutro, coa epifania do
deus, e coa sUa propia conversidn en Bachos. Esto ultimo suxire un grado de fusiéon con Dioniso;
sabemos por algunhas das taboifias érficas que, polo menos en canto a sua vertente escatoldxica, a
iniciacién dionisiaca conduce a divinizacion: “serds un deus en vez dun mortal” (lamina A1 de Edmonds),
di unha das férmulas.

Sobre o papel que xoga o elemento especular en dita iniciacidn, certificao a importancia do motivo do
espello dionisiacao na iconografia grega, xa mencionado anteriormente. (TAYLOR, 2008: 90-136)

®7 PARSONS, 1988:2.
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Pero para deixalo mais claro, Euripides fai, incluso, que o coro se dirixa a Penteo

co epiteto co que se apela a Dioniso durante toda a obra (‘£¢v’, ‘estranxeiro’):

Xo. &) E&v’, otk aidij Osovg
Kaouov te tov omeipavra ynyevi] atayvv,
Eyiovog 6’ @v mais kataioyvvelg yeévog, (vv.263-265)

CORO. — Oh, estranxeiro, non veneras aos deuses, nin a Cadmo, que foi o que
prantou a semente dos nacidos da terra? Sendo ti fillo de Equion, deshonras a tiia

estirpe?

Existen outras moitas coincidencias®® entre os personaxes, pero considero

suficiente nomear as mais destacables.

Asi, Parsons teoriza que Penteo e Dioniso comparten de certo unha mesma
identidade. Apdéiase en Freud para explicar como, cando un sentimento, memoria ou
sensacion desagradable estd latente, o individuo tende a disgregar a sua identidade para
afrontar esa idea indesexable desde un punto de vista alleo, non propio. E dicir, desde
unha perspectiva psiconalitica, Dioniso funciona na obra como trasunto de Penteo en
canto a imaxe creada por el que contén todo aquilo indesexable da sia personalidade e

que quere reprimir. En palabras de Parsons:

In Pentheus Euripides portrays a man riven with internal conflic of wich he is unconscious.
He cannot bear to acknowledge certain things as belonging, all of them together, in his own
personality. So, by a process of splitting, which [...] is unconscious, he tries to keep them
polarised, as far apart as posible. Dionysos represents the intolerable part, split off away

from himsef altogether.
PARSONS, 1988:4

Ao mesmo tempo, este proceso de disgregacion, segin Freud, e asi o entende
tamén Parsons, provoca no individuo unha impresion forte de perigo e fascinacién pola
parte disgregada. Tradizase ou non en termos psicanaliticos, non cabe duda de que
Parsons estd no certo cando ve no texto a fascinacidén que exerce o estranxeiro sobre

Penteo, a0 mesmo tempo que o rei insiste en que non tefien nada en comun.

Asi, toda esa sexualidade masculina activa que Penteo reprime en forma de

voieurismo estd, pois, encarnada en Dioniso. De igual modo, o deus acolle tamén esa

%8 PARSONS, 1988:3-4



facilidade para a aceptacion da sda parte feminina e da liberacién dos roles impostos

pola sociedade, que escandaliza ao rei.

-0 ‘cambio’ na identidade de Penteo nos seus didlogos co estranxeiro (Dioniso).

Partindo destas dias formas de identificacion psicoléxica de Dioniso, primeiro
como guia e logo como dlter ego do rei, faise posible analizar as escenas que Seaford
mira con ollada mistérica dende unha perspectiva psicanalitica que aclare como se

funcionalizan as transformacions que sufre a identidade de Penteo ao longo da obra.

Ao inicio da obra, Penteo ten un rol autoritario (a veces desmedido, como vimos
madis arriba), de rei poderoso que toma as decisions do seu mandato dende a violencia
madis que dende a sensatez. Un dos atributos que o define, pois, é a capacidade de
capturar (Aafnte) e atar con cadeas (gipkraioi, oéouiov) -tal € como fai coas bacantes e
incluso, ainda que falsamente, co propio deus (vv.616-617)-, en oposicion a liberacién

que define a Dioniso.

Esta tendencia dominante actisase ao comezo do didlogo co deus, que ten lugar
no segundo episodio. De xeito directo, o rei comeza tomando as rendas da
conversacion, encargandose el unicamente de realizar as preguntas (vv.460-491). Asi,
dirixe a conversa mostrandose autoritario, dominante, con respecto ao estranxeiro que

acaba de apresar (v.460):

TP@BTOV UEV 00V ot Aécov Sotig el yévoc.

Primeiramente dime, certamente, cal é a tia familia.

(vv.465- 470)

PENTEO. — Desde onde traes estos ritos a Grecia? / DIONISO. — Dioniso fixo que
me iniciara, o fillo de Zeus / PENTEO. — E que hai ali algiin Zeus que da vida a
novos deuses?/ DIONISO. — Non, senon este que aqui se uniu a Sémele en boda. /
PENTEO. — E mandouche estas cousas pola noite ou cara a cara? / DIONISO. —

Véndoo mentres me via, e agasalloume coas sias celebracions. (TEXTO 20)

E de destacar o incisivo interese que Penteo demostra nesta parte por cofiecer o

mundo do seu alter ego Dioniso. Todas as preguntas van encamifiadas a saber mdis da
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sta persoa e, sobre todo, dos seus misterios. Ata tal punto chegan as ansias de coiiecer

que, cando o estranxeiro se mostra celoso da informacion, o rei se encoleriza (v.489):

OIKNY 6€ 00DVOI OET GOPIOUATDV KOKDV.

Debes sufrir un castigo polos teus ruins enganos!.

Pero, a partir deste despuntar da sua ira, mostra de falta de madurez, o rei ird

perdendo ese rol dominante inicial, que disputard co seu opofiente: o estranxeiro.

Asi, Dioniso toma as rendas momentaneamente e realiza unha pregunta cargada de

ironia, que anticipa o padecer do rei (v.492):

elp’ 6 1L BTV ST Ti pe TO devov épydon;

Dime que hei de padecer. Que cousa terrible me fards?

O que segue a estos versos € unha loita de egos, na que cada personaxe tenta
impofierse: o rei a través da amenaza de violencia militar € do seu poder constritor;

Dioniso, a través dunha habil dialéctica cargada de dobres sentidos.

Entre este primeiro didlogo e o que efectian no terceiro episodio, ten lugar a
liberacién de Dioniso das ataduras de Penteo - como un simbolo, tal vez, da pérdida de

poder do rei- , e a epifania do deus ante as sias seguidoras®, como salvador.

Logo desta liberacion, o didlogo entre ambos da un xiro e, unha vez que Penteo
admite que o seu poder opresor non foi capaz de reter ao estranxeiro (vv.642-643),
rémovlha derva d1omépevyé 1’ o Eevog,
b pT1 deauoic Ny KaTnVayKaoUEVog.
PENTEO. — Ocorréronme sucesos fatais! Escapoume o estranxeiro, o que fai un

intre estaba amarrado con cadeas.

o deus logra amainar rol dominante de Penteo ata volvelo definitivamente submiso aos

seus requerimentos. Isto mostrase non sé a través da actitude cada vez mais impofiente

69 . . e . .y . s ,
Xa vimos que esta escena representa o culmen dunha iniciacién mistérica, segin a proposta de
Seaford.
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de Dioniso, senén tamén nun contraste con respecto ao anterior episodio: agora o deus é

.. ., 7
quen dirixe a conversacion 0.

Asi, as preguntas a partir do verso 810 realizaas Dioniso, en oposicion ao
comezo do primeiro didlogo no que Penteo interrogaba incisivamente ao estranxeiro.
Asi o expon Segal “At the turning point, as Pentheus resistance changes to submision,

1” 71,

the pattern of question and answer undergoes an interesting reversa ; e asi se

evidencia en forma esticomitica na obra (vv.810-816):

DIONISO. — Aah! ™ Queres velas deitadas no monte? / PENTEO. — Mdis que a
nada, ainda que tivese que dar miles de moedas de ouro. / DIONISO. — E como é
que caiches nun desexo ardente por isto? / PENTEO. — Ollariaas con ldstima, de
estaren bébedas. / DIONISO. — E ainda ast disfrutarias de ver o que che resulta

amargo? / PENTEO. — Teno por seguro, en silencio, sentado baixo os abetos.

(TEXTO 21)

Dioniso gana a batalla, impén o seu poder 4 vontade de Penteo de rexeitalo e é
neste momento de debilidade no que o rei confesa por primeira vez o seu desexo de ser
espectador das practicas das bacantes. Xa vimos que esta tendencia ao desenvolvemento
pasivo da sexualidade, que desemboca nun desexo de ver, mdis que de actuar € propio
daquel que se nega a aceptar o desenvolvemento sexual que implica acadar a madurez.
O feito de que entre as bacantes se atope a stia nai parece apuntar para algins
psicanalistas a unha forma de representacion do complexo de Edipo, ainda que a vision
do mundo femenino para Penteo, tal e como se presenta na obra, vai mdis ald dunha

mera atraccion sexual reprimida hacia a sda nai.

Para Segal as bacantes

...are not only sexual objects for Pentheus, but also symbols of otherness, of the
unknown. More closely conected than the male...to the biological processes of...birth,
growth and change, they are more closely associated with Dionysus... and with the release
of repressed emotionality.

SEGAL, 1997:162

® Xa foi analizado por WINNINGTON-INGRAM, 1948:77, 101ss. como o interrogador pasa a ser o
interrogado, e como se translada o control da conversacion a Dioniso.

"' SEGAL, 1986:299

"2 E ese enigmatico ‘&’ do verso 810 o que marca o punto de inflexidn na actitude do rei Para Segal “His
single syllabe, ‘Ah,” outside the meter, brings the discourse to a level beyond Pentheus’ control, indeed
beyond the rationalized, authoritarian discourse between ruler and subject, general and soldier” (SEGAL
1997:197)
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Por tanto, para o rei forman parte desa experiencia do ‘outro’ cambiante, en
oposicion ao seu ‘eu’ rixido. Pertencen, pois, ao dmbito do élter ego de Penteo, aquel
que se move entre as categorias opostas sen dificultade™, aquel que concentra todo o
que o rei rechaza de si mesmo.

Asi, a saida 4 superficie destos sentimentos ocultos vai acompaflada dunha
transformacion externa, que precisamente pasa pola presentacion da identidade do rei

nun rol feminino (vv.820-835).

PENTEO. — Lévame o mdis rdpido posible, xa te ollo mal pola tia tardanza. /
DIONISO. — Cubre entonces a tua pel cun vestido de lifio. / PENTEO. — E isto por
que? De home voume convertir en muller? / DIONISO. — Para que non te maten, se
te descubren ali como home. [...] PENTEO. — Que vestido dis que poiia sobre a
minia pel?/ DIONISO. — Espallarei a tua cabeleira solta sobre a tia cabeza. /
PENTEO. — E cal serd o seguinte adorno para o meu peinado? / DIONISO. — Un
peplo que che chegue ata os pés. Sobre a tiia cabeza ird unha diadema. / PENTEO.
— Engadirasme algo mdis a parte destas cousas? / DIONISO. — Un tirso na man e

a pel pinta de corzo. (TEXTO 22)

Este motivo do travestimento de Penteo en bacante (820-944) ¢é un dos mais
relevantes na obra, tanto para as lecturas psicanaliticas como para as mistéricas, con
respecto ao desenvolvemento da identidade do individuo.

When Dionysus takes [...] control over Pentheus, the latter’s failure in the symbolical

passage to male adulthood is heavily overdetermined [...] He goes from King to maenad,
from male armor to female dress, [...] from human to bestial, from adult to child. The

robing scene seems to be a fantastic inversién of the arming scene that precedes the epic

warrior’s entrance into battle.
SEGAL, 1997:169

Esta imitacion parddica das escenas épicas de vesticion de guerreiros agocha
tamén, co seu procedemento gradual, unha referencia clara 4 practica habitual de
numerosos ritos de iniciacion da Grecia clésica, nos que o home vestia temporalmente
roupas femininas durante ese periodo intermedio previo a adquirir unha identidade

masculina recofiecida polo grupo’.

7 Sobre a integracion de opostos como un tema na obra, ver PARSONS, 1988:8
74 . ; . . .

Exemplos disto pddense ver nas festas dionisiacas de Atenas, en concreto nas Oscoforias, ou nas
Antesterias, tal e como refire SEGAL, 1997:170. “At the ritual of the Oscophoria two young men called
paides put on girls’ dress and led a procession from the sanctuary of Dionysus in Athens [...] A somewhat
similar ephebic change of dress seems to have taken place at the Dioniyac celebration of the
Anthesteria.”
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-Penteo: identificacion coa nai e regresion d infancia.-

Logo desta escena de vesticion que representaba a pérdida de control completo

do rei, ten lugar a aparicion de Penteo como bacante diante do palacio (vv.912-922):

DIONISO. — Ti, que deveces por ver o que non se debe e que te emperias en
executar o irrealizable, digoche Penteo, sae ao frente do palacio, deixa que te vexa,
con vestido de muller ménade bacante, espia da tua nai e do seu grupo. Semellas na
tiia forma a unha das fillas de Cadmo.

PENTEO. — Paréceme ver dous soles, e dobre a Tebas e a cidade con sete portas.
E ti semellas un boi que me guia por diante e na tia cabeza medran cornos. Pero,
acaso eras antes xa unha besta? Pois realmente estds convertido en touro.

(TEXTO 23)

Recordamos, pois, que Seaford asociaba nesta escena a visiéon dobre de Penteo a

presencia dun dos obxectos mistéricos mdis representativo: o espello.

O xogo especular estd altamente presente na obra, tanto en termos maxico-
relixiosos que transforman a identidade do iniciado, como en termos psicanaliticos en
forma da presentacion do dlter ego Dioniso, ou incluso en elementos textuais como a

manifestacion do cambio de roles en funcién do xogo esticomitico de pregunta-resposta.

Se ben para Seaford a vision dobre de Penteo implicaba a confusién da
identidade en termos mistéricos a través dun obxecto ritual, para a psicoandlise esa
vision dobre representa a confusion da identidade do infante con respecto 4 da sua nai.
Esta idea parte para Seaford da teoria lacaniana de que o neno, durante as primeiras
etapas da vida, non se concibe como un ser integro e separado da sta proxenitora. Esa
separacion ten lugar nunha etapa de desenvolvemento posterior, na que o neno debe
superar a idea de identificacion coa nai e integrar a sua personalidade como propia.
Apoda Lacan esta fase como ‘mirror stage’~ (estado/fase do espello) porque é nese
momento onde o infante € capaz por primeira vez de recofiecerse a si mesmo no seu

reflexo’®.

S LACAN, 1977:18, a través de SEAFORD, 2005: 136. Para mais informacién sobre o ‘estadio do espello’
consultar LACAN, 2005: 86-93

’® Sabemos polas representacions pictéricas que nos rituais dionisiacos, xa en época clasica, o mito de
despedazamento de Dioniso-neno polos Titans se vincula coa sua mirada a través do espello. Ainda que
é evidentemente anacrdnico traducir estas imaxes en linguaxe psicanalitico, dado que estos mitos e
ritos se axustaron as iniciaciéns mistéricas, podese deducir que nesa simboloxia estaban involucradas a
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Asi, a psicandlise entende que tras esa escena de vision dobre e travestimento do

rei se agocha o fracaso nesa ‘desintegracion’ do infante da identidade da nai.

Ainda que ao longo da obra se mostra, como vimos, coa actitude impredecible e
irascible dun adolescente, apréciase a medida que se achega o final unha regresién
progresiva da idade mental de Penteo. Deste xeito, a inquietude sexual propia do
adolescente confuso e reprimido que mostra ao principio combinase, neste punto, co
fracaso na individuacion da sda personalidade con respecto & da stia nai. Sobre isto
apunta Segal que “Pentheus not only has to separate himself from the maternal women

of his household, but also has to deal with his sexual desires for women™”.

A pérdida de control sobre a suda identidade simase pois a ese desexo de
identificarse coa sda proxenitora, que se evidencia nestos versos nos que se alude

repetidamente 4 sua apariencia femenina e 4 sua semellanza coa sua nai:

(v.917)
Av mpémelg 6¢ Kaodpov Buyatépwv popeny pud.
DIONISO. —Semellas na tiia forma unha das fillas de Cadmo.

(vv.925-927)
Ile. i poivouou o7jt’; obyl v Tvods otaoty
7 v Ayovng éotaval, untpog y’ Euig;
A1 avtog éxeivag loopay 00Kd o’ Opadv.
PENTEO. — Que semello asi? Non tefio a presencia de Ino, ou de Agave, a minia

nai? / DIONISO. — A elas mesmas me parece ver ao mirarte a ti.

Esta insistencia na identificacion coa figura materna implica, pois un fracaso no
‘mirror stage’ que lle impide avanzar cara unha personalidade adulta, e que o leva
pouco a pouco hacia un estado cada vez mais infantil. Un exemplo desa regresion
ocorre, para Segal”®, nos versos 963-969 —que xa vimos a propésito de Seaford- , nos
que, Penteo expresa o seu desexo de voltar do monte en brazos da sda nai, como se dun

verdadeiro neno se tratase:

psicoloxia humana e as suas transformaciéns. Sobre o espello na iconografia dionisiaca ver TAYLOR, 2008:
90-136

7" SEGAL, 1997:161

7 SEGAL, 1997:170
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DIONISO. — Tan so ti sofres por esta cidade, ti s0. Pois de certo que te agardan
lides que eran necesarias. Sigueme. Eu serei o teu guia, o teu salvador. De ali
traerate outro. / PENTEO. — A que me deu a vida serd! / DIONISO. — Servindo
como exemplo para todos... / PENTEO. — Para iso me dirixo ali./DIONISO. —
Cargardn contigo ata aqui... / PENTEO. — Falas de algo delicado para min.
/DIONISO. — Nos brazos da tia nai... / PENTEO. — Fards que me trate con
agarimo! (TEXTO 15)

Asi, a transformacién simbdlica en infante de Penteo acelérase a medida que se

achega o final da obra.

Pero o final de Penteo, despedazado a mans da sta nai, ven precedido por unha
accion estraia: o deus encarama ao rei na copa dun pino para que espie as bacantes
(vv.1065ss). Kalke, que analiza o motivo do tirso ao longo da traxedia, identifica esta
escena da arbore coa culminacién do simbolismo dese instrumento central no ritual

dionisiaco.

Para que o tirso funcione como atributo baquico ha de estar coroado sempre con
hedra na sda parte alta; do mesmo xeito que o tirso, as bacantes e o deus insisten, en
numerosas ocasions, na idea de cubrir con hedra as stas cabezas, e incluso se alude as
ménades recompofiendo a hedra dos seus tirsos (vv.1054-1055). Tamén Penteo, ao
transformarse en bacante coroa a sia cabeza con este adorno dionisiaco. Seguidamente,
nunha especie de metafora visual, serd el o que, nesa escena milagrosa na que Dioniso o
eleva ao punto mais alto do abeto, coroe a drbore. O rei pasa, pois, a ser a hedra no alto
do tirso. Evidénciase asi a culminacion do poder do deus, que logra convertir ao rei nun
obxecto baquico: “The fir tree has become a thyrsus with Pentheus in maenadic attire

crowning its tip as the ivy does the narthex.””

Para Segal, a simboloxia do pino € moi distinta. A elevacién de Penteo sobre a
drbore funciona para este autor como unha “precarious delusion of fallic power”™®. E
dicir, a imaxe simboliza o ultimo resquicio de personalidade dominante, masculina e
adulta, previa 4 caida definitiva do rei. Asi, a caida da arbore implica a pérdida total da

sua masculinidade:

7% KALKE, 1985:409
8 SEGAL, 1997:205
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By plummenting from a tall tree to the earth at his death, Penteus not only undergoes
physical rending, but also disintegrates psychologically in an unresolved ambivalence
between delusions of phallic potency on the one hand and rejection of his masculinity in
submission to the mother. [...] The fall to earth after the tree’s uprooting by the maenads
and the consequent dismemberment enact a nightmarish scene of failure and castration.
SEGAL, 1997: 204-205

A caida ao chan de Penteo sucedea o despedazamento do rei a mans das
bacantes en forma de sparagmos. Trétase, pois, dun dos momentos onde a accién da
traxedia e o transfondo ritual se cruzan de forma indiscutible, dado que o sparagmos era
unha practica ritual atestiguada, por exemplo na boda sagrada das Antesterias®', e que
estaba en relaciéon ao mito do desmembramento de Dioniso a mans dos Titdns, que

implicaba a disgregacion do individuo previa ao renacemento cunha nova identidade.

Para Segal, ademais destas implicaciéons mistéricas, a escena do
desmembramento de Penteo a mans da sta nai implica o dltimo peldafio na sda
regresion de home adulto a un infante. Para este autor, a caida de Penteo & terra estd a
simular un parto desgraciado no que a nai non é capaz de recoiiecer o seu fillo nin de

mostrarlle afecto (vv.1114-1121).

Foi a primeira a sita nai, como sacerdotisa, en dar comezo ao sacrificio, e
abalanzouse sobre el. Aquel tirou do seu cabelo a mitra, para que a desventurada
Agave 0 recofiecese e non o matase, e di, aloumifiando a stia meixela “Son eu, nai,
o teu fillo Penteo, ao que deches a luz na casa de Equion. Apiddate de min, oh mifia

nai, polas mifias faltas non vaias ti a acabar co teu propio fillo!” (TEXTO 24)

Asi, morte e nacemento fallido percibense a un tempo: “In Pentheus’ failure to
achieve manly status and effectiveness, birth from his mother and death from his mother
are drawn together”gz. E dicir, a morte a mans da sda nai conecta coa imaxe dun

nacemento frustrado, dun nacemento que non prospera.

Que a stia nai sexa a sda asasina implica pois, o peche do circulo: Penteo leva a
cabo unha regresion na idade que o conduce, neste punto, a0 paso previo a ser

enxendrado; 4 non existencia. A morte.

8! DARAKI, 2005:140
8 SEGAL, 1997:173
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E que o rei morre coa imaxe dun neno, dunha cria, confirmano logo as

alucinacions de Agave, que ve a cabeza do seu fillo primeiro como unha cria de leén

(vv.1173-1175):

Ay. Euopyo 0V’ dvev fpoywv
<Aéovtog aypotépov> véov tviv:
¢S OPav Tapo.

AGAVE. — Atrapei, sen lazos, esta cria nova de leon salvaxe, como se pode ver.

e logo cun xoven tenreiro(vv.1185-1187):

Ay. véog 0 uoacyos dp-
71 Yévov Omo kopvl’ dralotpiyo
Kotaxouov Goiler

AGAVE. — Novo ¢ o tenreiro, pouco hai que baixo o coiro de suave cabelo a siia

meixela abunda en barba.

En resumidas contas, se para Seaford o rei Penteo estd a representar esa fase de
morte ritual pola que pasa o iniciado antes de renacer cunha nova identidade, para Segal
e os psicanalistas a figura de Penteo é a antitese do iniciado. Esta diverxencia entre
estudosos explicase segundo a percepcion que cada un ten da evolucién da

personalidade de Penteo:

Para Seaford a evolucion de Penteo, os terrores que sufre e as alteracions da sua
identidade supofien un modelo dos terrores polos que ha de pasar o iniciado nesa morte
ritual. Para Segal, en cambio, o que conduce 4 morte real de Penteo é precisamente esa
ausencia de evolucién no seu cardcter, que mais que acoller o cambio e a disolucién de
categorias dionisiaca se queda estancado nunha fase primitiva do desenvolvemento da
sua identidade e do autocofiecemento, e se nega a aceptar esa parte de si mesmo que o

dionisismo tenta despertar.

Ese reixeitamento e ese estancamento, a rixidez que representa o rei, atentan
contra os principios mistéricos que esixen no iniciado unha movilizacién cara a

evolucion e a expansion do seu ser.
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Personalmente, concordo con Segal na vision de Penteo como anti-iniciado, que
non é capaz de acoller e de entender o dionisismo, e con el todo o autocofiecemento

necesario para desenvolverse plenamente en vida, e despois no mundo da morte.
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4.- O conecemento en Bacantes: Sabiduria e cambio.

En Bacantes apréciase xa desde o comezo un discurso subxacente que atinxe &
forma de concebir a sabiduria na sta época. Euripides esta a empregar unha
determinada imaxe do dionisismo que de pé ao espectador a debatir sobre o concepto de

sophia.

O autor establece, pois, un didlogo entre distintas formas antigas de achegarse ao

cofiecemento mistérico, e de dirimir que € un verdadeiro sophos.

Nestos termos do didlogo sobre a sabiduria na obra, en contraposicion 4 figura
de Penteo, o coro das bacantes propén outro enfoque distinto ao do rei, mais ligado &
practica ritual e, en paralelo a ambas figuras, o adiviio Tiresias presenta oura
teorizacion sobre o tema, volcando sobre o culto unha visién madis intelectual na que

entra en x0go a eséxese.

4.1-Tiresias e o eséxeta de Derveni.

O feito de que se lle outorgue un papel no didlogo sobre a cuestion do
cofiecemento mistérico a un representante da relixion oficial da polis sinala que a sda

intervencion é fundamental para entender os aspectos colectivos do dionisismo na obra.

Tiresias € un profeta, unha autoridade relixiosa que, como tal, representa a parte
tradicional, a que se preocupa de conservar os cultos institucionalizados na polis, tal

como mostran os versos 200-203:

Teip.- 0vogv copi{oueobo. toiot daiuootv.
TOTPIOVS TOPOOOYAS, (G 0 OUNAIKag ypove
rextuel’, ovdeig oo karafalel Loyog,
000’ €l 01" GKpwV TO GOPOV NEPNTOL PPEVODV

Nin tampouco nos facemos os sabios para coas divinades. As accions dos nosos

pais, que heredamos desde tempos moi antigos, esas ningtin argumento as destruird,

. , . . .. . 83
nin sequera ainda que o sabio sexa invencion de mentes eruditas.

8 L. Calvo e C. Garcia Guale A. De Cuenca, en EURIPIDES 2006: 548 comentan o seguinte: En estos versos
se ha visto una critica a los ataques de algunos sofistas a la tradicion religiosa. Incluso en la expresion
metafdrica de que «ningun argumento derribard (katabaléi) las tradiciones» se ha notado un eco del
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Pode parecer que Euripides aproveite para lanzar, a través de Tiresias, unha
critica aos sofistas agndsticos que renegan da tradicion relixiosa a través do
intelectualismo. Con todo, nunha aparente contradicion co seu discurso, esta figura

acepta o culto estranxeiro e invita aos demais aceptalo.

Pero non podemos esquecer que Tiresias é tamén un sabio, de ai lle vén a sda
autoridade no mundo relixioso. Sabiduria e relixién entran en contacto na figura daquel
que, gracias aos deuses, é capaz de cofiecer o que ningin outro home pode cofecer. E
por iso que o0 que en apariencia parece chocar (que un representante da tradicion
relixiosa acepte un culto novo e estranxeiro) veremos que non resulta tan contradictorio

se 0 entendemos nos termos adecuados.

Pero para desfacer a contradicion € preciso avanzar cara outra aparente
incoherencia na actitude do mesmo personaxe, apreciada no discurso que o adivifio
pronuncia ante Penteo (266-327), no cal, a través dunha desenvolta retdrica tenta

. .. 4
convecer ao rei de que acepte a Dioniso como deus®”.

Moitos estudosos ven neste discurso elementos propios dos sofistas que parece
criticar ao principio. En concreto aprécianse influencias de Prédico, quen consideraba
que Dioniso representaba o vifio e o seu inventor, igual que o fai Tiresias neste

fragmento (vv.279-285):

Sotpvog bypov wadu’ nope keionveykaro Gvytoig,
0 mobeL TOVG TOAMTWOPOVS fPOTODS
ovtog Beoiol omevdetar Beog yeywg,
aate d10. TodToV T6Yal’ dvBpamovg Exerv.
Ideou a liquida bebida do racimo da uva e trouxolla ao mortais. Esta fai cesar a dor
dos desventurados humanos [...] El, nacido como deus, ofréndase en libacions aos

deuses, de xeito que a través del obterien os bens os seres humanos.

Ao respecto desta contradicién comenta Santamaria que

titulo de la obra de Protdgoras Katabdllontes Légoi (Argumentos Derribadores o Demoledores) en la que,
al parecer, se hacia profesion de agnosticismo.

¥ Gustariame engadir a este respecto que, na sua tentativa de encamifiar a Penteo cara a aceptacion
do dionisismo, Tiresias funciona como guia do rei, asumindo a funcidn que logo desempefara o propio
Dioniso ao longo da obra.
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It is striking and even disconcerting that such an expert in sacred matters as Tiresias should
make use of the theories of a thinker like Prodicus, who was critical of traditional religion,
to defend the worship of Dionysus and the validity of his myths, above all when a few
verses before he has shown himself to be in favour of maintaining the customs of the
homeland (199-203) and has implicitly accused Pentheus of sophistry (269-271).
SANTAMARIA, 2010: 680

Engade este autor que € preciso, para entender a aparente contradiccion, ter en
conta o pensamento do destinatario do discurso, Penteo. Debido a que o rei de Tebas
non cre na divinidade de Dioniso, Euripides fai asociar a Tiresias esta posicion de

Penteo coa postura ideoléxica dos sofistas da época (vv.269-280)

ab 0’ EBTPOYOV UEV YADEGAY OGS PPOVAV EXELG,
&v 10i¢ A0yo1a1 0’ 0VK Evelol 601 PPEVEG.
E ti tes unha lingua dxil, como se foses sabio, pero nas tias palabras non hai

sabiduria ningunha.

por isto, a sia forma de achegarse ao rei € a propia dun sofista que trata de lograr a

captatio benevolentiae do seu interlocutor.

Neste mesmo discurso, Tiresias introduce a especulacion sobre o sentido dos
mitos dionisiacos (en concreto o do seu nacemento), buscando unha explicacién mais
ald da idea literal, basedndose en técnicas como o0s xogos etimoldxicos ou simbdlicos

(vv 286-297):

E biirlaste del, porque estivo cosido (‘éveppdon’) a unha parte de Zeus(‘Aiog
unp@’)? Explicareiche qué ben sostén ben este argumento: Logo de apartalo Zeus
do lume do raio, levou ao Olimpo ao deus recén nacido. Pero Hera queria botalo
fora do ceo; entonces Zeus ideou en contra un plan propio dun deus. Tras rachar
(‘prcac’) un anaco(‘uépoc’) do éter que rodea o mundo, entregoullo™ como
prisionero (‘6unpov’) para afastar a Dioniso dos enfados de Hera. Co tempo os
mortais dixeron que fora cosido (‘pagiivai’) nunha parte (‘unp®’) de Zeus,
cambiando o nome, porque o deus foi prisioneiro (‘dunpevoe’) algunha vez de

Hera, creando asi a lenda. (TEXTO 25)

® Anuncia aqui a edicion de Dodds unha lagoa do texto. Tomo neste caso como referencia a edicién de
Seaford (2015) na que acepta unha conxetura na que se traspasan as funcidén de &iéwut (v. 293;
‘€kd160U¢’ na edicion de Dodds) a tiBnpL (‘éxtiBelg’). (vid. SEAFORD, 2015:177)
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Esta forma de especulacion presenta enlaces moi claros coa do texto que
conforma o testimonio directo de eséxese Orfica mdis antigo ata os nosos dias: o Papiro

de Derveni.

Santamaria resume ben as coincidencias entre Tiresias e o Papiro de Derveni en

canto a sua forma de ver o mito:

1) The myth cannot be rejected or considered absurd because of its grotesque or
blasphemous aspects, since these result from an erroneous and superficial interpretation; 2)
in the myth lies a deeper truth, hidden to most, but accessible to religious experts like
Tiresias and the author of the papyrus; 3) one of the methods for unveiling the hidden
meaning of the myth is the linguistic analysis of key terms, particularly the etymology of
the names of the gods.

SANTAMARIA, 2010:680

Asi, tanto o autor de Derveni coma Tiresias son partidarios dunha explicacién
madis profunda e simbdlica que ilumine o verdadeiro significado que o mito pretende

transmitir.

Miis ald do método, hai coincidencias no tipo de etimoloxias que utilizan:
ambos manexan a equivalencia entre o nome da deusa Deméter (Anuntnp) coa Nai
Terra (In-prynp) * que aparece nos versos 275-276:

Anurenp Oedi--
yi] 0 éaTiv, Gvoua 0’ OmoTepov foviy kdAer

A deusa Deméter, que é a Terra, chdmaa co nome que queiras.

Tamén € semellante identificacion que realiza o eséxeta de Derveni do Zeus do
poema de Orfeo co Aire e a explicaciéon que da Tiresias (vv.292-294) sobre como o

Dioniso que Zeus lle entrega a Hera non é mais que un pedazo de éter (aire):

Tras rachar un anaco do éter (uépog aifépog) que rodea o mundo, entregoullo como

prisionero (Sunpov) para afastar a Dioniso dos enfados de Hera.

Estas e outras coincidencias permitironlle a estudosos como Picardi ou
Santamaria desbotar a idea de contradicion aparente entre o desenvolvemento

intelectual do adivifio e o culto dionisiaco recreado na traxedia e promovido polo

8 ¢f. Derveni col. 22.9-10 Y.
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mesmo personaxe, ao ver reflictido nel a figura doutro tipo de sabio do século V a.C,
que se mostra tamén no anénimo do Papiro de Derveni. Asi o expresa Santamaria:
“Euripides probably wished to represent in the seer a commonplace figure in the Athens
of his time, the erudite priest or seer, a group of which the commentator of Derveni

would also have formed part.” *’

Por pofierlle un nome histérico a este tipo de personaxe, podemos pensar tamén
na figura de Eutifro, que —coma Tiresias ou 0 anénimo de Derveni®*- no século V a.C
desenvolve a sua profesion vinculada 4 relixion e ao mundo sagrado empregando ao
mesmo tempo procedementos racionais para tentar, a través da eséxese, salvar a relixion
das criticas doutros sabios agndsticos que pensaban na ensefianza e cofiecemento dos

mitos en termos madis literais e grotescos.

En suma, o tipo de intelectual que sacou 4 luz a apariciéon do Papiro de Derveni
permitiu entender o perfil do Tiresias de Euripides e dar sentido 4s sdas presuntas

contradicions.

4.2.-As bacantes e 0 acceso ao coiiecemento a través da experiencia
mistérica.

En resposta ao plantexamento de Tiresias, toman a palabra as bacantes para
aportar outro tipo de conceptualizacién sobre o que debe e non debe ser un sabio.
Toman o relevo de Tiresias, non s6 temadtica sendn tamén lingiiisticamente, pois estan a

responder directamente 4 enunciacion do adivifo:

(v.200)

Teip.- 0bogv copi{oueobo. toiol daiuootv.
TIRESIAS.—Tampouco nos facemos os sabios ( ‘copi{oucc6o’ ) para coas

divinidades.

(vv.395-401)
CORO - O sabio non é a sabiduria (‘to copov 6’ 06 copia’). Tampouco o é cavilar
sobre o inhumano. A vida é efimera. Por este motivo, aquel que persigue asuntos

inabarcables non pode apreciar o presente. Seméllanme de tolos esas costumes e de

mortais mal encamiiiados. (TEXTO 26)

%7 SANTAMARIA, 2010:682
% De feito, algun estudoso propuxo a Eutifro como autor do comentario do Papiro de Derveni.
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Para Di Benedetto, estase a mostrar tamén  nestos versos un alegato
antisofistico dende unha perspectiva menos intelectual: “L’attaco antisofistico si basa
sulla contrapposizione tra gogio. e gopov , con la conseguenza che la copia  si viene a
caratterizzare in modo non intellettualistico e si collega a una visione delle cose recepita

dalla tradicione.” %

Engadiria eu a este prantexamento que, ademais, 0s versos que seguen a estos,
non sé van contra a sofistica, senén que atacan tamén a esa vision intelectual —
representada por Tiresias- que se afasta do cofiecemento practico dos misterios e se
dedica a reflexionar (‘ppoveiv’) sen ter en conta que o verdadeiro método, polo menos a
xuizo das seguidoras do deus, para que os mortais cheguen ao cofiecemento mistérico
pasa pola practica ritual’. Dada a brevidade da vida, a forma directa de cofiecer pasa
pola experiencia mistérica, non pola especulacién sobre as palabras dos deuses. Isto
permite descubrir a felicidade da epifania do deus no presente; a reflexion sobre o

divino s6 acada resposta tras a morte.

4.3.-0 sabio que cambia, o ignorante que non se transforma.

Precisamente pola conexién que establecen Penteo e Dioniso co concepto de
sabio durante os seu didlogos, podemos entender que esta discusion sobre a sabiduria se
estende tamén aos protagonistas. Asi, mentres que Dioniso se mostra posuidor da
sabiduria,

(655-656)

ITev. 60pOC GoPOG 6V, TATY & 81 6~ elvar GoQov.
A10. 6 0el pihota, Todt £y’ £Quv GoEOG.

PENTEO. — Sabio, sabio es ti, excepto para o que precisas ser sabio.

DIONISO. —No que mdis me convén, niso desde que nacin son sabio.

Penteo aparece explicitamente retratado coma un ignorante:

¥ BENEDETTO, 2018:354

% Se ben é certo que a figura de Tiresias insta a subir ao monte a celebrar o culto, a sUa representacion
como intelectual especulador afastao do cofiecemento a través da experiencia mistérica que promoven
as bacantes. Como figura filoséfico-relixiosa, @ semellanza do anénimo de Derveni —e incluso de
Herdclito-, aprecia as practicas mistéricas tradicionais, pero enténdeas como un continente de
informacion que ha de ser interpretada , non como un medio para acceder ao cofiecemento pola propia
experiencia.
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(v.480)
DIONISO. — Pensard sempre un ignorante que non razona ben quen lle fale de
cousas sabias.

(vv.490-491)
PENTEOQO. — Debes sufrir un castigo polos teus ruins enganos!

DIONISO. — E ti pola tua ignorancia (duabiag) e tua rebeldia contra o deus!

Penteo encarna pois, o concepto da ‘anti-sabiduria’, € o ignorante por
excelencia, facendo caso omiso ds advertencias do resto de personaxes. Pero, por que
motivo Euripides presenta ao protagonista da obra como un ignorante, se 0 que estd a

propofier €, precisamente un debate sobre a sabiduria mistérica?

Con esta aparente contradicion, o autor estd a reforzar ese prantexamento inicial

sobre como o ser humano debe achegarse ao cofiecemento.

4.4.-Euripides: a autotransformacion nos misterios como forma de

sabiduria.

Euripides € o traxico que, por definicion, se asocia aos movementos intelectuais
do século V a.C. e ao afdn pos transmitir ‘ideas’ aos seus espectadores. Particularmente
reveladora sobre o pensamento de Euripides resulta a obra As Ras, de Aristéfanes, na
que se caracteriza ao autor, en contraposicion a Esquilo -que busca coa sta traxedia
crear bos cidaddns-, como traxico que pretende a toda costa ‘ensinar a pensar’.Tal como

se ve nos versos 957-958, Euripides pretende ensinarlles aos seus espectadores a

VOELY 0pav EuviEvarl oTpEPELY Epav Te YvaleLy,
Kay vmotomeioHat, mEPVOElV dmavta

. a usar reglas delicadas e medidores de versos, a pensar, a observar, a
. 9] .
comprender, a gustar dos xiros ', a maquinar, a sospechar do malo e a darlle voltas

a todo...”

€ el o que incorpora ao xénero dramadtico o “zume sacado dos libros”.

91 . o~ TP T .
‘otpédelv €pav’: Mais literalmente ‘amar dar a volta’; é dicir, ser capaz de cambiar.

*2 Traducién ao galego a partir da traducion de L. M. Macia Aparicio (en ARISTOFANES, 2007).
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Desde a aparicion de Derveni, e como xa se veu madis arriba, enténdese mellor
como esa vea intelectual que asociamos a Euripides e as ideas précticas relixiosas non
s6 son compatibles sendn que van da man. Asi, tamén en Ras, Aristéfanes conecta esta
perspectiva intelectual da intervencién de Euripides, directamente coa perspectiva
relixiosa dun coro de iniciados nos misterios™, que intervén nos versos 533-541 e que

tamén eloxia a autotransformacion:

Isto é cousa dun tio con cabeza e intelixencia, e que navegou moito: cambiar de
posicion constantemente hacia o lado no que van ben as cousas e non quedarse
quieto, como un retrato pintado, con unha soa actitude. Cambiar de sitio buscando

0 mdis comodo é cousa de homes listos, da pasta de Terdmenes®™. (TEXTO 27)

De feito, para reforzar ainda madis esa conexién mistérico-intelectual, este
mesmo Terdmenes que menciona o coro de iniciados serd o que despois Euripides

considere como discipulo seu no verso 967.

Precisamente a través do tratamento de Penteo —en oposicion aos seguidores do
culto- en Bacantes, Euripides aproximanos a esta idea de eloxio da autotransformacién
que Aristéfanes emprega para retratalo nas Ras. Ao meu parecer, pois, Segal estd no
certo ao interpretar a Penteo como personaxe estancado que se nega a avanzar,
transformando a sta identidade, e que, por tanto, fracasa nun rito de paso moi

relacionado co mundo dionisiaco.

* Iniciados que se atopan nunha posicidn privilexiada, no Mais Al3, e que por tanto, seguindo a ldxica
relixiosa, cabe pensar que lograron acadar a sabiduria definitiva.
* Traducion ao galego a partir da traducidn de L. M. Macia Aparicio (en ARISTOFANES, 2007).
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5.- Conclusion:

Do mesmo xeito que o dionisismo en época de Euripides se percibia de forma
distinta segundo o dmbito no que se desenvolvese, asi tamén a obra presenta distintos

tipos de lecturas, dependendo da perspectiva coa que a observe o espectador.

Para obter unha idea completa da intencionalidade de Euripides ao escribir
Bacantes € preciso examinar cantos mdis niveis de lectura posibles. Asi, vimos que nun
nivel mais superficial Bacantes prantexa en forma de traxedia o argumento dun mito de
rexeitamento de Dioniso. A través da ollada simbolista de Seaford puidemos explorar
como se funcionalizaba a experiencia subxectiva do iniciado en Penteo. Finalmente, coa
dimensién madis psicoldxica que aporta Segal foi posible extraer conclusions respecto

da importancia do fendmeno da autotransformacion para a os misterios e para a obra.

Todos estos niveis contribien en maior ou menor medida a esclarecer ese debate
sobre o cofiecemento que Euripides pon en boca dos distintos personaxes. O que
pretendo concluir con este estudo € que a transformacion da identidade xoga un papel
moi relevante dentro dos misterios dionisiacos; non sé en aras de acceder a un novo
grupo de iniciados, sendn que, tal como se visibiliza a través da analise da obra, para
acceder ao cofnecemento mistérico € esencial ser capaz de abrazar o cambio na
identidade. Esa € a diferencia entre as seguidoras de Dioniso, que logran acadar a

iluminaciéon coa epifania do deus e o rei Penteo, cuxa rixidez e escasa capacidade de

autoexploracion lle impiden acceder ao cofiecemento mistérico.

Ben vimos que Arist6fanes nas Ras asimilaba esta idea do gusto polo cambio
(‘amar dar a volta’) tanto a Euripides como aos iniciados danzantes no Hades. Isto
permite afianzar a idea de que a conexion entre Euripides e os misterios transcende os
limites desta obra, de xeito que seria factible pensar nun autor que ademais de mostrarse
como unha figura intelectual a través das sdas obras, tamén se preocupase pola
transmision de saberes relixiosos, de xeito que, aquel publico familiarizado cos
misterios extraese da sia obra unha ensinanza mdis profunda sobre, neste caso, a

autotransformacion.
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O tema do cambio e da ambigiiidade dentro dos misterios abre as portas a un
mundo amplo e vasto no que informacién directa € dificil de extraer, por razéns obvias
como o paso do tempo e os problemas de conservacidn, pero tamén porque, ao tratarse
dun culto centrado no secretismo e na revelacion individual, os c6digos que manexa son
cerrados. Ainda con todo, a mifia intencion € a de aportar con este resumo de ideas unha
infima luz sobre aqueles elementos que ainda quedan por conectar no mundo dos

misterios.

Xa advertian nalgin dos escritos de que o dionisismo atrapa a aquel curioso que
intenta adentrarse nos seus c6digos, € que caer no entusiasmo pode restar obxectividade
ao estudo. Se ben € certo que ao estar sobre aviso loitei e vencin as ganas de deixarme
levar polo atractivo do deus, creo que, a través da mifia discreta iniciacién no mundo
filoloxico —materializada neste traballo- descubrin o porqué dese embelesamento que
causan os misterios a aquel que os examina; e é que o dionisismo acolle unha verdade
antropoloxica inherente ao ser humano: O home gusta de aprender, pero o camifio cara
o cofiecemento € sempre esforzado e &s veces implica verdadeiro sufrimento. Ese arduo
proceso esixe, a miudo, un cambio no individuo que lle permita adaptarse 4 nova
informacién que estd a captar. O proceso cara o cofiecemento transforma ao home. E a
promesa de transformacién a que convirte en atractivos estos misterios, pois

cofiecemento e cambio van, tamén para nés, collidos da man.
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7.- Apéndice I. Textos.
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TEXTO 1:

Plutarco, Fr. 178 (sacado dunha obra perdida, Peri Psyches, trasmitido en Estobeo Flor. IV
52ss). Texto grego extraido da edicién da coleccion Loeb Classical Library, traducida por F.
H. Sandbach (PLUTARCO, 1987:316-319). Traducién ao galego a partir da traducion inglesa

da mesma edicion.

Obte kxota TV &€ic 10 6lov petafoinv kol
peTaKocuUNow OAmAEvoL TNV YuEnv Aéyouev
€Kkel yevopévny: évtadba &’ Ayvoel, TANV Otav
&v 1® Tehevtdv MO yévetar TOTE 08 mAGEEl
ma0oc olov ol TEAETOAG peydong
katopylopevol. A0 kol 10 Prine T@® PRUOTL
kol 10 &pyov T@® &pym TOD TEAELTOV Koi
terelobon mpocéowke. ITAdvor to mpdta Kol
TEPLOPOUOL KOTMOES Kol O Tveg UVmomrTol
mopeion kol Gtédectol, eita PO TOD TEAOLC
adTod TO OEVl TAVTO, EPiKN Kol TPOUOG Kol
Opdc kai OauPoc €k 0& TOLTOL GOAC TL
Bovpdaciov amnnvinoev kol tomol kabopol kol
Aeludveg €0éEavto, Qovag kol Eopelaos Kol
GEUVOTNTOG GKOVGUATOV 1EPAV KOl QUCUATOV
ayiov Epoviec &v oic 6 movteAc 1idM kai
UeEHLTEVOG  €AeD0EPOC YEYOVMG Kol BQETOG
TEPUDV ECTEPAVOUEVOC OpYIALEL KOl cOVESTIV
ocloic kai kaBapoic avopdhot, TOV ApdNTOV
évtadba tdv (ovieov kol dkaboptov £popdv
Oyrov  év  PopPopm mOAAGD Kol OpiyAn
TATOOUEVOV VY’ £00TOD KOl GUVEAGLVOUEVOV,
©OPw o0& Bavatov T0ig Kakoig AmoTig TOV EKET
ayafdv upévovra.

TEXTO 2.- Bacantes, vv. 233-236:

Ile. Aéyovol &° &g T1g eioeAAvbe Evoc,
yoNG EmmO0¢ Avdiog amd yBovoc,
EavBoiot footphyoloty EDOGUDY KOUNV,
otvdmag doc01g ydprtag Appoditng Exmv.
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Asi, dicimos que a alma que pasou ali estd morta,
tendo en conta o seu completo cambio. Neste mundo
non ten cofiecemento, excepto cando estd xusto a
punto de morrer; nese momento ten unha experiencia
similar 4 desos homes que estdn experimentando a
iniciacién nos grandes misterios. Por iso tamén o
verbo morrer (TeAgvTOV)
(terelcBar) e as accidns que representan, gardan
similitudes.

e o verbo Iiniciarse

Ao principio hai confusién e vagabundéase e hai
cansazo por correr dun lado para o outro, e realizanse
axitados transitos a través da oscuridade onde se
vislumbran cousas (Ymomtot) e non se acada ningin
final (atélectol); e logo, antes da consumacién
mesma, ocorren todas as cousas terribles (T dgwva
mévta), calafrio, e tremor, e suor, e pasmo.

Pero logo disto unha luz (¢&dc) maravillosa atépase
co vagabundo e é benvido en lugares e campos puros,
con voces e danzas, onde se escoitan solemnes cantos
e se tefien visions (pacpdtmv) santas. Entre esas
visions, xa perfecta e totalmente iniciado, camifia ao
seu antollo novamente libre (d@etog) con grilandas de
flores sobre a cabeza, celebrando os ritos sagrados na
compaiiia de homes santos e puros; e observa a masa
impura, non iniciada, dos vivos, como se pisan uns a
outros e se empurran 4 lama e ao polvo, presa do
medo aos males da morte pola falta de fe nos bens do
Maiis Ala.

Pero din que chegou un estranxeiro, un meigo, un
gaioleiro da terra de Lidia, con roibos rizos e
cabeleira recentende, da cor do vifo, e ollada
posuidora das gracias de Afrodita.



TEXTO 3.- Bacantes, vv. 451-459:

Ie. péBecbe xepdv 1000 " &v dpKvoty yap dv
00K €TV 0UTMG MKVG MOTE L’ EKPUYETV.

AT 1O PEV oK’ 0Ok GPopQog &1, E&Ve,

¢ &¢ yovaikog, £p° dmep &g OnPag maper
TAOKOUOG TE YAp 60V TOVadS, OO TAANG V1o,
vYéVoV Tap” ad TV KeYVUEVOC, TOO0L TAEWC
AEVKNV OE YPOLAV €K TAPACKEVTG EXELS,

oly MAiov Boraictv, AL VO oKIdG,

MV AQpoditnv KaAlovi) Onpoduevog.

TEXTO 4.- Bacantes (vv.761-764):

TOIG HEV Yap ovY fiLaoce AoyymTov BEAOG,
Kevan 0€ BVpoovg E€avicioat yepdv
grpavpdtilov kamevatilov QU
YUVOIKES AvOpPag, OVK dvey Bedv TIvoG.

TEXTO 5.- Bacantes (vv. 1202-1207):

Ay. @ xoAimvpyov dotv OnPaiag xOovog
vaiovteg, EA0e0” ¢ dnte VO™ dypav,
Kddpov Buyatépeg Onpoc fiv nypedoapey,
00K AyKLANTOIG OEGGOADY GTOYAGLOCLY,
00 JKTVOIGV, BALO AEVKOTNXECL

YEPDV AKUATCLY.

TEXTO 6.- Bacantes (vv 1233-1240):

Ay. mhtep, LEYIOTOV KOUTAGAL TAPESTL GO,
navtov apictag Buyatépag omeipot pakpd
Ovtdv: andoog etmov, E6ymg 8 dué

1} 10 map’ 1oT0ig EkMmoDoo KEPKISOS

&g peilov’ fikm, Bfjpag dypevetv yepoiv.
QPO O &v MAEVOISLY, MG OPQC, TAdE
Aopodoa TaploTein, GoiGL TPOG dOUOLG

¢ aykpepacoi’
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Soltadelle as mans! Pois estando nas
mifas redes non pode ser tin axil como
para fuxir de min. Vaia! Desde logo,
estranxeiro, o teu corpo non ten mala
forma, para os gustos das mulleres, é por
iso, en realidade, polo que ves a Tebas;
pois o teu peinado estd solto, non por
efecto da loita, e derrdmase polo teu
queixo, con moito encanto. Tes, por
coidala, branca a pel, pois non te botas a
caza de Afrodita baixo o sol, senén ao
abrigo das sombras.

As afiadas armas non causaban sangue,
pero aquelas, lanzando das stias mans 0s
tirsos, lograban ferilos e facerlles recuar,
as mulleres aos homes, non sen a
intervencion dalgin deus.

A.- Oh, habitantes desta cidade de
fermosas torres da terra tebana , vinde a
contemplar esta presa, esta besta que as
fillas de Cadmo logramos cazar, non coas
xavelinas de tiras de coiro dos habitantes
de Tesalia, non con redes, sendén coa
potencia dos nosos brancos brazos.

Pai, ben podes presumir, que diches vida
a unhas fillas que son, con moito, as
mellores de entre todos os mortais. Falo
de todas, pero sobre todo de min, que,
logo de deixar os nezcres a carén do tear,
vin a ocuparme de madis grandes asuntos:
cazar bestas coas mifias mans. Traigo,
pois, entre os meus brazos, para que a
vexas, a mellor captura, para que a
pendures do teu palacio.



TEXTO 7.- Bacantes (vv.83-88):

ite Bhucyou, ite Parxyor,
Bpopov maida 0gov Og0d
AlOvucoV KaTAYoLsaL
Ddpuyiov €€ dpémv ‘EA-
Aadog €lg €DPLYOPOLG G-
youuag, Tov Bpopov.

TEXTO 8.- Bacantes (vv.206-209):

oV Yap oupny’ 0 0€dg, ovte TOV VEOV
€l yp1 YOPEVELY OVTE TOV YEPAITEPOV,
AL €€ amavtv Bovietotl TYaS Exev

KOWAG, dtoplBudv & ovdév” ab&esOot BELEL.

TEXTO 9.- Bacantes (vv.920-922):

Kol Tadpog UiV Tpocbev 1yeicbo dokelg
KOl 6@ KEPOTO KPOTIL TPOCTEPVKEVAL.
GAL" 1 mot’ Nobo ONp; TETOpOSHL Yap OVV.

TEXTO 10.- Bacantes (vv.279-283):

BoTPLOC VYpOV B NOPE KEIGNVEYKOTO
Bvntoic, 0 mavEl TOLG TOAUTDOPOVG BPOTOVS
AO7g, dtav TAncB®GY aunélov potig,
Dvov e MOV TdV k0B HUEpAV KAKDV
didmoty, ovd” €01 dALO PhpLOKOV TOV®V.
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Vinde bacantes, vinde bacantes, que
traedes a Bromio, neno deus, fillo dun
deus, Dioniso, dende os montes de Frixia
cara as amplas vias da Hélade, a
Bromio!

Pois o deus non distingue se debe bailar
0 novo ou o moi vello, senén que quere
recibir honras de todos en comun, e
desexa que o ensalcen sen destacar a
ninguén por enriba dos demais.

E seméllasme un boi que me guia por
diante e na tda cabeza medran cornos.
Pero, acaso eras antes xa unha besta?
Pois realmente estas convertido en touro.

Ideou a liquida bebida do racimo da uva
e tréuxolla ao mortais, a que fai cesar a
dor dos desventurados humanos, en
cando se fartan co zumo da vide, e dalles
sono e failles esquecer os males cotidns,
non existe outra mencifia para as penas.



TEXTO 11.- Bacantes (vv.600-611):

Xo. dikete mMEAOCE TPOUEPH COUATOL

dikete, Mavdoeg 6 yap dva

dvo kaTo T1Belc Enelot

pérabpa Tade Aldg yovoc.

Av. BapPapot yovaikeg, obtmg Ekmeminyuévar O
TPO¢ TESW memTOKAT ; Hotnoh’, mg Eotke, Bakyiov
dwtva&ovtoc ‘ddpa I[MevBéwe aAL” é€aviotate’
o®pa Kol Bopoeite coprog EEapsiyacatl TpOpoV.
Xo0.0 9aog péytotov Nuiv ediov Paxyedportog,

¢ £6€100V AGUEVN g, LOVAd Exovs’ Epnuiav.

Av. gig aBopiav deikesd’, ik eicemepmouny,
[TevBémc Mg £g GKOTEWVAG OPKAVOC TEGOVUEVOG;

TEXTO 12.- Bacantes (vv. 346-351)

Ile. oteyéto 116 OC TYOC,

EMmV 8¢ Bakovg Todd” v’ olmwvookomel
LOYAOTC TPLOIVOL KAVATPEYOV EUTOALY,

Ve KOTO TO TAVTO GLYYENS OUOD,

Kol oTEPHOT AvEROLS Kol Buéddaicty pébec.
pdaiota yap viv dnEopan dpdioag Thde.

TEXTO 13.- Bacantes (vv. 629-636)

KGO’ 0 Bpopog, ig Epotye paivetat, d6Eav Aéym,

0 émoinoev kot adMV- O & &7l ToU0’ dpunpévoc

NOGE KAKEVTEL PAEVVOV <aifép™>, ¢ 6PAlmV Eps.
POG 8¢ T0160° aT® Tad™ GAAa Bducytog Avpaivetar
dopat’ Eppnéev yopdle: ocvvtedpavotal 6 dmov

TIKPOTATOVS 10GVTL OEGLOVG TOVG EHOVS” KOOV & Vo

Swopebeig Elpog mapeitar mpog Bedv yap MV dvip
€G paymv €Ol toAuNCE.

C.- Botade ao chan o tremoroso corpo,
botadevos ao chan, ménades! Pois o
sefior revolveu de arriba a abaixo este
palacio e ven aqui, nacido de Zeus.

D.- Mulleres barbaras, ata tal punto vos
paralizou o medo que vos tirdstedes ao
chan? Sentistedes, segin parece, a Baco
axitando o palacio de Penteo. Pero
erguédevos e non temades, tirando féra o
tremor das vosas carnes.

C.- Oh! Para nds a mais grande luz nas
celebracions bdquicas do evohé; que
ledicia en verte, pois estaba soa e
desamparada.

D.- Caistedes no desalento cando me
mandaron dentro para pecharme nos
escuros alxubes de Penteo?

Que bula alguén a visitar o lugar ese
onde observa as aves e que o revire por
completo cos dentes dunha forcada, que
remexa a un tempo todas as cousas,
arriba e abaixo, e que bote as suas
grilandas aos ventos e 4s tempestades!
Ferireino da mellor maneira ao facer
isto.

Asi Bromio, segin me parece, digo a
mifa opinién, provocou unha luz no
patio. E aquel, botidndose sobre el
atacdballe daba estocadas ao aire
brillante, como se acabase comigo.
Ademais desta, Baco burlouno doutras
maneiras: Esnaquizou o seu palacio,
deixou todo feito pedazos, as mifas
cadeas parecéronlle amargas en exceso!

» Sigo neste caso a edicion de Seaford (2015), que recupera o texto dos manuscritos, en lugar da
conxetura ( ‘¢aop’) que propon Dodds, dado que ‘©®¢ ten mais sentido dende o punto de vista da
simboloxia mistérica —incluso en relacion ao texto de Plutarco. (vid. SEAFORD, 2015: 202)
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TEXTO 14.- Bacantes (vv.918-929)

Me.xal pnv 0pav pot dvo pev Aiovg dokd,
dtoc0c 6¢ ONPog kol TOMG EXTAGTOUOV
Kol Tadpog MUV Tpochev 1yeichot dokelg
KOl 6@ KEPOTO KPOTL TPOCTEPVKEVAL.

GAL” 1 mot’ Nobo ONp; TETOpOSHL Yap OVV.
A0 0e0¢ opaptel, Tpochev MV OVK EVUEVIG,
EVeTovoog MUV VOV &” 0pdg 6 xp1 6~ Opav.
Me.ti paivopon dfjt’; 0Oyl v Tvodg otdoy
1 TV Ayadng Eotdvat, untpog Y  EUNG;
Anovtag €xeivag elcopdv 00kd ¢~ OpdV.
AL’ €€ €dpag ool mAdkapog EEEotny Oos,
ovy O¢ £Yd Vv VIO pitpy KabMqproco

TEXTO 15.- Bacantes (vv.963-969)

AL p6voG 60 TOLE®C TGO VIEPKAUVELS, LOVOG
TOLylp 6 Ay®VEG AVOUEVOLGLY 0VG EYPTiv.
gmov 8&° mopmoc [8°] el &yd coThpLoC,
keibev 6 ama&el o™ GAAOG.
Ile. 1 texodod ye.
AL €nionuov dvta Tacty.
Ile. €mi 168" Epyopa.
Av. @epdpevog figels . . .
Ie. aPpot’ Eunv Aéyelg.
Av. v yepoi unTpog.
Ile. koi TpLEAV P’ AVOYKAGELS

TEXTO 16.- Bacantes (vv.666-671)

Ko epacat ool kai mOAeL xpnLmv, dvag,

¢ devd OpdGL Bovpdtwv 1€ Kpeiooova.
0w 6" dkodoat, TdTEPE GOl TOPPNGig
Qpacm ta KeWBev 1| Adyov otethdpeda

TO VAP TAYOG OOV TOV PPEVAV dES01K’, dvas,
Kot TovEVOL OV Kol TO factAkoV Alav.
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P. Paréceme ver dous soles, dobre a
cidade de Tebas con sete portas: E
semellasme un boi que me guia por
diante e na tda cabeza medran cornos.
Pero, acaso eras antes xa unha besta?
Pois realmente estas convertido en touro.
D. Acompafianos o deus, se antes non
estaba ao noso favor, agora € noso
aliado. Agora ves o que debes ver.

P. Entén, que semello asi? Non tefio a
presencia de Ino, ou a de Agave, a mifia
nai?

D. A elas mesmas creo ver ao mirarte a
ti. Pero este rizo saiuseche do sitio, non
como eu o coloquei baixo a diadema.

D. Tan s6 ti sofres por esta cidade, ti so.
Pois de certo que te agardan lides que
eran necesarias. Sigueme. Eu serei o teu
guia, o teu salvador. De ali traerate de
volta outro.

P. A que me deu a vida serd!

D. Servindo como exemplo para
todos....

P. Para iso me dirixo ali.

D. Cargaran contigo ata aqui...

P. Falas de algo delicado para min.

D. Nos brazos da tda nai...

P. Fards que me trate con agarimo!

Veiio aqui para contarche a ti e 4 cidade
os terribles portentos, sefior, que
realizan, maiores que milagres! Pero
quero escoitar antes de ti se hei de narrar
con franqueza o que sucedeu ali ou se
hei de conter o meu discurso; pois
asistame os repentes do teu 4nimo,
seflor, a cOlera e o esaxerado orgullo
real.



TEXTO 17.- Bacantes (vv.221-225):

TPELC 6& B1ao01G &V LECOLIGLY £0TAVOL
Kpotiipag, ANV & dAloc’ &ic Epnuiov
TTOGGOVGAV ELVOIC APCEVMV VINPETELY,
TPOPUGIY UEV MG O povadog Bvookoovg,
v 6" Agpoditny tpdcO’ dyetv Tod Boakyiov.

TEXTO 18.- Bacantes (vv.787-791):

AL Ttein pEV 0VBEVY, TV PV AdY®V KAVOV,
[TevBed” kaxdg 0& PO 6€0eV TATYWV OUMG
ol enu xpfivai 6™ O’ €maipecOon Oed,
AL Hovyalewv: Bpopog ovk dvéEetan
Kivodvta Bakyag <> gdimv 0pdV dmno.

TEXTO 19.- Bacantes (vv.802-806):

AL ® Tdv, T EGTIV €0 KOTAGTAGOL TUSE.
Ile. ti Sp@dvta; doviebovia dovAsiong EUaI;
ALEYD Yuvaikag 0ebp’ OTAwv Em diya.
ITe.ofpor 166 )1om d6Mov &g e punyava.
Al o6V T1, 6ol 6”7 €1 OEAm TE VLG ELoic

TEXTO 20.- Bacantes (vv.465-470)

Ile. m60ev 8¢ teletic Taod” dyeig &g EALGS,

Al Adovueog Nuag eicéfnc’, 6 Tod Atdc.

Ile. Zevg & ot €Kel TIg, O¢ vEOLG TikTEL BE0VC;
AL 00K, OAL" O ZepéAnv £vOade (ev&ag yauols.
Ie. métepa 6€ VOKTOP 6 1) KAT S MVAYKAGEV;
AL OpdV 0pdVTA, Kol dldwov dpyla.
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Cheas, en medio dos thiasos estan as xarras, €
unhas e outras, en soidade agdéchanse nos
leitos para servir aos varéns, pofiendo como
escusa que son ménades seguidoras do culto,
pero poiien a Afrodita diante de Baco.

Non me fas ningin caso, Penteo, ao ouvir
as mifias palabras. Ainda que sufro males
pola tda causa, digoche que non debes
levantar as tdas armas contra o deus,
senén tranquilizarte. Bromio non tolerara
que botes as bacantes dos montes do
evohé.

D. Oh, meu amigo, ainda é posible
estabilizar esta situacion.

P. Que hai que facer? Servir de escravo &s
miflas escravas?

D. Eu traerei aqui 4s mulleres, sen armas.
P.Ai de min! Xa estds ideando un engano
contra a mifia persoa.

D. De que tipo, se s6 quero salvarte coas
mifias artes?

P. Desde onde traes estos ritos a Grecia?
D. Dioniso fixo que me iniciara, o fillo de
Zeus

P. E que hai alf algin Zeus que da vida a
novos deuses?

D. Non, senén este que aqui se uniu a
Sémele en boda.

P. E mandouche estas cousas pola noite ou
cara a cara?

D. Véndoo mentres me via, e agasalloume
coas suas celebracions.



TEXTO 21.- Bacantes (vv.810-816):

A @

BovAn 6o’ év dpect cuyKkanuévag 1Oelv;

Ie. pdiota, popiov ye doVG ypvcod oTadudv.
AL T1 &’ €lg Epwta ToDOE MEMTOKAG UEYOV;

Ile. Aompddg viv gicido’ av éEmvouévag.

AL Opm¢ & 10015 av No€wg & cot TKPA;

Ile. cbo’ o0, oyl v° 01" EMdToug kabnuevog

TEXTO 22.- Bacantes (vv.820-835)

Ie. a4y og tdyota, T0D YpdvoL 3¢ cot PHOVE.
At otethad VoV auei ypoTi fuccivovg TEmAovg.
Ile. 11 6M 160°; ¢ yuvaikag €& AvdpoOg TEA®;

AL un o€ KThvoow, fjv avip oeoTg ékel.

[...]

Ile. ool 8¢ Tiva ONG AUEL YpDT EUOV PoAElv;
AL KOUNV pev €mi 6® Kpati TavaOV EKTEVA.
Ie. 10 devtepov 8¢ oyfpa ToD KOGLOV Ti Lot
A TETAO1 TOONPELS” €Ml kAP O” EoTon piTpa.
Ie. 7 xai 1L TpOC T016d° AL TPOocONGELS £oi;
AL BOpoov ye yepl Kai vePpod oTIKTOV dEPaG

TEXTO 23.- Bacantes (vv.912-922)

Av. o€ TOV TpdBupov OvO™ @ un ypedv Opav
onevdovth T domovdaota, [levhéa Aéyw,
£€101 Tapobe dmpdatwv, dedNTL pot,
OKELTV YOVOIKOG Lavadog Bakyng Exwv,
unTpoOg 1€ THG oG Kal AOYOV KATAoKOTOG
npénelg 0 Kadpov Buyatépaov popenv pid.
Ile. Kai pnv 6pav pot dVo eV NAOVG dOK®,
decic 6& ONPog kol TOMGU EXTAGTOUOV
Kol Tadpog MUV Tpochev 1yeichot doKelg
Kol 6@ KEPOTA KPATL TPOGTEPVKEVOL.

GAL" 1 mot’ foOa O1p; TETAOpOGAL YOp 0DV
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D. Aah! Queres velas deitadas no monte?

P. Mdis que a nada, ainda que tivese que dar miles
de moedas de ouro.

D. E como ¢ que caiches nun desexo ardente por
isto?

P. Ollariaas con lastima, de estaren bébedas.

D. E ainda asi disfrutarias de ver o que che resulta
amargo?

P. Teno por seguro, en silencio, sentado baixo os
abetos.

P. Lévame o mdis rdpido posible, xa te ollo mal
pola tda tardanza.

D. Cubre entonces a tua pel cun vestido de lifio.

P. E isto por que?; de home voume convertir en
muller?

D. Para que non te maten, se te descubren ali como
home.

[...]

P. Que vestido dis que poia sobre a mifia pel?

D. Espallarei a tua cabeleira solta sobre a tda
cabeza.

P. E cal serd o seguinte adorno para o meu
peinado?

D.Un peplo que che chegue ata os pés. Sobre a tia
cabeza ird unha diadema .

P.Engadirasme algo mdis a parte destas cousas?

D. Un tirso na man e a pel pinta de corzo.

D. Ti, que deveces por ver o que non se debe e
que te empefias en executar o irrealizable, digoche
Penteo, sae ao frente do palacio, deixa que te vexa,
con vestido de muller ménade bacante, espia da tua
nai e do seu grupo. Semellas na tia forma a unha
das fillas de Cadmo.
P. Paréceme ver dous soles, e dobre a Tebas e a
cidade con sete portas. E ti semellas un boi que me
guia por diante e na tda cabeza medran cornos.
Pero, acaso eras antes xa unha besta? Pois
realmente estas convertido en touro.



TEXTO 24.- Bacantes (vv.1114-1121)

™ 88 PP NpLev iepéa pdvov

Kol TPOOTITVEL VIV' O 08 pitpav KOUNg dmo
Eppyev, O Vv yvopicoco PN Ktévot
AUV Ayadn, kol A&yet, Tapnidog
yovov: Eyd tot, pfjtep, gipl, moic c€bev
[TevBebc, Ov &tekeg év douoig Eyiovoc:
olkTipe & @ pATép pe, pnde toic duoic
apopTionst ToAdo GOV KOTOUKTAVIC.

TEXTO 25.- Bacantes (vv.286-297)

Kol KaToyeAds viv, OG Eveppaern Atdg
unp®; 0104E® 6° Mg KOADG Exel TOOE.
énel viv fiprac’ €k Tupog kepavviov Zevg,
€6 0" "Olvumov Bpépog aviyayev Beov,
“Hpo viv 10’ EkBodelv am’ ovpovod:
Zg0g & dvtepunyovioad’ ola 81y Ogdc.
pMéac HEPOG TL Tod ¥OO6V' £yKuKAOVUEVOL
aifépoc, £0nie TOVS Sunpov, Ektideic’®
Atdvvoov "Hpog velkémv: xpove o€ viv
Bpotoi pagivai eacty &v unp®d Adc,
dvopo pHeTaoTNoavTe, Ot Oed Be0g
“Hpg 108’ oopnpevoe, cuvBévteg Adyov.

TEXTO 26.- Bacantes (vv.395-401)
70 60OV 8’ 00 GoPia

0 te U BvnTd povelv.

Bpayg aimv: €nt TovT®

0€ TIG v peYaAa S1OK®V

TO TAPOVT VYL PEPOL.

pot- Vopévemv oide tpdmot Koi
KakofovAwv Tap” Euot-

Y€ QOTOV.

Foi a primeira a stia nai, como sacerdotisa,
en dar comezo ao sacrificio, e abalanzouse
sobre el. Aquel tirou do seu cabelo a
mitra, para que a desventurada Agave o
recofiecese € non o matase; e di,
alouminando a sda meixela “Son eu, nai, o
teu fillo Penteo, ao que deches a luz na
casa de Equidn. Apiddate de min, oh mifia
nai, polas mifias faltas non vaias ti a
acabar co teu propio fillo!”

E birlaste del, porque estivo cosido nunha
parte de Zeus? Explicareiche qué ben
sostén ben este argumento: Logo de
apartalo Zeus do lume do raio, levou ao
Olimpo ao deus recén nacido. Pero Hera
queria botalo féra do ceo; entonces Zeus
ideou en contra un plan propio dun deus.
Tras rachar un anaco do éter que rodea o
mundo, entregoullo como prisionero para
afastar a Dioniso dos enfados de Hera. Co
tempo os mortais dixeron que fora cosido
nunha parte de Zeus, cambiando o nome,
porque o deus foi prisioneiro algunha vez
de Hera, creando asi a lenda.

O sabio non € a sabiduria. Tampouco o é
cavilar sobre o inhumano. A vida ¢é
efimera. Por este motivo, aquel que
persigue asuntos inabarcables non pode
apreciar o presente. Seméllanme de tolos
esas costumes e de mortais mal
encamifiados.

% Anuncia aqui a edicién de Dodds unha lagoa do texto. Tomo neste caso como referencia a edicion de
Seaford (2015) na que acepta unha conxetura na que se traspasan as funcién de &idéwut (v. 293;
‘€kd160U¢’ na edicion de Dodds) a tiBnpuL (‘éxtiBelg’). (vid. SEAFORD, 2015:177)
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TEXTO 27 .- Aristéfanes, As Ras (vv.533-541)

Texto grego extraido da edicion da coleccion Loeb Classical Library, traducida por
Bickley Rogers B. et al. en (ARISTOFANES, 1927). Traducién ao galego a partir da
traducion de L. M. Macia Aparicio (en ARISTOFANES, 2007).

Tadta pev mpodg avopog £ott
voUV €YOVTOG KOl ppEVAS Kol
oA TEPTENAEVKOTOC,
LETAKVAIVOELY aDTOV diel
TPOG TOV €D TPATTOVTA TOTYOV
LAAAOV 1| YEYPOUUEVTV

elkov’ €otdval, AaBove’ v
oyfpo- TO 08 petactpépecstal
TPOG 10 LOAOOKDTEPOV
de€10D TPOG AvOpOg E0TL

Kol evoel Onpapévoud.
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Isto é cousa dun tio con cabeza e
intelixencia, € que navegou moito:
cambiar de posicién constantemente
hacia o lado no que van ben as cousas
e non quedarse quieto, como un
retrato  pintado, con unha soa
actitude. Cambiar de sitio buscando o
mais cédmodo é cousa de homes
listos, da pasta de Teramenes.



8.- Apéndice II. Imaxes.
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Fig. 1
Dioniso xove e Dioniso adulto.
Museo do Louvre. Fotografia Giraudon, Paris
(Imaxe e pe de foto extraidos de DARAKI, 2005:141)
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Fig. 2
Dioniso adulto sostendo a dioniso neno.
Vaso do pintor de Altamura. Museo de Spina, Ferrara. Fotografia
Hirmer Fotoarchiv, Munich.
(Imaxe e pe de foto extraidos de DARAKI, 2005:85)
[Enlace 4 imaxe na web do museo]
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Fig. 3
Escena da Vila dos Misterios, de Pompeia, extraida de
FIERZ-DAVID (2007:245)

Ao fondo na esquerda unha cabritifia ¢ amamantada por panida, no
frente un macho cabrio presta atencion.

Por suerte, sabemos con exactitud qué clase de criaturas son las
j6venes cabras y podemos contestar a la pregunta ‘;qué ha pasado
con las iniciadas?’. Las fuentes 6rficas nos permiten responder: las
que aparecen como cabras son las participantes en el misterio. El
simbolo de los participantes en el misterio como cabras tenia una
importancia decisiva en el culto 6rfico.[...] Una medallita de oro,
hallada en una tumba cerca de Thurii lleva esta inscripcion: << Un
dios llegaste a ser a partir de un ser humano; un cabrito, caiste en
la leche>> ”

FIERZ-DAVID, 2007:104
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Fig 4.
Cratera de campana apulia. S.IV a.C. Ziirich, Instituto Arqueoléxico da
Universidade de Ziirich 3585. Foto de Silvia Hertig. (imaxe e pé de foto extraido de
TAYLOR (2008:127).

Ménade no centro sostendo un coitelo coa man dereita e unha presa descuartizada na esquerda.
A esquerda un rapaz sostendo un ‘fympanon’ no que aparece reflictido o rostro dunha muller.

Para Seaford “The overwelming impression is that the face in the tympanon is a reflection.” A
este respecto, engade ademais a posibilidade de que na escena da visién dobre de Penteo en
Bacantes o rei portase un tympanon, ademais da nébrida e do tirso. Tympanon que serviria a
modo de reflexo, ou que tal vez fose un espello, “or perhaps no stage property was involved,
and the ‘double vision’ merely derived from the use of reflection in the mysteries.” (SEAFORD,
2005:131)
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Fig.5.
Pixide de marfil. s V d.C.
Museo Civico Arqueoldxico, Bolonia. Pal. 693. Foto: Alinari/ Art Resource, NY.
Imaxe e pé de foto tomado de TAYLOR (2008:97)

A pesar de ser tardia, esta pixide condensa moi ben os elementos dunha iniciacién
mistérica dionisiaca, espello e despedazamento incluido. En todo o seu perimetro,
reflicte diversas escenas do mito de Dioniso Zagreus. Na escena que vemos de frente, en
palabras de Taylor:

There appears the episode of the boy enthroned and enticed by the Curetes. [...] The child sits
frontally [...] his arms are outstretched as if he were in the throes of ecstatic vision. His head is
angled in the direction of a kneeling nurse who extends a mirror toward the child. [...] The figure
on the left appears to be feinting away and then whirling back, drawing his knife for the strike [...]
we are witnessing the murder scene, which has privileged the mirror above all the toys.

TAYLOR, 2008:96
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Fig. 6.
Escena da Vila dos Misterios de Pompeia. Foto DAI Ins. Neg. 54.743
Imaxe e pé de foto tomado de TAYLOR (2008:131)

En primeiro plano Sileno sostén unha copa con liquido inclinada. Un
segundo sitiro mira cara o seu interior como observando o reflexo. No
fondo un tercer sdtiro sostén unha mdéscara de Sileno &ds espaldas do
segundo.

Se o reflexo nos misterios se entendia como unha forma de catoptromancia
resulta descofiecido, pero paréceme especialmente reveladora, a propdsito
desta imaxe a seguinte cita de Taylor (2008:110): “The ancient
phenomenon of catoptromancy may have been driven in part by the Greek
perception that the unknown lies at one’s back”.
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A idea de que o descoiiecido, como o futuro, se atopa s nosas espaldas
faime pensar no sentido desta escena: O espello, ou neste caso, o reflexo
nun elemento liquido —vinculo entre os dous mundos (DARAKI, 2005:41) -
poderia funcionar nos misterios precisamente como revelaciéon dese
cofiecemento escatoloxico do mais ald; tendo como canle a nosa propia
imaxe reflictida. E dicir: a revelacién a través da autoexploracion.
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