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RESUMEN

Bacantes de Euripides resume en cierto
modo la historia de la tragedia. Los rituales
mds primitivos se incorporan en la figura de
Penteo y el travestismo. En Tiresias y Cad-
mo se impone la vision civilizada con que el
ritual se incorpora en la ciudad de Atenas.

Ello se puede explicar al insertar la obra
en las practicas religiosas propias de los fes-
tivales dionisiacos y el proceso experimen-
tado por ellos en la historia cultural y poli-
tica de Atenas, que los obliga a interesarse
por las vicisitudes propias de las preocupa-
ciones civicas de la democracia.

ABSTRACT

Euripides’s Bachhae contains to some ex-
tent the history of tragedy. The rituals most
primitive are incorporated in the person of
Pentheus and travestism. In Tiresias and
Cadmus is imposed the civilized vision with
the ritual that is incorporated in the city of
Athens. This can be explained by inserting
the work in the religious practices charac-
teristic of the Dionysian festivals and the
process experienced by them in the cultural
and political history of Athens, which forces
them to deal with the vicissitudes of the civic
concerns of democracy.

* Agradezco sinceramente a los evaluadores anénimos sus indicaciones que me han permitido sub-
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LA TRAGEDIA DE LAS BACANTES DE EURIPIDES parece ser la plasmacion teatral de
rituales derivados de la prictica comtn del travestismo inicidtico. Este aparece en
una serie de rituales, como las Oscoforias, en el mes de Pianepsion, en octubre, en las
que se celebra una procesion de efebos disfrazados de mujeres. Se sita en la historia
de Teseo al llegar a Atenas, segun cuenta Plutarco, Teseo, 22, sobre la base de Demon,
FGH 327 F6, dentro de la narracién que ocupa 23, 2-5, sobre las Oscoforias: dice que
entre las jovenes colocd a dos muchachos disfrazados. La atencidén a las fiestas se
confié al génos aristocratico de los Fitalidas.

Existen dudas sobre el itinerario preciso, en una fiesta atribuida a la época de
la guerra con Eleusis. En la procesion de las Oscoforias, los jovenes llevan ramas de
vifna, del santuario de Dioniso en Limnas al santuario de Atenea Esciras en Falero, con
la presencia de mujeres deipnophéroi, portadoras de la comida, que representaban a las
madres de los siete jovenes de cada sexo rescatados por Teseo.

Se llevaban ramas en honor de Dioniso y Ariadna, la pareja formada después del
abandono de ésta por parte de Teseo en Naxos. En las Oscoforias la procesion iba desde
el santuario de Dioniso, seguramente en Limnas, donde se celebraban fiestas en honor
del dios, a donde se lleva el vino nuevo y se sitta el santuario de Dioniso mas antiguo,
segun Tucidides (II 15, 3-6), o al de Atenea Esciras en Falero, con ramas de vifia en los
inicios de la vendimia. Se produce asi la sintesis de Atenea y Dioniso a través de Teseo,
el héroe atico. Serfa ademas el origen de las relaciones de los atenienses con el mar
(Plutarco, Vida de Teseo, 17, 6). El génos se conoce como los Salaminios, el que también
administraba el culto de Atenea Escirade, en Falero y en Salamina (Herddoto, VIII 94).
Ayax y Eurisaces se incluyen asimismo en el génos de los Salaminios que en la isla ren-
dia culto a Esciras, que se sincretiza como Atenea Esciras.

En las Antesterias, en el mes de Antesterion, en febrero, que Hesiquio identifica
como la Dionisias y que los atenienses celebraban el mismo mes, participaban dos
jovenes selectos travestidos, que iban con ropas femeninas. Como era normal entre
los miembros de las familias aristocraticas, Alcibiades, seguramente del génos de los
Salaminios, habia ganado prestigio por intervenir en los juegos panhelénicos, donde
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llegé a invitar a un banquete a toda la “panegiria”. El yévog de los Salaminios sacrifi-
caba a Apolo Patroo, padre de Jon, origen de los jonios.

Las mujeres se relacionan con la comida, como deipnophéroi, y acompaian a los
jovenes al Falero, donde se celebran carreras de efebos y banquetes en que se narra-
ban leyendas, seguramente la de Teseo en Creta, que decia que las madres llevaban
la comida, con participacion de las Tesmoforias. Se prescribe la abstencion sexual
previa. Nueve meses mas tarde, se celebran las Esciras de verano, las Esciroforias.

El génos de los Eteobutadas se localiza en el démos Bouteia, donde se asentaban
los Butadas, que se sitiian justamente al oeste de Atenas.! En el afio 508, el génos esta
a su vez dividido en dos ramas, los Licomidas y los Salaminios, situados en diferentes
démoi* En Atenas, los salaminios de Salamina, en cambio, pertenecian a una sola
phratria,®lo que indica que éstas no se han visto afectadas por la organizaciéon demo-
cratica, conforme a la afirmacion aristotélica inicial.* La phratria conserva la compo-
sicién antigua en relacion con el génos, kata ta pdtria. El papel politico de Solén, en
cuya carrera fue tan importante la reivindicacion de la isla para Atenas, podia estar
relacionado también con su vinculacion con los Salaminios. Posiblemente sus miem-
bros se situaron en la aristocracia a partir de relaciones clientelares con Eteobutadas
o Filaidas,” pues se mantienen en los circulos de unos o de otros.

Los Salaminios de Salamina aparecen como Erecteidas en Séfocles, Ayax, 201-
202, es decir, como miembros de la estirpe mas ilustre de la historia mitica ateniense.
Los cultos heroicos fueron revitalizados por la tragedia, con un destacado papel de
las fiestas dionisiacas. Asi se entiende la incapacidad de Temistocles para capitalizar
en su favor la victoria naval que habia promovido a través de su interpretacion del
oraculo délfico relativo a los muros de madera.

El culto de Aglauro, Pandroso y Herse o Gea Curdtrofo pertenece también al
génos de los Salaminios.® Se trata de un culto vinculado al de la diosa patrona en
la Acrépolis, en su identificacion con las tradiciones mads arcaicas relacionadas con
Erecteo y Cécrope.” También son miembros del génos las sacerdotisas de Atenea
Escirade, asi como los encargados del culto de Eurisaces, del héroe de Halas y el
Heracles de Pérthmos, en Sunio. Todos los démoi de los Salaminios de las Siete tri-

. Davies, 1971, p. 348.

. Davies, 1971, p. 349.

. De Schutter, 1987, p. 111.
. Placido, 2004.

. Valdés, 2002, p. 177.

. Garland, 1984, p. 86.

. Placido, 1995, pp. 207-215.
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bus estan cerca de la ciudad de Atenas,® por lo que el génos sobrevive a las reformas
y no se adapta como tal a la estructuracion de Clistenes. En Halas, el sacerdote de
Apolo Zoster hacia sacrificios kata ta patria.’ Los sacerdocios de las tribus Erec-
teida, Cecrdpida e Hipotdntida seguian en manos de los miembros de los grupos
gentilicios.'’ El culto de Heracles en Halimunte se atiende entre familias nobles,
segiin Pseudo-Demostenes, LVII Contra Eubuilides, 46, los que tienen derecho al
sacerdocio, por la pertenencia al génos.

El héroe Esciro recibia en Falero un sacrificio anual por parte de los Sala-
minios. También ofrecian un sacrificio a Teseo en las Oscoforias, en la procesion
que iba de Atenas al Falero. Las Oscoforias celebraban la partida de Teseo para
Creta (Pausanias, I 1, 2; Plutarco, Vida de Teseo, 17). Llevaban ramas de vifia, ds-
chon, y se hacian carreras de efebos en los festivales llamados Escira, en el mes de
Esciraforion, ultimo del afio ritual atico. Los Salaminios se habrian trasladado a
Atenas entre el siglo VII 'y el VI tras la guerra con Mégara por el control de la isla;
se asientan cerca de Sunio y el Falero. El génos ha llegado a monopolizar la fiesta
de las Oscoforias, como un arbitraje entre las dos ramas de Sunio y Falero, Oscé-
foros y Dipnoéforos. Dos jovenes selectos se presentan travestidos acompanados de
mujeres con la comida: deipnophéroi. Acompanan a los jovenes al Falero, donde se
celebran carreras de efebos y banquetes en que se narraban leyendas, seguramente
la de Teseo en Creta, que decia que las madres llevaban la comida. Se arrojaban
objetos simbolicos de la fertilidad en las cuevas. En el mismo mes se celebran las
Apaturias, y las Calqueas el dia 30. Las Apaturias son la fiesta de las fratrias. El
tercer dia era la Kovpe@rig fiesta de los jovenes. Estos estaban dispuestos para el
matrimonio, pero las novias no asistirian. Nueve meses después de las Gamelias se
celebran las Calqueas con el protagonismo de Hefesto y Atenea, nueve meses antes
de las Panateneas de 3 dias, cuando se presente el peplo a Atenea."

Atenea Prémaco y Atenea Lemnia también estdn presentes en la Acropolis
(Pausanias, I 27, 3). Sin embargo, de los rituales de la Acrdpolis, Pausanias destaca
los de las Arreforias, de las dos doncellas, seleccionadas por el arconte rey, que pasan
el afio retiradas en el lugar préximo al templo de Atenea Poliade y, cuando llega la
fiesta, a principios del verano, transportan la caja secreta y la bajan al lugar dedicado
a “Afrodita en los Jardines”, donde se encuentran Afrodita y Eros. Existe pues una

8. Osborne, 1994, p. 155.
9. Garland, 1984, p. 109.
10. Kearns, 1985, p. 193.
11. Valdés, 2015, pp. 19-40.
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vinculacion entre Atenea y Afrodita a través de la fiesta de las Arreforias. En la ladera
se halla la Cueva de Aglauro, por donde pasan las Arreforias. El festival colectivo se
celebra en honor de Aglauro, Pandroso y Herse, las hijas de Cécrope, y se considera
como mistérico e iniciatico, con la practica de la deipnophoria, en que los jovenes
llevan comida a las jévenes mencionadas. El sacerdocio esta en poder del génos de los
Salaminios, en que el culto de Aglauro y Pandroso esté relacionado con Gea. El Pan-
droseo se halla vinculado por los muros al Erecteo. En cambio, el culto de su padre
Cécrope lo asumia un miembro del génos de los Aminandridas.

Igualmente, la historia de Aquiles en Esciro tal como se narra en Pausanias, I 19,
1, representa un rito de travestismo. Hay otras historias de travestismo. Los mesenios,
en efecto, acusan a los espartanos de venir atraidos por la chéra de Mesenia (Estrabon,
VIII 4, 3). Habian introducido jévenes vestidos de muchachas, en lo que parecerian
rituales inicidticos de travestismo, convertidos en conflictivos en el espacio fronterizo.

Filocoro, F15, en Ateneo, XI 495E-496E, se refiere a juegos en Esciro, con carre-
ra de efebos desde el santuario de Dioniso, con el “osco”, ramo de vid, hasta el templo
de Atenea Skirds, probablemente el del Falero Los jovenes iban con vestidos feme-
ninos (Plutarco, Teseo, 23, 2-3), como los jévenes que habian acompanado a Teseo a
Creta," en lo que se considera el origen de las Oscoforias.

En las Pianepsias propiamente dichas, las que dan nombre al mes de Pianep-
sién, el séptimo dia se celebraba el regreso de Teseo con la comida de una mezcla
de legumbres cocidas, en la que participaban todos. La fiesta estaria relacionada
con la época de la siembra de los vegetales comestibles. La fiesta se relaciona igual-
mente con la Eiresione, también vinculada con Apolo. La procesion se celebraba
con ramas adornadas con frutas. Era la época de la vendimia. Se entonaban cantos
y llantos, por el regreso de Teseo y la muerte del padre. Aqui también, tras el sacri-
ficio y la ofrenda a Apolo, con los restos se celebraba un banquete. Llevaban ramas
de vifa, dschon, y se hacian carreras de efebos en los festivales llamados Escira,
en el mes de Esciraforion, altimo del afio ritual dtico. Dos jévenes iban con ropas
femeninas, segin Plutarco, Vida de Teseo, 23.

Bacantes de Euripides responde a una tendencia frecuente en la época a re-
montarse a los origenes frente a la gravedad de los problemas de su tiempo;" se
presenta como tragedia dionisiaca en las fiestas del travestismo.'* En ella se detec-
tan rasgos del culto.”” De hecho es la tnica tragedia propiamente dionisiaca con-

12. Costa, 2007.

13. Green, 1994, p. 47.

14. Grégoire, 1961, pp. 207, 219.
15. Lacroix, 1976, p. 8.
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servada.'® Son las fiestas de expulsion de la vegetacion de la estacion que ha pasado,
con una victima travestida. Hay varias tragedias dionisiacas en que domina el tema
de la locura de las mujeres, como la de las mujeres de Tebas en Bacantes por Dio-
niso, que las enloquece y las hace salir de sus casas (36): ¢&éunva Swpdtwv. Penteo
amenazaba con perseguirlas en la primera parte de la trilogia en Esquilo.'” El arbol
pertenece a la leyenda etioldgica del rito. Es la obra de lenguaje mas arcaico de-
terminado por el tema,' propio de la religién dionisiaca, como se ve en el uso de
Olaowtng, kataPakyiovoOal.’ Hay odas corales con caracter semiliturgico con rit-
mos asociados a los cultos como en stdsimon 111 (862-911).2° Emplea versos jonios
tipicos del Dionisismo, como en la pdrodos de 64-169 uu-- <breve breve larga larga
> (desde el v. 84), que suele asociarse con formas orientalizantes,”! aunque ésta no
sea mas que una de las dicotomias que invaden las formas ideoldgicas de los grie-
gos.”? Se produce una tension entre la formalidad clasica y las experiencias religio-
sas, el orden y la emocién,” con un elogio de la inteligencia instintiva del pueblo.
La obra plantea el problema basico del Dionisismo: si el humano no reconoce la
experiencia dionisiaca y la rechaza, el dios se transforma en un poder destructivo:
la justicia natural no tiene réplica.** Seria como el rechazo de la naturaleza.

En esta tragedia Penteo se disfraza para ver los ritos de las mujeres. Ha heredado
el reino (Tvpavvida) a través de la hija de Cadmo (43-44). Penteo es asi el tipico tirano
de la tragedia,” lo que marca la representacion del poder, incluso en personajes que la
tradicion, desde Roma, traduce como rey; tal es el caso de Edipo, aunque hay que tener
en cuenta que Rex es el término latino adecuado para el tirano desde figuras como
Tarquinius Superbus. La ambigiiedad sélo se rompera con Percy B. Shelley, que tradu-
jo Oidipus Tyrannus. Las mujeres celebran un thiasos femenino. Desde el verso 72, el
coro, formado por las mujeres tebanas, celebra la llegada del dios: @ paxap... Al final,
la muerte de Penteo aparece como una bendicion resultado del agén.® Representan
rituales como los descritos por Plutarco, Cuestiones romanas, 112 = Morales, 291A, para

16. Lacroix, 1976, p. 9.

17. Grégoire, 1961, p. 222.
18. Dodds, 1944, p. xxxii.
19. Dodds, 1944, p. xxxvii.
20. Dodds, 1944, p. xxxviii
21. Hall, 1989, p. 82.

22. Hall, 1989, p. 152.

23. Dodds, 1944, p. xxxviii.
24. Dodds, 1944, p. xlv.
25. Dodds, 1944, p. xliii.
26. Thomson, 1946, p. 141.
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la locura de las mujeres. Estan poseidos como las bacantes, dice Platén, Ion, 533E. Se
representa una posesion,” kdtoxog, £€vbeog y la purificacion posterior, la locura curati-
va que caracterizaba a los Coribantes.”® El intruso entra travestido,” lo que es propio de
festivales dionisiacos, con adornos y estolas como los clérigos, tal vez como herencia de
sacerdocios femeninos, con los hombres como meros espectadores. Dioniso se confiesa
también petéPalov eig &vdpog gvoty (54). Viene con el thiasos de mujeres (56). Llevan
los timpanos de la madre Rea (59). Hay también una contraposicion entre el palacio
(BaoiAewa) de Penteo y la pélis de Cadmo (60-61). Dioniso defenderia la identificacion
de la pélis con la introduccion de cultos mistéricos frente al palacio de Penteo, que sera
descubierto. El inicio (68-77) se relaciona con los misterios 6rficos.*

El que lleve tiasos es Bromio (115), nombre de Dioniso, pues en el ritual
hay una transformacién. Lo acompaia la masa femenina alejada de los telares,
OnAvyevig dxAog d@’iot@v (117-118). El ritual rompe momentaneamente la fun-
cién convencional femenina.

Pero era frecuente el disfraz, segtin se deduce de Luciano, Que no debe creerse
facilmente una calumnia (De cal.) 16. Dice que en la corte de Ptolomeo (Auletes, pa-
dre de Cleopatra) llamado Dioniso, uno acusaba al platonico Demetrio de beber sdlo
agua y no llevar ropa femenina en la fiesta de Dioniso.

Como ya se sefiala en la “Hipotesis”, Penteo se disfraza para unirse a las mujeres
y espiar, persuadido por Dioniso, para poner a prueba su escepticismo. Al final de la
misma, en un texto corrupto, se pone de relieve la diferencia de actuar, épyolg, iva
un Adyotg, la diferencia entre la accion y las palabras. Dioniso viene a la tumba de su
madre Sémele y recuerda la hybris de Hera (9). Sémele es la diosa cténica de Tebas,
como en Diodoro, III 62, y Apolodoro III 5, 3. Con aumélov en el v. 11 se marca ya
el caracter dionisiaco® de la escena. Ha venido por tierra a través de ciudades mez-
cladas de griegos y barbaros (18). Tebas aparece como la primera ciudad después de
Asia (20-22), donde se manifiesta el culto orgiastico, dvwAdAv€a (24). Se plantea el
dilema entre Sémele como vuvpgevBeioav (28), eufemismo por “seducida’’ por un
mortal, o la paternidad de Zeus. Las mujeres enloquecidas habitan el monte (33).
Dioniso las obliga a llevar el atavio, skeué, de las orgias (35), donde se impone la ex-
clusion de los varones (35-36).

27. Thomson, 1946, pp. 374, 377-378.
28. Thomson, 1949, p. 459.

29. Thomson, 1949, p. 486.

30. Thomson, 1955, p. 275.

31. Dodds, 1944, ad loc.

32. Dodds, 1944, ad loc.
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Dioniso ha cambiado su aspecto por una forma mortal €idog 6vntov (54). En
el coro de 64-169, se trata de la recuperacion de las practicas primitivas, en una pro-
cesion, 00@ (68-71), y un himno ritual a Dioniso (71-72), con metro tradicional y
lenguaje de los misterios, pakap, evdaipwy, TeAetds (72-75). En 77 se trata de purifi-
caciones (kaBappoiowv) y en 85 la ménades piden a Dioniso que traiga la vegetacion
(katdyovoat). Dioniso tuvo que ser escondido, kpvntdv, de Hera (98), lo que implica
secreto en su nacimiento. En los ritos estan presentes también los arboles (109-110).
Honran al dios augt 8¢ vépOnkag 0Pptotdg... (113), “en torno a los tirsos frenéticos”*
indice de impulso baquico. Gritan “al monte”, eig 6pog eig 6pog (116), como en los
cultos conocidos como dpetPaocia, rituales femeninos con un solo varoén, celebran-
te identificado como Baco. Se dirigen al monte, donde esta la multitud de mujeres
aguijoneadas por Dioniso (118-119), que las libera del telar para pasar a convertir-
se en cazadores, en una inversion de los papeles de género.”* En 133 menciona las
TpuTepidwy, fiesta bienal orgiastica por la epifania de Dioniso, segiin Diodoro, IV 3.%
En los montes, se consume carne cruda, con sangre del macho cabrio (136-141). El
dios se encarna temporalmente en el celebrante (144-150).

Desde 170 a 369, segiin Dodds, destaca el protagonismo de Tiresias, con una
vision ilustrada del dionisismo, al que tratan de helenizar y racionalizar las nuevas
corrientes. Desde 179 Cadmo busca la sophia en el dios. Junto con Tiresias tratan
de racionalizar su propia conversion al culto dionisiaco como contraste a las danzas
de las ménades de la pdrodos.** Cadmo viene con el atavio, skeué, del dios (181). El
culto busca aumentar, ab&eoBai, el poder de la divinidad mds que enunciar la peti-
cion.”” “Olvidamos que somos viejos” (188-189). Tiresias considera que sélo ellos,
él y Cadmo, son sensatos y danzan en honor de Baco (195-196). Sélo son sensatos
los seguidores de Baco, povot yap €0 gpovodpev. Lo divino es contrario a la sophia,
ovd’ évoo@iidpeaba toiot Saipoot (200). Ningun ldgos derribara patrious paradochds
(202), con la expresion Adyog kataPalel, lo que recuerda los Adyot KatapdAlovteg
de Protégoras® (DK80B1) y, por tanto, definen la actitud de Tiresias, entre el racio-
nalismo y la irracionalidad, que en gran medida caracteriza la obra de Euripides.” El

33. Trad. Rodriguez Adrados, 1990, Madrid.
34, Rehm, 1992, p.-13.

35. Dodds, 1944, ad loc.

36. Rehm, 1992, p. 57.

37. Dodds, 1944, ad loc.

38. Lacroix, 1976, p. 15.

39. Diller, 1983, p- 358.
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dios no distingue edades (206). Quiere honras comunes (208-209). Aparece entonces
Penteo, que es el que estd enloquecido segin Cadmo, éntontat (214). El dilema es
quién esta loco, ;las bacantes o sus criticos desde la razon?
Penteo se queja de que las mujeres han abandonado las casas (217) para honrar
a la divinidad nueva: tov vewoTi daipova (219). En medio hay crateras llenas... (221-
222). En lugares desiertos buscan la unién con hombres (223). Honran a Afrodita
mas que a Baco (225), pero el coro también querra dirigirse a Chipre como isla de
Afrodita (402-403). Penteo califica a Dioniso de gdes, “brujo’, de Lidia (234). Destaca
su aspecto afeminado, como ocurria en Esquilo, Edonos, fr. 72. Penteo amenaza con
la represion. Considera Oadpa, “un prodigio’, ver a Tiresias y a Cadmo disfrazados
(248-249) év mowilatot vePpiot, digno de risa, Baxxevovt (251), “como bacante”
Se avergiienza de verlos bailar (251) y se escandaliza de que las mujeres beban vino
(261), obx Uyteg o0d¢v... Para Tiresias el discurso de Penteo no es propio de un sabio
(266-269), vodv ovk €wv (271). En cambio, Tiresias se refiere a un falso Dioniso
creado por Zeus para calmar la hostilidad de Hera, 6pnpov €xdidovg / Aidvvoov
“Hpag vetkéwv, para ser rehén de la diosa, como base de la leyenda, A\dyog (293-294).%
El dios penetra, t0 paviddeg, “a modo de delirio’, en el cuerpo, ég 10 opa EAOn
(299-300), y provoca la mantica. Esta pavia también funciona para la guerra (305).
Habla Tiresias (entre 314 y 318) sobre el hecho de que Dioniso no fuerza a las
mujeres, sino que £v Tf] pVoeL / TO cw@poveiv éveoTl, “en la naturaleza esta ser pru-
dente” y, si es cw@pwv, ni en las fiestas baquicas se corrompera. No hay moralidad
propia de Dioniso.* Euripides refleja el conflicto, no toma partido,* pero busca re-
presentar la liberacion.
El coro considera que Tiresias ha sabido conciliar a Apolo y Dioniso (328-329).
El dionisismo se integra a través de Apolo, de la sophrosyne. Igual que la tragedia,
cuando se convierte en actividad civica. Seria un proceso como el de Delfos con el
dionisismo.* Representa la integracion conflictiva propia de la ciudad y de la tragedia
misma como género. Cadmo ataca el falso racionalismo de Penteo: ¢povv ovdev
@poVeig (332). Propone mentir para admitir al dios y a su madre. En esa disyuntiva,
Penteo ni es un héroe ni un ilustrado.*

40. Ver traduccién y nota de Grégoire, 1961.

41. Dodds, 1944, ad loc., destaca la contraposicion de ¢voig frente a vopog.
42. Dodds, 1944, pp. xlvi-xlvii.

43. Dodds, 1944, ad loc.

44. Diller, 1983, p. 364.
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Dioniso es atacado por Penteo como extranjero que ademas adopta forma fe-
menina, thelymorphon (353).* Segun éste, trae la locura a las mujeres y ultraja los
lechos (354). Luego, en 359, Tiresias marca el contraste entre dos manifestaciones de
locura de Penteo:* 1{0n kai miptv... Para Tiresias y Cadmo, 1@ Atdg SovAevtéov (367),
“hay que servir al hijo de Zeus” Y el primero hace un juego de palabras entre ITevOebg
y mévBog (367), que en las traducciones suele requerir explicacion.

El coro invoca a la Piedad, Ooia, frente a la hybris de Penteo, que se opone
a las celebraciones floridas bafiadas en el vino, ebgpoovvaig (377), con la dvépov
T dppoovvag (387), “le demencia sin ley”. Frente a ello, predica la hesychia, “la sere-
nidad”, kal 10 @poveiv (390), “el pensar”. To copov § o0 coia (395): juega con las
paradojas, que permiten afirmaciones como éstas para contraponer una sabiduria
a otra, el saber mistico o revelado y el saber racional, dentro de los problemas lin-
glifsticos que caracterizaron los debates intelectuales del siglo V ateniense:* gpoveiy,
pero no fuera de los limites humanos (396). Por perseguir grandes cosas se escapa el
presente (398-399). El hijo de Zeus ama 0APototetpav Eipnvav, kovpotpdeov Bedv
(419-420), “la paz, diosa nodriza de jovenes, portadora de la paz’* como la estatua
de Cefisédoto, con ITAodtog en brazos.* Ofrece el vino al rico y al pobre (421-422).
Se presenta explicitamente a Baco como dios interclasista. Odia al que no quiere vivir
feliz, evaiwva Stalfv (426). El coro en cambio elogia la felicidad y lo que ama la masa,
pléthos (430). Acepta 10 TAR00G & TL TO pavAdTEPOV.™

El servidor de Penteo presenta a Baco como un animal cazado, v’ dypav
(434). O Onp... “la fiera (en 436).Dioniso muestra la sonrisa ambigua (439),”" mien-
tras Penteo acusa a Dioniso de raptar, ovuvrjpracag (443), a las bacantes. Bromio vie-
ne a llenar de maravillas (Bavpdtwv) la ciudad de Tebas (449).

Penteo reprocha a Dioniso su aspecto femenino (453-459), no marcado por la
lucha, sino pleno de amor, m60ov TAéwg (456), de piel blanca (457), como los orien-
tales y las mujeres. No expuesto al sol, sino a la sombra (458), cazando a Afrodita con
la belleza (459). Penteo cuestiona que Zeus engendre “nuevos dioses” (467). Inter-
preta que lo violento, o’... ivayxaocev (469). Los misterios son secretos, &ppnt’ (372).

45. En su comentario, Dodds cita Esquilo fr. 61, pero Euripides sigue también la tradicién ya presente
en Esquilo fr. 448. Este dedicé al tema una trilogia entera (Lacroix, 1976, p. 12).

46. Dodds, 1944, ad loc.

47. Wise, 1998, p. 54.

48. Placido, 1996, pp. 55-66.

49. Dodds, 1944, ad loc.

50. Ver Himnos homéricos IV (Himno a Dioniso 1), 14.

51. Dodds, 1944, ad loc. Como hard de nuevo en 1020-23.
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Penteo le pregunta si viene con su daipova (481). Los barbaros los celebran (482).
Todos los barbaros “procesionan” esta orgia, dice Dioniso (482). Penteo lo atribuye
a la inferioridad intelectual con respecto a los griegos (483). Dioniso aclara que sélo
difieren los némoi (484). Penteo opina que es porque son peores de mente que los
griegos (483). Y Dioniso contesta que oi vopot ¢ Stagopot (483). La oscuridad es sa-
grada (486). Penteo amenaza con castigar por los sofismas (489). Dioniso le reprocha
en cambio su ignorancia e impiedad (490). También Penteo lo acusa de no inexperto
en discursos koOk dyvpuvaotog Aéywv (491), de compartir la practica de los sofistas.

Penteo amenaza con cortarle la “afeminada cabellera”, habron béstrychon (493).
Dice ser mas fuerte, kvpidtepog, que el dios (505). Pero el nombre de Penteo es “su-
fridor” (508). Amenaza con vender como esclavas a las bacantes (514) y llevarlas al
telar de donde las ha liberado Dioniso (en 118).>

La invocacién del coro (520-603) invita a Ditirambo a entrar “en mi varonil
matriz” (526-527),” donde usa vnd0g que se puede referir al estomago pero mas es-
pecificamente al vientre femenino, y asi lo consideran LS y Tovar. Penteo se presenta
como un monstruo (539) x86viov, hijo de Equidn, también ctonico (541), y como un
gigante (544). Ahora se trata de castigar la hybris del hombre asesino (555). Reclama
al portador del tirso (557) para los tiasos (558), con referencia a Orfeo (562). Llegara
para danzar dupa Bakyevpaot (567), “en las fiestas baquicas” Traera la eudaimonia a
los mortales (572). Dioniso desde la prision reclama a las bacantes (578). Pide que-
mar la casa de Penteo (595). Dioniso aparece ahora como dnax que destruye el pa-
lacio de Penteo (602). Este segundo stdsimon contrasta con la violencia desatada a
partir de ahora.”* Dioniso pretende tranquilizarlas como PdpPapot yvvaikeg (605).
El coro celebra’Q ¢dog péytotov (608), “joh grandisima luz!”. Dioniso es esperado
como @OAa§ y liberador (612-613). Se ha liberado solo (614), proclama él mismo.

Dioniso conserva la tranquilidad, fjovxog en v. 622. Penteo se atrevié a com-
batir con un dios siendo hombre (635). Lo propio del sabio es cwgpov’ evopynoiav
(641), “un temple moderado”. Para Penteo, Baco es 6 £évog (642). Este le recomien-
da fjovxov méda (647), “un pie tranquilo”. Penteo pregunta quién lo liberara, tovg
Aoyovg yap elopépelg kavovg dei (650), “pues siempre acudes a los nuevos argu-
mentos”. Lo liberara 6¢g v moAvPpotov dunelov @vet fpotoig (651), “el que cria la
rica vifia para los mortales”. Penteo lo llama 60¢dg... salvo para lo que hay que ser
sabio, y él contesta que sobre todo para lo que es preciso, ... TadT €ywy’ €puv 00@Qdg

52. Ver Rodriguez Adrados, 1990, ad loc.
53. Traduccion de Tovar, 1982.
54. Rehm, 1992, p. 103.
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(655-656), “es cuando soy sabio”. El mensajero teme al poder facilikov de Penteo
(671). Puede superar los muros de la ciudad. Penteo se pronuncia contra el que ha
inventado tag téyvag yovaudl... (675-676). El mensajero ha visto tres tiasos de co-
ros femeninos dirigidos por Auténie, Agave e Ino (681-682). Todo en un ambiente
pastoril, no enloquecido (686-688), alternativo al de Agave (720). Las Ménades no
estan borrachas,” segiin versos 686-687: o0 wg oV QNG / dVWHEVAG KpaTRpL... “no
como tua dices”; de nuevo trataria de un ritual de invierno, no de primavera, cuando
se abria el vino nuevo, en las Antesterias.

Se levantan Qadp’ideiv evkoopiag (693), “como un milagro de buen orden
digno de verse”, en contraste con la orgia. Las imagenes (695-713) responden a la
iconografia de las bacantes:*® con la simbologia de la abundancia. Los pastores co-
mentan &g detvd Spdot Bavpdtwy T’ éndéia (716), “cudntos prodigios hacen dignos
de admiracion” Hablé uno, mhdvng kat’ aotv, “habitual de la ciudad”, que propuso
salir a cazar a Agave (717-719). Agave ordena atacarlos (728-733). Nos libramos del
omapayudv: con referencia al descuartizamiento a manos de las bacantes (735). Los
toros ¢o@daAAovto (744). El mundo aparece al revés: mujeres persiguiendo a hom-
bres (764). El mensajero pide a Penteo que reciba al dios en la ciudad (770), pues
dio la vifia mavoilimov, “que acaba con las penas”, a los mortales (772). Sin vino no
hay Komnpig y no hay nada tepmvov..., “placentero”, para los humanos (773-774). El
pueblo se inclina por la aceptacion frente al tirano.”” El coro declara que hablara
libremente al tirano a pesar del temor: “Dioniso no es menor que ningun dios”
(775-777). La reaccion de Penteo es bélica (779-786), indignado por tener que en-
frentarse a mujeres, UBptopa Paky@v; no soporta que venga de mujeres. Dioniso
recomienda una vez mas fjovxaCewv (790). Cuando Penteo amenaza con encarce-
larlo, Dioniso responde con hacerle sacrificios, Qvo’ dv adt@..., por las amenazas
Ovntog v Bed (794-795), “a un dios siendo mortal”. Penteo amenaza a su vez con
hacer sacrificio de mujeres, pdvov ye OijAvv (796).

Los escudos retrocederan ante los tirsos de las bacantes, segun Dioniso (798-
799). Penteo considera que ceder es servir a sus esclavos (804). Dioniso declara que
lo que quiere es salvarlos (806). En el verso 810 se produce un cambio en la actitud de
Dioniso,”® cuando Penteo quiere ver a las bacantes en accion (811-820) en los montes
y declara que quiere ver “penosamente”, \umpd¢ (814), y Dioniso se sorprende de que

55. Dodds, 1944, p. xiii.

56. Grégoire y Meunier, 1961, ad loc., citando a Phillipart, 1940.
57. Rodriguez Adrados, 1990, ad loc.

58. Grégoire, 1961, ad loc.
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quiera ver con gusto cosas amargas para €l, 10¢éwg & oot mikpd (815), en un lenguaje
absolutamente paraddjico, parte del comportamiento general del dios frente a Pen-
teo, en una especie de estrategia de la confusion. Dioniso se propone cubrirse con
Buooivoug mémlovg (821), “con peplos de lino’, tal como aparece en la ceramica.” Y
viene la propuesta a Penteo de vestirse de mujer (822), eig yvvaikag, “para que no te
maten” (823). Para poder ser Oeatig Mawvadwv (829), “espectador de las Ménades”

El travestismo de expresa en 831-833, donde Penteo se pone una peluca, kounyv,
vestidos largos y la pitpa; ya fuera de si, tomara forma de mujer, yvvaikopopgov,
lo que hara reir a los tebanos (854-855). Asi el hombre esta en la red: yvvaikeg,
avnp € PONov kabiotatal (847-848), como una caza del hombre por las mujeres.
Estara fuera de si. Entonces es cuando Dioniso entra en é1.°° Pone a Penteo fuera
de razdn, ékotnoov @pevav (850). Con el nuevo vestido marchara al Hades (857),
estrangulado por su madre, katao@ayeig (858), término habitual en el sacrificio.
Conocera a Dioniso, el hijo de Zeus (859-860). Dioniso, detvotatog, dvBpwmotot
dmmwtarog (861): “muy terrible, pero benigno para los hombres”, caracteristica
del dios asi como de la tragedia y de los espectaculos dionisiacos. El coro canta la
imposicion de la piedad.

El coro ya avapakyevovoa (864), “danza al modo de las bacantes” Se plantea
T{ 10 00OV (877), “;qué es lo sabio?”. Y sobre el dominio del vencido declara 6
Tt KaAOV @idov del (881), “lo bello es siempre querido”. Se repite como estribillo
(897-901). En el epodo de versos 903-911, expone una especie de letania con la
repeticion del término e0daipwv, “bienaventurado...”.

Segun Dioniso, Penteo quiere ver lo que no debe (912), & pr| xpeawv opdv. Tiene
que mostrarse travestido para espiar (913-916), como una de las hijas de Cadmo, y lo
llama a salir de casa. Penteo comienza a ver a Dioniso como un toro (920), en recono-
cimiento de su poder. Dioniso dice que Penteo ya ve lo que hay que ver (924), a xpr
0’ 0pav. Dioniso no lo ve vmo pitpa (929), pero €l se justifica. Se reconoce Paxxtdlwv
(931). Penteo pide a Dioniso que lo adorne él, ob kdopet (934), entregado ya al dios,
“en una grotesca parodia de la coqueteria femenina”® El hecho de que el peplo llega
hasta el pie (937) le confiere un aspecto funebre que lo identifica con un cadaver.®

“Cuando veas a las bacantes cw@povag” (940) en el ritual serd el momento en
que cambie la vision de Penteo; es el momento en que se ha transformado su mente:

59. Rodriguez Adrados, 1990, ad loc.
60. Dodds, 1944, p. xxviii.

61. Zeitlin, 1990, p- 74.

62. Rehm, 1992, p. 67.
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uebéotnkag pevav (944). Tiene que pasar dydveg (964), “pruebas”. El dios sera
owTtnplog (965), “salvador”. Dioniso le dice que va a terribles sufrimientos, mafn,
y en el cielo alcanzara k\éog (971-972), la “gloria”. Dioniso exhorta a las mujeres a
conducir a Penteo, eig dy®va péyav (975), “ala gran prueba”. En la oda comprendi-
da entre los versos 977 y 1023, compuesta de estrofa, antistrofa y epodo, se propone
la venganza por la actuaciéon de Penteo, en forma de sacrificio.®> Las bacantes lo
atacan por espiar con vestimenta femenina (980). Penteo es calificado como yeyevij
(996 y 1016), “nacido de la tierra” Con él cae la prospera casa de Cadmo (1024). Se
muestra como gran dios a Bromio (1031). Dioniso se coloca por encima de Tebas
(1038). El pone a Penteo en un 4rbol y lo eleva y expone al castigo de la Ména-
des (1064-1083). Las Bacantes se muestran enloquecidas, Beod mvoaiowv éupaveig
(1094). {Que no pueda anunciar las danzas secretas del dios!, uf amavyyeiAn...
(1108). En su furor, arrancan el arbol (1110).

Se trata de una exposicion propia del culto desde el verso 992,% como invocacion,
itw Sikn Qavepds, itw EYnedpog..., para promover la justicia contra el ateo (1015).

El mensajero anuncia la muerte de Penteo (1030) y el coro celebra la grandeza
del dios (1031). Queda destrozado como el propio Dioniso con los Titanes.® Dioniso,
no Tebas, tiene el poder, krdtos (1037-1038). Penteo se vuelve a Citerén como despdtes
(1046). Las Ménades estaban ocupadas év tepmvoig mévolig (1053), “en dulces labores™

Penteo se ha subido a un abeto (1061) para ver pawvadwv aioxpovpyiov
(1062), “acciones impudicas de las ménades”, los actos obscenos con que se res-
taura la fertilidad, por ejemplo en el Himno homérico a Deméter. El mensajero
vio tod &évov <10> Badpa (1063), “el milagro del extranjero’, es decir, Dioniso.
Dobla el abeto como un arco (1066). Ofrece la victima a las ménades para el
castigo (1081). Aparecié una luz de fuego sagrado (1083). La ménades saltan
Oeod mvoaiowv éppaveig (1094), “enloquecidas por la inspiracidon del dios”. Para
evitar prd’ amayyeihn Oeod xopovg kpvgaiovg (1108-1109), “que anuncie los co-
ros ocultos”. La madre es iepéa povov (1114), “sacerdotisa del sacrificio”. Ella o0
@povodo’ & xpn @poveiv (1123), “sin pensar lo que hay que pensar, estaba po-
seida por Baco” (1124)... Como en muchas ocasiones, la escena mas dramatica
aparece en boca de los mensajeros.®

63. Wiles, 1997, p. 97.

64. Dodds, 1944, p. xxxviii.
65. Thomson, 1946, p. 141
66. Rehm, 1992, p. 62.
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La homofagia, a partir del v. 1125, mezcla el gusto y la repugnancia, como in-
dica Plutarco, Sobre la falta de ordculos, 14 = Morales, 417C, que cita a Her6doto II
171, para referirse a sacrificios cruentos con wpo@ayiat y otras practicas, igual que
Pindaro, fr. 208, 10-11 Christ = 61 Bowra = 70 Schroeder.”” Colabora la masa de las
bacantes, dchlos (1130), en la destruccidn del cuerpo, 1135: sparagmois. Se sucede el
triunfo y la desgracia: 1147, el triunfo con lagrimas.

Las bacantes cantan la desgracia (§uugopdv) de Penteo, 6¢ tav OnAvyeviy
0TOAAY vapOnkd Te..., que, con vestido de origen femenino... ; y cambiaron en llan-
to la gloria..., en un bello combate, kalog dywv, lo que viene a ser la definicién de
la tragedia...; se propone bafiar la mano en sangre del hijo (1154-1164). Corre Aga-
ve enloquecida y van a recibir el kémon del dios (1166-1167); invoca a las bacantes
como Aoctddeg Bakyat. Considera a Penteo caza feliz, makdrion théran (1171). La
caza es eutychés (1183), “afortunada”. Agave invita a la participacién en el banquete:
pétexé vov Boivag (1184). La victima se define como joven ternero véog 6 uéoxog
(1185) y el rey como cazador, 6 yap dva§ aypevg (1192). Siguen alabando la caza,
perissdan “sublime” (1197). Han cazado con sus blancos brazos (1206). Alardea de la
pieza cobrada e incluso llama a Penteo para ensenarsela (1212).

Cadmo lo considera un asesinato (1245), un castigo del dios (1250), frente al
entusiasmo de Agave. Esta atribuye las palabras de Cadmo a la torpeza de la vejez
(1251). Cadmo advierte del dolor que sufriran cuando comprendan, gpoviicacat
(1259). Agave cree que ya esté libre de la locura (1270). Ha olvidado lo anterior
(1272). Reconoce a Penteo con espanto (1282) y se considera desgraciada, tdlaina
(1282), con gran dolor, uéyotov &\yoq. La verdad aparece de modo no oportuno,
év o0 kap® (1287). Segin Cadmo, Penteo habia ido al Citerén a burlarse del dios
(1293). Las mujeres estaban locas (1295) y toda la ciudad exebakcheiithe (1295), “fue
poseida por Baco”. El dios los castig a él y a ellas (1303). Agave muestra cémo ha
cambiado su situacion, peteotpden (1329): del triunfo a la catastrofe.

Dioniso promete a Cadmo ir pakdpwv T ¢g alav (1329), “a la tierra de los bien-
aventurados” con Harmonfa. Cerca del final (1348-1349), entre Agave y Dioniso propo-
nen que los dioses eliminen la crueldad hacia los humanos con muestras de simpatias
hacia las victimas del dios, que los dioses no se asemejen a los mortales (habla Agave o
Cadmo, p. e. en Adrados). Dioniso ha castigado porque su nombre no era honrado en
Tebas, dyépaotov (1378). En cualquier caso, se trata de un modo peculiar de manifes-
tarse la divinidad en el final de la obra, diferente al clasico deus ex macchina.®

67. Dodds, 1944, p. xvii.
68. Rehm, 1992, p. 71.
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La obra esta impregnada por el ritual, pero en ella es patente el transito hacia la
tragedia. En ese transito desempefa un importante papel la indumentaria de Penteo
disfrazado de mujer, donde los rituales tradicionales de jovenes travestidos se con-
vierten en el nicleo de la mepinéteia que Aristdteles consideraba esencia de la trage-
dia (Poética, 6 = 1350a 33-35).
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