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    Una multitud se mezclaba aturdida. Entre el estrépito de tímpanos, el alboroto de flautas, el clamor de címbalos y panderos, la turba cantaba, danzaba y se contorsionaba en un ritual orgiástico. Cubiertos por la oscuridad de la noche y en las afueras de la ciudad, envueltos en ropas femeninas, los bacantes salvaban su identidad bajo la ambigüedad y el juramento de silencio.


    En el año 186 a.C. el Senado romano denunció la corrupción de los ritos nocturnos mixtos en los que se profanaban los cuerpos de las matronas romanas y la virilidad de los jóvenes ciudadanos. Los miembros del Senado quisieron ver en las Bacanales una conspiración que amenazaba los cimientos de la República y de la sociedad romana, iniciando la primera caza de brujas de Occidente.


    En Bacanales, Pedro Ángel Fernández Vega estudia el culto a Baco, la investigación criminal que el Senado emprendió y la consiguiente persecución decretada. Revisa la verosimilitud de la versión oficial en relación con las prácticas sexuales desordenadas y la veracidad de las acusaciones vertidas contra una religión que resultó inquietante por su capacidad para congregar tanto a ciudadanos romanos, a itálicos y libertos como a esclavos, poniendo de algún modo en cuestión el statu quo de la sociedad misma. A partir de la teoría de la conspiración, la clase política dirigente promovió una persecución despiadada que vulneró el derecho establecido.


    Pedro Ángel Fernández Vega es profesor de Patrimonio Histórico-Artístico y de Arte Antiguo y Clásico en la UNED, en sus centros de Cantabria y Vizcaya. Es además doctor en Historia Antigua por la Universidad de Cantabria y miembro del Grupo de Investigación RES –Res publica et sacra. Poder y sacralidad en el Mundo Romano de la UNED-Madrid (Ref. GI94)–. Ha sido profesor de máster en la Universidad de Cantabria y, desde 2005 hasta 2013, director del Museo de Prehistoria y Arqueología de Cantabria Arqueología de Cantabria y comisario de exposiciones.


    Colaborador habitual de Historia - National Geographic, ha dirigido excavaciones arqueológicas en yacimientos romanos y es autor de un amplio repertorio de artículos sobre arqueología clásica y varios libros sobre arqueología, patrimonio, historia y museología. Entre sus títulos cabe destacar La casa romana (2003, 2016) y CORRVPTA ROMA (2015).
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    presentación


    Este libro forma parte de una investigación más amplia sobre la historia de los tiempos centrales de la República romana. El presente volumen aborda de manera específica la difusión y la represión de las Bacanales a comienzos del siglo II a.C. Mantiene relación con otra publicación precedente, CORRVPTA ROMA (La Esfera de los Libros, Madrid, 2015), en la que se analizaba en profundidad ese periodo histórico a partir, sobre todo, del relato de Tito Livio, las obras de Catón y las comedias de Plauto. Sobre los sólidos fundamentos de esa publicación previa, se afianzan las argumentaciones para esclarecer aquí las causas y el contexto de la persecución de las Bacanales. Se ofrece así al lector una presentación de los ritos dionisíacos y de su proscripción, desde la solvencia de un espectro de contemplación global, que atiende a los planos social, religioso y político para lograr una visión panorámica del amplio eco histórico que alcanzó el fenómeno báquico.


    Hemos pretendido aproximar al lector a la civilización romana sin barreras idiomáticas, para lo que se ha recurrido al empleo continuado de traducciones de autores clásicos. Nuestro primer reconocimiento de gratitud se dirige a los filólogos de cuyo trabajo se nutren las citas y de manera muy especial a la traducción publicada por José Antonio Villar Vidal del libro XXXIX de Tito Livio en la editorial Gredos. Somos deudores también de las versiones en francés realizadas por Jean-Marie Pailler (1988) de los capítulos dedicados por Livio a las Bacanales y del senadoconsulto de las Bacanales reproducido en la inscripción de Tiriolo. Obviamente, se han revisado y adaptado puntualmente.


    El estudio ha sido posible gracias a los fondos bibliográficos de las bibliotecas de distintas universidades –Valladolid, Salamanca, Barcelona, Pamplona, Deusto o Granada entre otras–, pero especialmente gracias a los fondos de la Universidad de Cantabria y de las Facultades de Filología Clásica, Geografía e Historia y Derecho de la Universidad Complutense de Madrid.


    Queremos hacer expresa nuestra gratitud a Rafael López Monné por poner a nuestra disposición las imágenes de tema báquico de su colección, parte de las cuales se incorporan al libro; a Daniel Guerra de Viana por su colaboración con la preparación de archivos gráficos de nuestras ilustraciones; y Ángela Saiz Silió e Isabel Muñiz Fernández, bibliotecarias de la Universidad de Cantabria, por su aportación en el acopio bibliográfico.


    El libro va dedicado a Loli Martínez Ruiz.

  


  
    INTRODUCCIÓN


    Un estereotipo ampliamente instalado en el imaginario colectivo relaciona la civilización romana con las Bacanales, y asimila estas a concurridas orgías, actos colectivos de sexo en grupo. El origen de esta lujuriosa semblanza nació en la propia Roma, cuando Juvenal habló de grupos de privilegiados que vivían en una continua Bacanal, y se refería de manera específica a relaciones homoeróticas. La literatura cristiana de los últimos siglos del Imperio contribuirá poderosamente a que esa imagen de sexualidad promiscua cristalice como el gran mito del comportamiento hedonista entre la alta sociedad romana.


    En los orígenes de ese fenómeno, una persecución contra los seguidores de Baco, decretada en el año 186 a.C. por el Senado romano, aporta las señas de identidad que alimentan ese estereotipo. Fue entonces cuando se denunciaron en el seno del culto a Baco ceremonias nocturnas mixtas cuyas prácticas habrían profanado los cuerpos de jóvenes ciudadanos y de matronas romanas corrompiéndolos.


    Sin embargo, la pregunta que le corresponde hacerse al historiador es previa a esta visión: ¿fue cierto todo ello? Y en ese caso, ¿cómo se habría llegado a difundir ese culto que conculcaba las más elementales pautas de comportamiento que debían protegerse en un entorno familiar encargado de velar por el pudor de las mujeres, el candor de los niños y la virilidad de los adolescentes? ¿Y si todo ello no fuera sino una cortina de humo para encender los ánimos del Senado y el pueblo romanos, activar las alarmas y decretar la persecución que permitiera una auténtica caza de brujas en el seno de una sociedad de sometidos en la que el culto a Baco desdibujó los límites entre los órdenes sociales? ¿Se creó desde el poder senatorial por parte de la elite nobiliaria una teoría de la conspiración que justificara un proceso de investigación inquisitorial contra una secta que unía con un juramento y con el secreto de los misterios religiosos a esclavos con libres, a libertos con patronos, a ciudadanos con latinos y aliados? ¿Se legitimó la lucha contra una religión foránea, culto envuelto en los secretos característicos de una religión para iniciados a quienes se prometía un trance extático, una posesión divina y la salvación final?


    Una revisión a los contenidos míticos, rituales y litúrgicos del culto a Baco, será necesaria para poder valorar la verosimilitud de las acusaciones vertidas sobre la secta. El dios de los equívocos, del vino, del falo, del renacimiento, el dios que retorna del Hades infernal, abría las puertas a un prometedor futuro para sus seguidores, pero logró mantener el hermetismo sobre sus misterios rituales. Luego, tras más de un milenio de vida, desapareció sin desvelar sus secretos a nadie que no se hubiera adentrado en la práctica de su culto.


    En el año 186 a.C. Roma, a pesar de haber escapado victoriosa, aún vivía bajo el ominoso legado de la más dura de sus empresas bélicas: la Segunda Guerra Púnica. Durante tres lustros los ejércitos de Aníbal habían asolado las tierras itálicas y tentado la solidez del naciente Imperio romano y de sus alianzas con pueblos y ciudades de toda la Península. Del conflicto Roma emergió más fuerte, liderando un nuevo orden internacional, tras derrotar a los cartagineses en Occidente, y venció a continuación los ejércitos macedonios y sirios de Filipo y de Antíoco respectivamente en Oriente. Durante ese tiempo se asistió a lo que los propios contemporáneos valoraron como un intenso proceso de corrupción de los valores y modos de vida ancestrales. Una vez que las operaciones militares dejaron tregua, llegó el momento de ocuparse de los asuntos internos, de infundir orden y afianzar el control social y religioso dentro de los territorios dominados por la República.


    Cuando el Senado decida emprender una investigación contra las conjuraciones intestinas, el foco de las pesquisas por parte del cónsul Espurio Postumio Albino, cuya familia había introducido en Roma el culto a Dionisos en los primeros años de la República, se orienta a desvelar qué estaba cambiando recientemente en la praxis religiosa de Baco. La investigación criminal que emprende permitirá detectar inquietantes progresos en el número de seguidores y en la composición de la secta. El pánico se apodera de los senadores primero y de la población de Roma después, mientras se decreta un estado de excepción que desencadena la caza de brujas: no se trata solo de perversiones religiosas, sino también de enemigos del Estado que serán apresados e interrogados por millares a partir de las delaciones animadas con recompensas.


    Acababa de emprenderse la primera operación documentada en Occidente destinada a suprimir un foco de presunta inestabilidad que podría cuestionar, como una quinta columna subversiva, infiltrada tentacularmente en el tejido social, los fundamentos del Estado mismo. El alcance de las Bacanales, por tanto, supera ampliamente al de una secta entregada a los placeres carnales.
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    I. CULTOS BÁQUICOS: MITOS Y MISTERIOS


    «La cosa comenzó con la llegada a Etruria de un griego desconocido […]; una mezcla de practicante de ritos y adivino» (Liv. 39, 8, 3). Un misionero, un predicador de nuevos ritos con dotes adivinatorias, un griego de procedencia ignota y poco fiable, predicó el remoto origen de las Bacanales.


    Así inicia Livio un relato que parece inspirado en la figura del propio Dionisos, el dios viajero. Eurípides lo evocaba a su llegada a Tebas:


    dejando atrás los campos auríferos de los lidios y los frigios, las altiplanicies de los persas, asaeteadas por el sol […] y por la Arabia feliz y por toda la zona del Asia […] tras de haber llevado allí mis coros y fundado mis ritos, a fin de ser un dios patente a los mortales (Eur. Las bacantes 13-22).


    El misionero errante llegado a Etruria y que inspiró las Bacanales romanas, seguía una peripecia vital similar a la del propio dios.


    En efecto, un largo periplo y una secuencia de intensas peripecias constituyen el bagaje mítico de un dios insondable, al que filósofos y mitógrafos han consagrado una copiosa producción bibliográfica (Mariño, 2006), demuestran que la cuestión dionisíaca quedó irresolublemente abierta a interpretaciones y lecturas de naturaleza diversa. La observancia religiosa a Dionisos adoptó la forma de rituales mistéricos, sellados por un juramento sagrado de silencio que amordazaba a sus adeptos. Tan solo las manifestaciones externas de su culto, los elementos materiales empleados en los rituales como el tirso, bastón o lanza con una piña atada en su parte superior con hiedra entrelazada, o la nébrida, piel de corzo o ciervo que portaban sus seguidoras, adquieren hoy inequívoca rotundidad en el marco de un culto que rompió las fronteras del orden apolíneo hacia una esfera de irracionalidad arrebatada, posesa.


    LOS ORÍGENES DEL DIOS


    Existe un amplio debate histórico e interpretaciones diversas sobre Dionisos. Derivan de datos limitados, de naturaleza mítica. Cicerón habla de cinco Dionisos, mientras que en la Biblioteca Histórica de Diodoro de Sicilia, se refieren tres tradiciones sobre los orígenes de Dionisos (Cic. Sobre la naturaleza… 3, 58; Diod. 3, 63-64; Jeanmaire, 1970: 370 y ss.). Las que se estiman como las más antiguas entienden que el dios tuvo orígenes indios y atribuyen el descubrimiento del vino a un Dionisos barbudo, que podría entroncar con una deidad asiática de nombre Sabazio (Diod. 3, 63, 3-5; 4, 4, 1; véanse las figuras 4, 5 y 6).


    Otra identidad de menor predicamento lo relaciona según Cicerón con un hijo de Nisos, de donde derivaría el nombre del dios, y de Thioné. Se le atribuye la creación de la festividad de las Trietérides que tenían un sentido de muerte y renacimiento en ciclos de dos años.


    En la confusión con el magma religioso de la comunidad helenística del Mediterráneo oriental, una tercera identidad emerge con gran vigor: «los egipcios, por ejemplo, afirman que el dios que entre ellos recibe el nombre de Osiris es el mismo que el que los griegos llaman Dionisos» (Diod. 4, 1, 6). El sincretismo, por tanto, para la segunda mitad del siglo I a.C. en que escribe Diodoro, establece la conexión de Dionisos con la deidad egipcia que remite a la muerte y la resurrección en una dirección inequívoca: el dios de los muertos o de la inmortalidad, que volvió a la vida después de asesinado, despedazado y arrojado al Nilo, merced a los desvelos de su esposa Isis. Dionisos corresponde así a un hijo del dios Nilo, según la versión de Cicerón.


    Sin embargo, las tradiciones míticas más decantadas le atribuyen en la mitología grecolatina un doble origen, y en ambos casos el padre sería Zeus. Dos madres sucesivas, Perséfone y Sémele, lo sumen en una secuencia de nacimiento, muerte y renacimiento que, en esencia, lo emparenta con el mito de la resurrección de Osiris. Un primer Dionisos, conocido como Zagreo, «es el hijo de Proserpina y Zeus» (Cic. Sobre la naturaleza… 3, 58; Otto, 2007: 143). Nació de la unión de Zeus, transformado en serpiente, con la diosa infernal. Este Zagreo pereció a manos de los Titanes, que lo desmembraron, lo cocinaron y lo consumieron. Fueron castigados por el rayo de Zeus y reducidos a cenizas, y de esas cenizas caídas en tierra, provienen los seres humanos, herederos de una primigenia culpa titánica. Esta tradición mítica alimenta todo un corpus ritual y de creencias de naturaleza órfica, cuya creación se atribuye a una personalidad mítica, Orfeo. Definen un ideal de vida pura, volcada a la espiritualidad y orientada al perfeccionamiento, al compromiso personal para alcanzar la salvación en el más allá (Larsson, 2007: 142). En esta faceta, Dionisos no solo es el hijo de la diosa de los muertos y señora de los infiernos, sino que puede conectarse con un fragmento enigmático del filósofo griego Heráclito, que escribió que «Dionisos y Hades son un mismo y solo dios» (frag. 15; Daraki, 1994: 22). Dionisos y el dios de los infiernos son uno.


    La intensa conexión de Dionisos con la muerte y con la vida es un denominador común a distintas versiones: Diodoro, en una versión alternativa, registra que no fue Proserpina o Perséfone su madre, sino Démeter o Ceres, comúnmente reconocida como madre de la propia Perséfone. Pero este mito ofrece otra lectura más naturalista y aplicada, en el que el nacimiento y muerte de Dionisos a manos de los Titanes encuentra un paralelismo en la viña que germina y fructifica en racimos, los cuales son arrancados por los vendimiadores para producir vino a partir de la destrucción de la uva. Cuando los Titanes destruyeron a Dionisos, Démeter buscó sus restos y «al juntar otra vez Démeter sus miembros, nació nuevo desde el principio», lo que tiene una simbología clara:


    el nuevo restablecimiento de los miembros destruidos por los nacidos de la tierra [los Titanes], devueltos a su naturaleza anterior demuestra que la tierra restablece otra vez a la viña, vendimiada y cortada en su estación del año, a su anterior pujanza en producir frutos […] Y concorde con eso, es lo revelado en los poemas órficos y lo introducido secretamente en sus ritos, sobre lo cual no es lícito relatar la historia detalladamente a los no iniciados (Diod. 3, 62, 7-8).


    Muerte y resurrección encuentran un paralelismo con el vino y la viña. Los Titanes desmiembran y la diosa recompone y resucita. Es ahí donde radica el origen de las creencias mistéricas de los órficos, que no pueden revelarse a los no iniciados, y la conexión del orfismo con Dionisos.


    Intentar reintegrar el corpus mítico relativo a Dionisos es un proceso similar al de su resurrección corpórea. Reviste toda la complejidad e incertidumbres de un conjunto de creencias sumidas en un manto de tinieblas premeditadas, las que impone la naturaleza iniciática y secreta del culto.


    Cicerón por su parte, conecta a Dionisos con el orfismo a través de un nacimiento alternativo, como hijo de Sémele. Se trata del último Dionisos, el cuarto en la enumeración de Cicerón: «es el hijo de Júpiter y la Luna; se cree que los ritos órficos se celebran en su honor» (Cic. Sobre la naturaleza… 3, 58). Sémele es una mortal, hija de Cadmo, el rey de Tebas, y Harmonía. Dionisos nace así de una estirpe híbrida, de un dios magno, Zeus o Júpiter, y una mujer. Según versiones, se estaría en la fase siguiente, en la que Dionisos Zagreo, el despedazado por los Titanes y resucitado tras recomponer sus miembros, se reencarna (Rudhardt, 2002: 491). Este nuevo Dionisos no nacerá a término: Hera, la esposa de Zeus, celosa del embarazo, consiguió influir en Sémele a través de sus hermanas o de una criada, y Sémele cayó en la trampa. Comenzó a dudar de la identidad divina de su amante. Inconsciente en su soberbia, Sémele pidió a Zeus, que frecuentaba su lecho, que se uniera a ella manifestándose como el dios que era. Rayos y truenos de un Zeus plenipotenciario acabaron con ella por un infausto deseo al que Zeus, amante complaciente, no supo resistirse. Así que Sémele quedó fulminada, «falleció y abortó el bebé antes del tiempo establecido; Zeus lo ocultó rápidamente en su propio muslo; y después de ello, tras alcanzar el periodo de gestación el cumplimiento completo según lo natural, llevó al bebé a Nisa de Arabia» (Diod. 3, 64, 4-5).


    Dionisos habría nacido en esta versión dos veces, reafirmando en su segunda encarnación, tras el trasplante, la naturaleza divina de sus orígenes, soldado estrechamente al muslo placentario de Zeus.


    Y de nuevo Dionisos se verá vinculado a los infiernos: una vez que hubo crecido, descendió a los infiernos a rescatar a su madre Sémele, el mismo periplo que hará Orfeo en busca de su amada Eurídice. Ambos encarnan un mito paralelo de ida y vuelta al Orco, al mundo infernal de los muertos, que parece entrañar así mismo una promesa de muerte y resurrección: «los mitos cuentan, en efecto, que Dionisos hizo subir del Hades a su madre Sémele, y que compartiendo con ella su propia inmortalidad, le cambió su nombre por el de Tione» (Diod. 4, 25, 4). La madre de un dios no podía ser una mortal. Asciende al Olimpo con un nuevo nombre, ahora convertida en diosa. Muerte, resurrección y renacimiento se encadenan en los orígenes de Dionisos.


    MÉNADES, BACANTES Y CULTOS ORGIÁSTICOS


    El dios niño recién nacido quedó confiado según las tradiciones a su tía materna Ino, a las hermanas de esta, o a las ninfas (Opiano Cinegética 4, 237-277; Apolodoro Biblioteca 3, 4, 3; Diod. 4, 2, 4; véanse las figuras 1-3). Estas primeras mujeres que rodean al recién nacido habrán de cuidarlo de las asechanzas celosas de Hera que perseguía, con afán de destruirlo, al hijo de los amores adúlteros de su esposo Zeus. La tradición que transmite Opiano, más precisa, habla de que para ocultar el llanto del bebé y lograr que pasara inadvertida su presencia ante Hera, la esposa engañada de Zeus, lo envolvieron en nébridas –pieles de cérvido– y hojarasca dentro de una cajita de abeto, mientras danzaban alrededor tocando panderos y címbalos (Cinégética 4, 237 y ss.; Jeanmaire, 1970: 342). El acto reviste gran importancia ritual: se trata del evento fundacional de los misterios menádicos. En realidad, lo replicarán las bacantes, mujeres arrebatadas por la mania, de donde deriva el apelativo de ménades (véanse las figuras 15 y 17-23). Mediante danzas y música entran en trance, experimentan un rapto de su voluntad o un entusiasmo que se atribuyen a una unión con la divinidad. En conmemoración de ello nacen los orgia, rituales sagrados, en este caso mistéricos, es decir, exclusivamente abiertos a quien ha sido iniciado –mistes– en el culto (Nilsson, 1957: 5; Freyburger-Galland et al., 1986: 61). Surge de este modo una religión mística a través de la posesión del fiel por el dios en un éxtasis ritual.


    La infancia de Dionisos transcurre así en el bosque, entre ninfas, en un cortejo al que se suman los sátiros y los silenos, tal como los escultores lo representaron en innumerables relieves (véanse las figuras 6-7, 9-11 y 14-23). La floresta y las grutas se tornan el ambiente natural del culto a Dionisos y explican el retorno al bosque como el espacio propio de los trances rituales de las bacantes, en unas prácticas conocidas como oribasia. No se trata de una religión cívica al uso, sino de un culto alternativo que escapa a los convencionalismos de una praxis normal.


    El joven Dionisos iniciará más tarde el viaje por Asia, que lo llevará entre otras andanzas a celebrar los ritos mistéricos de la diosa Cibeles, presuntamente anteriores (Eur. Las bacantes 80). A su retorno a Grecia, en la Tracia de Licurgo, hace que este gobernante enloquezca y que, queriendo cortar las cepas de viña, acabe por confusión con su propio hijo. También Penteo, sucesor de Cadmo en Tebas e hijo de Ágave, la hermana de Sémele y tía de Dionisos, enloquecerá. Empeñado en perseguir y reprimir el nuevo culto a Dionisos, que ha hecho eclosión con fuerza en su reino, marchará al bosque a espiar a las bacantes, entre las que se encuentran su madre y sus tías, presas del delirio. Su propia madre, Ágave, lo ataca. Las bacantes lo despedazan. Ágave solo recuperará la cordura al volver a la ciudad, y descubrirá entonces que lleva consigo la cabeza de su hijo, cruenta víctima cobrada durante el éxtasis.


    El entusiamo, aquel que las ménades esperan lograr al entregarse a los rituales dionisíacos, es un trasunto entonces de la locura que se apoderaba, según los mitos, de los próximos a Dionisos. Se trata del delirio que raptó a la propia Sémele cuando pidió a Zeus que la poseyera como dios; la locura que su tía Ino experimentó al arrojar a su propio hijo a un caldero hirviendo; la locura de las hermanas de Sémele, y especialmente de Ágave, al acabar despedazando junto con las demás bacantes a su hijo Penteo, el rey de Tebas. Es este un truculento final, como el del propio Dionisos-Zagreo, a quien los Titanes engañaron, probablemente enseñándole unos juguetes para atraerlo, unas muñecas articuladas, manzanas de oro, un rombo, una peonza y un espejo con lo que lo distrajeron y lo capturaron para luego desmembrarlo y cocerlo (Clemente de Alejandría Exortación 2, 18, 2). De la destrucción dimana una enigmática parte de los rituales que entraña el desmembramiento de una víctima –diasparagmós– y el consumo de carne cruda –omofagia– (Detienne, 1982: 136). Y en los rituales, los objetos sagrados como la piel de ciervo o los juguetes, se utilizan para replicar simbólicamente los mitos durante los ceremoniales de iniciación –teletaï– (Turcan, 2003).


    En esta semblanza condensada de los mitos dionisíacos, se evidencia que las tradiciones míticas no eran convergentes, sino más bien diversas, y que el corpus de mitos sobre los orígenes del dios se resiste a la construcción de un relato coherente y ordenado. Los hilvanes para conectar unas tradiciones con otras forman una imagen remendada con costuras gruesas. Son el fruto de relatos sagrados y de centurias de tradición, que crean un palimpsesto de difícil comprensión para el historiador. Y para mayor complejidad, la reconstrucción ha de servirse del bagaje acumulado en el mundo cultural griego, en el helenístico y en el romano, en una amalgama con coherencia temática, pero sin articulación lógica. El relato sagrado solo lo conocían los iniciados.


    Sobre este caldo de cultivo multiforme prenden las Bacanales romanas, que serán protagonizadas por mujeres desenfrenadamente entregadas a la oribasia, al éxtasis o posesión báquica que tenía lugar en el bosque, el medio clásico, fuera de los márgenes de la ciudad, donde las iniciadas pueden desinhibirse conforme lo requiere el culto, y sumergirse en un frenesí delirante en el que gritos, baile desenfrenado y música, tal vez sin necesidad de vino, provocan el trance (Henrichs, 1982: 145; Guettel Cole, 2010: 333). Cómo discurría realmente el ritual en Roma solo se deduce de una información problemática: la transmitida por Livio a la luz del relato de la persecución de las Bacanales. Se trata de una información muy sesgada, la que justificó la persecución misma. Sin embargo, el rastreo de datos alternativos no permite establecer demasiadas certezas.


    CERES, LÍBER Y LÍBERA


    Los orígenes del culto a Dionisos hunden sus raíces históricas en la cultura micénica: tablillas en escritura silábica de tipo lineal B permiten rastrear al dios que infunde trances y a sus ménades hacia el 1250 a.C. (Acker, 2002: 13; Håkansson, 2010: 41). Es el culto al mismo Dionisos bajo la denominación latina de Baco el que alimenta las Bacanales del año 186[1], sin embargo en el formidable hiato de más de un milenio transcurrido entre ambas fechas, la transferencia e implantación del culto en la urbe se fraguó de manera indeterminada.


    Existe una fecha de referencia: en torno a la batalla del lago Regilo contra los latinos, ya fuera en el año 499 o en el 496 (Broughton, 1986: 10). Una feroz hambruna atenazaba a la ciudad de Roma, sumida en guerra. Al ser consultados los Libros Sibilinos por Aulo Postumio estos recomendaron, según Dionisio de Halicarnaso, la veneración a las deidades griegas Démeter, Koré y Dionisos (6, 17, 2-4; Orlin, 2010: 63). La dedicatoria del templo se produjo en el 493, por parte del cónsul Espurio Casio (Dion. Hal. 6, 94, 3; Broughton, 1986: 15). Viene a coincidir con la primera de las secesiones por parte de la plebe al Aventino –en el 494–, siguiendo una estrategia de presión sobre los patricios para conseguir la concesión de derechos políticos, y que lograría el reconocimiento institucional de los tribunos de la plebe y de la asamblea popular. Por tanto, el templo se funde en la nebulosa del tiempo con sucesos de la mayor relevancia política, y se encadena a unos orígenes plebeyos, como plebeya será la advocación y la veneración de este templo. Se fusionaban así las tradiciones en materia religiosa y de lucha política en los primeros años de la República, aunque la verosimilitud de toda esta síntesis de las esencias plebeyas es controvertible (Spaeth, 1996: 7 y 91).


    Pero retornando al culto a Dionisos o Baco, tiene el mayor interés histórico, si se acepta, la equivalencia que establece Dionisio de Halicarnaso entre Démeter, Koré y Dionisos, por un lado, y las deidades romanas Ceres, Líbera y Líber por otro lado. Según esta versión, el año 496 marcaría la introducción oficial de Dionisos/Líber en Roma con un templo que se establece entre el Foro Boario y la base del Aventino, cerca del Circo Máximo (Håkansson, 2010: 72 y ss.). Se trata de una ubicación sometida a debate, aunque dentro de un área de Roma de escasa extensión (Spaeth, 1996: 7). La colina plebeya por antonomasia, el Aventino, fuera del recinto amurallado de Roma, se convierte en icono de la lucha y la resistencia sociales, y el templo, en el centro neurálgico de la identidad plebeya. La tríada de dioses plebeya cobra una identidad más inequívoca por oposición a la tríada tradicional, venerada desde antaño en el Capitolio, dentro de la ciudad y conforme a los cánones de la política patricia. Esa tríada quedará formada por Júpiter, Juno y Minerva.


    Dionisio de Halicarnaso se refiere a la tríada plebeya por sus nombres griegos, pero esto se justifica también porque los Libros Sibilinos eran de posible origen griego y estaban escritos en lengua helena (Orlin, 2002: 77). Prescribieron la introducción de unas deidades cuyos precedentes más inmediatos se hallan en las colonias griegas del sur de Italia, en la Magna Grecia. La tríada se constituye en Roma, uniendo a la díada griega tradicional formada por Demeter y Koré, o Ceres y Proserpina, una pareja itálica formada por Líber y Líbera: eran deidades vinculadas con la unión sexual que personifican los principios de fertilidad masculina y femenina (Le Bonniec, 1958: 279 y ss.; Spaeth, 1996: 8).


    LÍBER Y EL FALO


    La deidad, adoptada oficialmente, era el dios griego Dionisos, y su ingreso en el panteón romano se remonta a fechas tempranas. No existe duda alguna acerca de la correlación entre Démeter-Koré-Dionisos y Ceres-Líbera-Líber. Sobre la equivalencia entre Líber y Baco, el escritor Varrón parece concluyente: «Los adeptos de Baco –también llamado Líber– se denominan bacantes, derivado de Baco; y en Hispania el vino se dice bacca» (Sobre la lengua latina 7, 87).


    La conexión con el vino, remite a la vertiente más conocida de esta divinidad, pero el vino es vida: Líbera, su complementaria, simboliza el elemento femenino que tal vez deba asimilarse a Venus (Bruhl, 1953: 17). Una fuente tardía como San Agustín le confiere a Líber y a Líbera «el poder de emitir los sémenes todos» y reiteradamente recuerda además que Líbera no es sino Venus o Ceres (Ciudad de Dios 7, 3; 19; 2 y 16). El mismo autor alude a «los misterios de Líber a quien hicieron presidir las semillas líquidas y, por tanto, no solo los licores de los frutos, de entre los cuales ocupa el primer lugar, en cierto modo, el vino, sino también los sémenes de los animales» (Ciudad de Dios 7, 3 y 21). De manera específica, además, es Líber el que «libra al hombre por la efusión del semen» de manera análoga a lo que hace Líbera, Venus según algunos, con las mujeres (Ciudad de Dios 7, 2): ambos procuran una «liberación». Y para más precisiones, esa es su tarea, pues de hecho se dice que es Saturno el que confiere el semen, siendo tarea específica de Líber y Líbera su emisión (Ciudad de Dios 7, 3).


    Con todo, no puede extrañar que, aparte del vino (véanse las figuras 3-12), otro icono represente a Líber de una manera más común en la mentalidad latina: el falo (véanse las figuras 13 y 14). El propio San Agustín cita al filólogo Varrón, que escribe mucho antes, en el siglo I a.C., para recordar que «en las encrucijadas de Italia se celebraban las ceremonias de Líber con tan licenciosa torpeza, que en su honor se rendía culto a las partes vergonzosas del hombre» e insiste en que se trata de una práctica que se realiza de manera pública (Ciudad de Dios 7, 21). La información merece fiabilidad por su fuente de procedencia. Queda contrastada además por la comprobación de que se practicaron liturgias de desvelamiento de un falo en las iniciaciones báquicas (Turcan, 2003: 31). El sentido que adopta el falo se relaciona con la vertiente genital y reproductiva, de vida, más que erótica.


    San Agustín añade que en Lavinio el falo era llevado en procesión sobre carrozas que se movían entre los campos y las encrucijadas, antes de marchar a la ciudad. Se dedicaba un mes a Líber durante el que las palabras obscenas eran costumbre, hasta que finalmente se cerraba el ceremonial atravesando las calles de la ciudad. El sentido propiciatorio de la fertilidad queda subrayado por el acto final en honor al falo, llevado al foro y colocado en el lugar donde «una de las más honestas matronas coronara en público a este vergonzoso miembro». De este modo se aplacaba a Líber, se rompía el hechizo de los campos dormidos –fascinatio– y se conjuraba la mala suerte (Ciudad de Dios 7, 21). La vertiente supersticiosa se conjura con las propiedades apotropaicas, de protección, que se le confieren al falo. Sin embargo, en el imaginario el atributo sexual masculino quedó comúnmente relacionado con Príapo, la deidad que protegía huertos y jardines, guarnecido de un henchido miembro viril (Grimal, 1984; Richlin, 1992: 66 y ss.). Existen en este aspecto interferencias de culto entre ambas deidades (Turcan, 1960: 183).


    LIBERALIA: FIESTAS, RITOS DE PASO Y LIBERTAD


    Rituales fálicos parecen haber dado forma ancestral al culto a Líber (Bruhl, 1953: 18). Pero la vertiente más documentada del culto a este dios en el que convergen las identidades de Baco y Dionisos, corresponde a los ritos romanos de la fiesta de las Liberalias celebradas cada 17 de marzo. De nuevo es Varrón quien informa al respecto: «Denomínanse las Liberalia porque ese día las viejas, al igual que las sacerdotisas de Líber, se sientan por toda la ciudad coronadas de hiedra haciendo ofrendas con pasteles (libum) a cuenta del comprador en un hornillo portátil» (Sobre la lengua latina 6, 14). Se trata de una curiosa estampa en la que la hiedra establece la conexión simbólica con Baco y sus sacerdotisas, y le confiere una advocación concreta a los rituales de ese día. La hiedra, como la vid, la higuera y el mirto son plantas de Dionisos, y en concreto la hiedra, según los mitos, nació para proteger a Dionisos de las llamas que consumieron a su madre Semele cuando fue fulminada (Otto, 1997: 114).


    Ovidio confirma estos mismos extremos que relacionan las Liberalia con los pasteles –liba–, cuyo nombre provendría de Líber, y con «la hiedra, sobre manera grata a Baco» ya que «cuando la madrastra [Juno o Hera] andaba buscando a Baco, un niño todavía, las ninfas de Nisa ocultaron su cuna bajo un ramaje de esta especie» (Fastos 3, 767-770). Añade Ovidio reiteradas alusiones al vino en relación con Líber, y por tanto establece también la inequívoca equivalencia de este con Dionisos, y añade una información especial: con motivo de la festividad de las Liberalia, estrenaban la toga viril los adolescentes romanos, y de este modo ingresaban de hecho en la edad adulta. No se trata de la única fecha constatada para tal acto, pero sí parece haber sido la tradicional (Warde Fowler, 1911: 56). En ese día el joven ofrendaba a los dioses Lares su bulla, el amuleto en forma de cápsula esférica que pendía de su cuello desde que nació, y deponía la toga praetexta, listada con una franja purpura, que lo identificaba como hijo de un ciudadano. Se vestía por primera vez con la toga viril, o libera, en alusión a la libertad cívica de su nueva condición de adulto. De hecho, a continuación, con la familia y amigos en cortejo, el joven era escoltado hasta el foro, y en el tabularium se procedía a su inscripción como ciudadano con plenos derechos dentro de la tribu correspondiente (Scullard, 1981: 93; Néraudau, 1996: 254; Fernández Vega, 2003: 372).


    En sus acotaciones acerca de las Liberalia, Ovidio intenta argumentar por qué se llama libera también a la toga viril y ofrece facetas interesantes para perfilar la identidad de Líber. Se trata de un dios en ambigua adolescencia, protector de los jóvenes y de la libertad, paternalmente venerado como Líber Pater: «¿Se debe acaso a que tú te muestras siempre como niño y joven a la vez, estando tu edad a medio camino entre ambas? ¿O porque, al ser tú mismo padre, los padres confían sus prendas más queridas, sus propios hijos, a tu cuidado y divino desvelo? ¿O quizá por llamarte Líber se toma ese día la toga calificada de “libre” en tu honor y se emprende el camino de una vida más “libre”?» (Fastos 3, 773-777). La dimensión libertaria del dios queda fuera de toda duda (Marcos Casquero, 2004: 106 y ss.; Håkansson, 2010: 74). Incumbe no solo al sentido de liberación seminal, sino también al sentido social dentro de la esfera de la vida cívica. La relación entre Líber y libertas podría haber comenzado desde los primeros momentos de la República, con la implantación de Dionisos dentro de la tríada del Aventino plebeyo (Wiseman, 2000: 299).


    HACIA LOS ORÍGENES DE UN CULTO ESCANDALOSO


    El recorrido de Baco fue largo, tanto en el espacio mítico del largo periplo por Asia antes de retornar a Grecia como en el tiempo con centurias de culto y veneración. Nacimientos dobles, muerte, resurrección o reencarnación, libertad, vitalismo genético, vino, cultos mistéricos, éxtasis, fálica superstición y fecundidad, son algunas de las facetas de este dios grecorromano que funde tradiciones en un sincretismo enigmático. Con todo, al menos cabe establecer una disociación de orígenes entre el culto a Líber de tradición itálica, venerado en las Liberalia y dado a las Faloforias, celebraciones en forma de procesiones y ritos fálicos, y los rituales mistéricos que originarán las Bacanales (Meisner, 2008: 17). Estos parecen haber tenido un componente estrictamente ligado a los mitos dionisíacos sobre la niñez del dios entre ninfas, convertidas en ménades enajenadas.


    Para encontrar la explicación al fenómeno de las Bacanales que derivaron en un escándalo en el año 186, se ha pensado reiteradamente en el magma religioso helenístico que entra en ebullición en el siglo IV y que fortalece unas creencias dionisíacas ampliamente propagadas en Tracia, Asia y Egipto. Desde focos más activos como Tarento, dentro de la península Itálica, se extiende por la Magna Grecia, a partir de momentos muy tempranos –siglo VI–, y por Campania, pero también se difundió ampliamente por Etruria en los siglos IV y III, desde donde alcanzó, según la versión que ofrece Livio, la propia Roma (39, 8, 3; Bruhl, 1953: 65-81; Toynbee, 1965: 389). Las búsquedas difusionistas han rastreado la propagación de un producto religioso forjado en contexto y época helenísticos, y se ha detectado una amplia muestra de evidencias arqueológicas, artísticas o epigráficas en los territorios itálicos, sobre todo hacia el sur de la Península (Rousselle, 1982: 20-27).


    En la explicación de los motivos que provocaron un estallido del culto en el 186 se ha ido cerrando el círculo en torno a razones de corto radio. Las convulsiones sociales y la coyuntura de cambios generales detonados por la Segunda Guerra Púnica alimentaron sin duda la agitación religiosa, y cabe encontrar en ese corto plazo dos catalizadores del fenómeno. En primer lugar la presencia en Roma de refugiados de guerra, procedentes del campo itálico y huidos ante el avance cartaginés, hubo de ser relevante en la creación de un caldo de cultivo para la propagación de las Bacanales entre la población (Van Son, 1960: 196; Toynbee, 1965: 390; Gallini, 1970: 28). Además, y de una manera especial, dada la preeminencia del culto a Dionisos en Tarento, hubo de influir poderosamente la llegada a Roma de buena parte del contingente de 30.000 tarentinos esclavizados en el año 209 por las tropas de Q. Fabio Máximo (Liv. 27, 16, 8; Frank, 1927: 131). La eclosión de los cultos dionisíacos, que acabó provocando la intervención del Estado, hubo de responder seguramente a una conjunción de todos estos factores (Meisner, 2008: 17).


    Sin embargo, el culto a Dionisos estaba ya antes en Roma (Gruen, 1990: 50). Formaba parte del acervo religioso de la propia Urbe desde un tiempo remoto, que la tradición dató en el dictamen de los Libros Sibilinos en los primeros años del siglo V a.C. Livio recordaba que todo comenzó con un «griego desconocido» aparecido en Etruria, y que «el carácter corrosivo de este mal se propagó de Etruria a Roma como una enfermedad contagiosa». Sin embargo, las pesquisas sobre «la pista etrusca» no permiten extraer confirmaciones definitivas para autentificar este origen (Pailler, 1988: 519 y ss.). Además, Livio no deja de consignar que, en efecto, «las Bacanales están extendidas desde hace tiempo por toda Italia y ahora también por muchos puntos de Roma» (39, 9, 1; 15, 6). Todo parece indicar que el culto que será perseguido deriva de una revulsión de la anterior praxis religiosa en honor a Baco.


    Nevio y Plauto, autores de las primeras producciones literarias en latín, permiten verificar que en los años inmediatamente anteriores al escándalo de las Bacanales, estas eran sobradamente conocidas. De hecho, Nevio, quien se encuentra escribiendo entre el 235 y el 201, dedica una tragedia a Licurgo, en la que desarrolló la leyenda sobre el rey de Tracia que fue víctima de la mania dionisíaca al prohibir el culto a Dionisos. Acabó matando a su propio hijo, confundiéndolo, por efecto del rapto mental inducido por el dios, con un tronco de hiedra. Entre los fragmentos de la obra conservados, se habla de Líber y se alude a las portadoras del tirso que adoran a Baco como bacantes: obviamente no era algo desconocido en Roma, y además queda establecida claramente la identificación de Dionisos con Líber y Baco, al menos para ese momento. Escritores posteriores como Ennio y Pacuvio lo refrendan (Grimal, 1981: 233; Rousselle, 1982: 99; 1987: 194). No se trataba de deidades distintas ni de tradiciones separadas: en Roma se veneraba a Dionisos al rendir culto a Líber.


    SACRIFICADORES Y ADIVINOS EN LOS PROCELOSOS AÑOS DE LA SEGUNDA GUERRA PÚNICA


    La pregunta acerca de cuándo había comenzado el culto mistérico que sería perseguido no tiene una respuesta definitiva. Al narrar los hechos, Livio introduce en estilo directo un discurso pronunciado por E. Postumio Albino, el cónsul que encabezó la persecución del año 186, ante una asamblea popular informativa, una contio. El cónsul animaba a los ciudadanos romanos a la adopción de medidas severas, concediendo que, en efecto, puede atemorizarles en la votación el hecho de que se trate de medidas que violenten «algo afectado por las leyes divinas», pero les tranquiliza refutando este argumento de la siguiente manera:


    ¿Cuántas veces en tiempos de nuestros padres y de nuestros abuelos no se encomendó a los magistrados la misión de prohibir la celebración de cultos extranjeros, mantener alejados del foro, del circo, de la ciudad, a los sacrificadores y adivinadores, requisar y quemar los libros de las profecías, y abolir todo rito sacrificial que no fuese conforme al uso romano? (Liv. 39, 16, 8).


    Sacrificuli ac uates, sacrificadores y adivinos, son responsabilizados de una desestabilización religiosa que, si bien se diría, a juzgar por la cita, que ha provocado sucesivas intervenciones, fue especialmente intensa y perseguida un cuarto de siglo antes: en el 213, en el fragor de la guerra anibálica, cuando los cartagineses habían aniquilado ejércitos romanos en sucesivas batallas desastrosas entre el 218 y el 216, y cuando Capua y amplios territorios del sur peninsular habían hecho defección y pasado al bando cartaginés, la situación religiosa fue objeto de intensa preocupación gubernativa. Livio refiere que las mujeres habían abandonado en las dos esferas, la doméstica y la pública, los ritos que se esperaba que practicaran conforme «a las costumbres patrias» –patrio more–, para ayudar a la buena marcha de la guerra. Y que además, se había refugiado en Roma «una avalancha de campesinos a los que la miseria y el pánico habían empujado a la ciudad, desde los campos que la larga duración de la guerra había vuelto peligrosos e incultos». Inmersos en esta muchedumbre, maniobraban con ventaja sacrificadores y adivinos: se lucraban «de las ganancias fáciles que sacaban de la ignorancia ajena, que explotaban como si ejercieran una profesión autorizada» (Liv. 25, 1, 7-8).


    En esta procelosa situación de guerra, con masas de refugiados sumidos en la miseria y de mujeres descorazonadas por las zozobras de largos años de guerra en los que habían sufrido la pérdida de hijos o esposos, las ansiedades y los traumas vitales habían despejado el camino hacia nuevas experiencias de fe en las que se buscaban las certidumbres y la seguridad que la guerra había arrebatado (Fernández Vega, 2015: 343 y ss.). Se asistía a una «psicosis colectiva», a un «estallido de sentimiento religioso popular» (Dumézil, 1974: 508; North, 2003: 92; Caerols, 2006: 99). Cada año, hechos anecdóticos de naturaleza muy diversa, alimentados por la superstición, se tornaban en prodigios funestos, en indicios de la quiebra de la pax deorum y de la voluntad adversa de los dioses respecto a la suerte de la guerra para Roma (Rasmussen, 2003). Los esfuerzos de los primeros años de guerra en forma de rituales incesantes, copiosos sacrificios y generosas ofrendas en los templos, lejos de lograr éxito alguno habían ido secundados de nuevos desastres militares. Las estrategias de la religión oficial habían quedado amortizadas: las expiaciones programadas por los arúspices, los augures, los decenviros y los pontífices, desde su autoridad religiosa, pretendieron actuar año tras año como lenitivos contra las incertidumbres emanadas de portentos inquietantes, pero no llegaron a atenuarlas lo suficiente. Por encargo del Senado se habían reiterado las consultas al colegio de los decenviros para que los Libros Sibilinos, una colección de oráculos en lengua griega que encerraban soluciones excepcionales con las que afrontar los casos de emergencia para Roma, fueran abiertos e interrogados una y otra vez. Se habían introducido de manera oficial nuevos cultos –Mens y Venus Ericina–, y se había recurrido también al oráculo de Delfos.


    LIBROS PROFÉTICOS Y CULTOS EXTRANJEROS: LA REPRESIÓN PRECURSORA


    Ante la impotencia de la religión cívica y de la praxis oficial regida por los colegios sacerdotales, oficiada por los cónsules antes de partir en campaña, y afianzada en rogativas y plegarias por parte de las mujeres, la población parece haber sondeado, según Livio, otras creencias: la astrología y el culto al Sol, o a la Gran Madre, que merecerá todos los honores oficiales de ingreso en Roma apenas una década más tarde, así como la veneración a Baco y los ritos órfico-dionisíacos, integran el conjunto de prácticas religiosas alternativas más probables (Caerols, 2006: 98). Se hizo frente a la crisis religiosa mediante nuevas orientaciones espirituales.


    Livio somete la cuestión a un premeditado ayuno informativo, y silencia qué cultos hicieron entonces su aparición o se propagaron para escándalo de «los hombres de bien», con cuyo sentir se alinea, y que, antes de que lo hicieran los senadores, alzaron su voz contra los nuevos cultos:


    Cuando los ediles y los triunviros capitales, censurados con dureza por el Senado por no impedirlo, trataron de desalojar del foro a aquella multitud y desarticular el montaje de los sacrificios, estuvieron a punto de ser agredidos. Cuando resultó evidente que aquel mal estaba demasiado arraigado como para ser sofocado por magistrados menores, el Senado encargó al pretor Marco Emilio la misión de liberar al pueblo de aquellas supersticiones (Liv. 25, 1, 10-11).


    Como los cónsules estaban en campaña, la máxima autoridad presente en Roma, encarnada por el pretor, se hace cargo de la situación. Livio presenta al Senado «liberando» al populus, pero esta actuación encierra una quiebra institucional. Se trató de una decisión política que no refrendó el pueblo, sino que se decidió en la curia y se tramitó en cauce de emergencia, siendo directamente hecha pública por el pretor en una asamblea informativa –contio–. No hubo consulta popular, sino una decisión autoritaria de aplicación inmediata por vía de decreto promulgado.


    El decreto fue seguido de un edicto del pretor. Las medidas fijaron un plazo de entrega de unos meses para todos los documentos sagrados –textos rituales, libros proféticos y escritos religiosos o sagrados–, y además se prohibió «que nadie hiciese sacrificios en lugar público ni sagrado según ritos nuevos o foráneos» (Liv. 25, 1, 12). La prohibición –si Livio fue preciso en su registro de información– solo alcanzaba a los lugares públicos, de manera que no se trataba de una erradicación premeditada, tal vez porque el riesgo se valoró en función de los tumultos previos contra las autoridades, y por la natural superstición a la hora de tomar decisiones que pudieran contrariar a las inquietantes voluntades divinas. Además, se insistía en la condición foránea de los ritos perseguidos. La observancia de la religión oficial quedaba restaurada de nuevo en exclusiva dentro de sus espacios naturales, los lugares públicos y sagrados.


    Curiosamente, al año siguiente, al tiempo de prescribir el plazo concedido hasta las calendas de abril para la entrega de todo tipo de escritos sagrados y de culto, se filtra el contenido de uno de los libros proféticos atribuidos a cierto adivino de nombre Marcio, los Carmina Marciana. Vaticinaban la victoria y la aniquilación del enemigo cartaginés si se establecían unos juegos anuales a Apolo, presididos por el pretor «que administre al pueblo y a la plebe la justicia en su más alto grado» (Liv. 25, 12, 10). La solución a la guerra nacía de la represión. El Senado, antes represor, debatió y autorizó que se conocieran unos vaticinios que antes había proscrito. Tras lo ocurrido el año anterior, un pretor de nuevo, y no los ediles como en el resto de los juegos públicos romanos, restañaba la reconciliación de la clase política con los ciudadanos y con la población en general, haciéndose cargo de unos juegos que se sufragarían con dinero público y con cuestaciones abiertas. El presupuesto que faltara lo supliría sin duda el propio pretor. De este modo el magistrado encontraba una ocasión para demostrar su generosidad, y propiciar seguramente su posterior elección para el consulado.


    Los decenviros, encargados de la custodia de los Libros Sibilinos, habrían de ofrecer en estos juegos, llamados apolinares, sacrificios que siguieran el rito griego. El orden se restablecía: se reconciliaba el poder con el pueblo en materia religiosa, y se depositaba la confianza en manos de Apolo, deidad que ya había anunciado la victoria de Roma sobre Aníbal años antes, en el 216, a una embajada enviada a su santuario de Delfos, tras la derrota de Cannas. Se reforzaba la praxis de los sacrificios según rituales de origen griego, con la cabeza de los decenviros descubierta y portando corona de laurel (Schultz, 2006: 33). Y en cambio se acababa de excluir los ritos de cualquier procedencia foránea. La crisis religiosa se cerraba, tras el autoritarismo demostrado al principio, intentando rescatar el favor popular a través de la puesta en marcha de nuevos espectáculos públicos en forma de juegos, que a su vez quedaban justificados por una necesidad derivada de los vaticinios aceptados oficialmente. Así pues, todo quedó resuelto integrando las innovaciones en unos cánones igualmente oficiales.


    Sin embargo, se había actuado con decisión y se habían establecido los precedentes para la persecución de las Bacanales que tendría lugar 27 años más tarde (Gruen, 1990: 39; Bauman, 1990: 347). Livio no rinde cuentas del alcance represivo de las medidas adoptadas, pero tanto la subversión y resistencia ante los magistrados menores como el proceder autoritario de la cámara senatorial invitan a pensar en un episodio tumultuoso en su origen, tal vez también en su desenlace. Lo ocurrido constituye el antecedente más probable para las medidas adoptadas con motivo de la persecución de las Bacanales. No cabe aducir ningún otro referente religioso a partir de la información existente.


    Por tanto, queda abierta la incógnita acerca de si ya entonces el culto báquico, que luego resultará perseguido, fue uno de los hostigados en ese momento. Es muy probable, aunque las primeras evidencias de su vigencia son ligeramente posteriores: 6 o 7 años después Plauto permite constatarlo.


    BACANALES DE COMEDIA


    Al margen del Licurgo de Nevio, escrito en fecha indeterminada dentro del último tercio del siglo III, dos de las comedias del primer periodo de la producción de Plauto, registran alusiones a la cuestión báquica. En El mercader se encuentra una alusión a Penteo «despedazado por las bacantes» (469-470), y en El soldado fanfarrón se solicita una contraseña de un personaje: las Bacanales se muestran como una organización secreta (1016; Gruen, 1990: 50). Se trata de obras que podrían datarse entre 207 y 205 (Marcos Casquero, 2004: 118; López, 2010: 13). El secretismo es inherente a los cultos mistéricos pues la aceptación en los mismos está codificada en forma de ritos de iniciación. En la trama de la segunda comedia se habla en efecto de «un secreto para los que no son de confianza» y se alude a una contraseña y un anillo como pruebas de la pertenencia a las Bacanales. Son un esclavo y una esclava quienes conversan.


    La ocultación clandestina no es el único motivo para despertar sentimientos desfavorables o poco proclives hacia los seguidores de Baco. Recurrentes referencias a bacantes y Bacanales se localizan en las comedias de Plauto. En ellas, las bacantes despiertan temor. Aparecen como «furiosísimas» (Báquides 370), e incontroladas: «¿Tú no sabes que si pretendes llevarle la contraria a una bacante en báquico delirio de loca la volverás más loca y te golpeará más veces?» (Anfitrión 702-705). Pero, por otro lado, el contexto invita a pensar que no son desconocidos para el espectador los efectos del delirio báquico, de modo que, en otra escena, un esposo infiel escapa de las acusaciones de adulterio tras haber culpado a las bacantes de la pérdida de su capa, como si los riesgos de encontrar bacantes hubieran estado al cabo de la calle (Casina 979-981). Se trata de dos obras que se estrenaron en los años previos al escándalo, mientras que la última ya sería posterior, pues en un verso se indica que «ya se acabaron los juegos de las bacantes» (Casina 980).


    Existe cierto sentido de violencia en las citas anteriores, pero se trata de una violencia ritual tal vez aceptable o respetable por su origen divino. La mania, el delirio inspirado por el dios se asimila a la locura, y vuelve a aparecer en otra comedia, donde un joven al que se le acusa reiteradamente de demente, invoca a Baco con gritos rituales fingidos: «¡Evohé, evohé! ¡Oh, Bromio!» (Menecmos 818-841).


    Desde una posición muy escéptica se podría invalidar toda la información de Plauto como una traducción de las obras originales griegas, sin embargo, las bromas y el tono cómico de las citas dentro de la tensión escénica, no pueden haber sido ininteligibles para el público romano al que iban destinadas. La comicidad apela a lo que los espectadores conocen.


    Por otro lado, salvo que se considere que Plauto fue un iniciado en el culto báquico –lo que no parece probable dado el enfoque poco favorable que traslada hacia los adeptos de las Bacanales–, la secuencia anterior de citas permite constatar la presencia recurrente del culto ante los ojos de los espectadores de Plauto. Los ritos ofrecían argumentos de mofa y escarnio para las comedias. Evidencian un cierto temor reverencial hacia una violencia no desatada, pero tampoco controlada, supuestamente inspirada por la divinidad.


    El hecho de que las bacantes vaguen por la ciudad y puedan acabar golpeando a alguien, como parece inferirse de las citas, invita a presuponer que las actividades no quedaron al margen del tejido urbano, relegadas a un bosque, sino que las iniciadas en trance podrían haber irrumpido de manera eventual en espacios donde se exponían a la vista. Para entender que la locura fuera aceptada en ese sentido ritual, y a pesar de su naturaleza perturbadora, cabe recordar que, de idéntico modo, durante la fiesta de las Lupercalia, cada 15 de febrero, los lupercos, un grupo de adolescentes desnudos, partían desde la gruta lupercal en el Palatino y golpeaban a quienes encontraban con tiras de cuero, extraídas de un perro y un macho cabrío recién sacrificados. Se entendía que estos «azotes de una mano fecundante» eran especialmente propiciadores de la maternidad para las matronas (Ovid. Fastos 267-452; Scullard, 1981: 76-78). El ritual, en honor a Fauno, se instala en una dimensión de cultos y ritos a deidades de la naturaleza que no dejan indiferentes a los viandantes, aunque estos no sean partícipes del mismo salvo de manera colateral. Las Bacanales responden a ritos no convencionales, pero tampoco ocultos.


    En todo caso, las citas de Plauto proporcionan varios puntos de reflexión. Avalan que los ritos eran conocidos, quizá al menos dos décadas antes, y dejan entrever la faceta mistérica secreta y el rapto mental de las iniciadas.


    EL BOSQUE SAGRADO DE ESTÍMULA


    Por lo demás, el escándalo de las Bacanales y su persecución, según Livio, no surgió por un culto nuevo, sino por cambios sobrevenidos en prácticas mistéricas ya conocidas. La reacción oficial comenzó cuando, entre otras alteraciones, «había cambiado el rito de diurno a nocturno» (39, 13, 9). Se trataba por tanto de un ritual previamente aceptado, que tendría por escenario «el bosque sagrado de Estímula» (39, 12, 5). Distintos argumentos concurren para poder identificar este bosque sagrado, pero resulta especialmente significativo que Ovidio escriba que «lo que se duda es si estaba dedicado a Sémele o Estímula; cuentan que vivían en él las ménades de Ausonia» (Fastos 6, 503-504).


    Las alusiones a Sémele y a las ménades remiten de manera directa a Baco. Sémele es la madre de Baco. Ovidio explica que al lugar llegó Ino, la tía de Baco, huyendo después de que la locura hiciera a su marido, Atamante, acabar con uno de sus hijos, Learco. Ella cogió al otro, Melicertes, y huyó atravesando mares hasta aparecer en el bosque sagrado en las afueras de Roma. No bien hubo llegado, Juno anima a «las bacantes del Lacio» a castigarla, porque «lo que pretende es espiarnos y conocer el ritual de nuestro culto». Es entonces cuando estas bacantes, llamadas alternativamente ménades de Ausonia, «comienzan a llenar el aire con sus alaridos, mientras sus cabellos caen en desorden sobre sus espaldas; ponen sus manos sobre Ino y pugnan por arrebatarle a su hijo» (Fastos 6, 514-516). Ino clama por su hijo «y su clamor alcanza las cercanas rocas del Aventino», junto a la ribera del Tíber, donde Hércules apacentaba sus ganados traídos desde Iberia. Este acude y pone en fuga a las bacantes. Ha salvado al hijo de Ino de un brutal desmembramiento, un característico diasparagmós. La tragedia, que pudo ser peor, había destrozado ya el hogar de Ino. Y todo había comenzado después de que Ino acogiera en casa a Baco, su sobrino huérfano.


    La locura que rodearía siempre al dios niño, se apoderó primero de su tío Atamante, y se manifestó también en las ménades enloquecidas. El lugar de las Bacanales, el bosque de Estímula, estaba sacralizado por un acontecimiento que se inscribe en el ciclo de leyendas míticas de Baco. Los ritos de las bacantes que gritan como posesas desmelenadas, remiten a un pasado inmemorial y anticipan las mujeres entusiasmadas que evoca Livio en su relato histórico de las Bacanales: «matronas, ataviadas como bacantes, con el cabello suelto corrían hasta el Tíber con antorchas encendidas» (39, 13, 12). Entre las rocas del Aventino y el Tíber donde todo había ocurrido, hubo de ubicarse el bosque sagrado. De hecho, ha sido identificado al exterior de la muralla serviana, junto al extremo del Circo Máximo limítrofe con el Foro Boario, en donde se levantaron varias construcciones –aedes–, dedicadas a Hércules, y también a Ino y Melicertes que fueron venerados en Roma como Mater Matuta y Portumno respectivamente (Bruhl, 1953: 88; Cazanove, 1983: 62; Pailler, 1988: 131 y ss.). La tradición mítica narrada por Ovidio se antoja más verosímil a juzgar por el establecimiento de templos y lugares de culto que conmemoran el mito en el espacio colindante con el bosque sagrado.


    En cuanto a Estímula, San Agustín, que se remite a Varrón como fuente de información, indica que recibe este apelativo «por los impulsos con que el hombre se siente estimulado a la actividad excesiva» (Ciudad de dios 4, 11). Parece existir una coherencia entre esta potencia, Estímula, y el éxtasis báquico que embriagaba los sentidos de las ménades míticas de Ausonia y de las bacantes históricas. El lugar, el bosque de Estímula, situado fuera de las murallas pero inmediato al casco urbano, quedaba al borde de la vía que salía por la puerta Trigémina para cruzar el Tíber, en una zona probablemente populosa: en el Foro Boario habría edificios de al menos tres plantas para el año 217, lo que evidenciaría presión de población y una ocupación intensa del espacio urbano, perfectamente esperable en las inmediaciones del Aventino, la colina plebeya (Liv. 21, 62, 3; Fernández Vega, 2015: 280). Las Bacanales por tanto, antes de la persecución, no se practicaban tradicionalmente de noche, ni se escamoteaban de la visión de los viandantes, aunque se desarrollaron en un espacio literalmente marginal, extramuros de la ciudad, y boscoso. Sin embargo, se celebraban en la más inmediata periferia de la urbe, junto al templo dedicado a la tríada del Aventino formada por Ceres, Líber y Líbera. El espacio sagrado donde se enseñoreaba Baco estaba integrado en la vida urbana.


    LAS BACANTES ENLOQUECIDAS


    Era en ese bosque accesible donde se daba rienda suelta a una forma femenina de culto báquico registrada por Plauto, que entronca con tradiciones ampliamente constatadas en el ámbito de las asociaciones dionisíacas –los thiasoi– en el mundo griego y helenístico. Sin embargo, el interior de los misterios permanece incógnito. Los versos de Eurípides permiten evocar a las ménades griegas, cuyos rituales e indumentaria, se mantuvieron también en Roma:


    ¡Oh Tebas, nodriza de Semele, corónate con hiedra! […] ¡Vestida con la moteada piel de corzo, cíñete con las tiras trenzadas de lana de blanco vellón! ¡Consagra la vara de tu tirso cargado de furor! Pronto la comarca entera danzará, cuando Bromio [Baco] conduzca sus cortejos al monte, al monte, donde aguarda el femenino tropel, lejos de telares y ruecas, aguijoneado por Dionisos (Las bacantes 105-118).


    El tirso provisto de un mágico poder y el tropel de mujeres zaheridas por Dionisos remiten al furor o entusiasmo báquico. Las nébridas o pieles de corzo como elemento de la indumentaria, forman parte de la puesta en escena combinada con flautas frigias y tímpanos. No falta el sacrificio de un cabrito, cuya carne se consume cruda, un rito de omofagia que podría remitir a Baco devorado por los Titanes (Las bacantes 120-140; Freyburger-Galland et al., 1986: 56). Y todo ello en un contexto de oribasia, de retiro a espacios agrestes.


    Sin embargo, desentrañar qué hacían y cómo se comportaban las bacantes romanas y el transcurso de los rituales, forma parte de la dimensión mistérica, y también misteriosa, del culto. Compendiando informaciones de procedencia y naturaleza diversas en la cuenca mediterránea, tanto literarias como epigráficas, se puede hablar de un ritmo trietérico de festividades dionisíacas, celebradas con cadencia bienal. En ellas, las jóvenes portadoras de tirso encarnaban un primer nivel de iniciación participando del entusiasmo colectivo, antes de ingresar en el segundo nivel, en el que se integraban las mujeres ya casadas, que podían hacer sacrificios y devenían en auténticas bacantes (Jaccottet, 2003: 136).


    Esta interpretación se asienta sobre un pasaje de Diodoro Sículo:


    Por esta razón, en muchas ciudades griegas, cada tres años se reúnen bandas báquicas de mujeres, y es costumbre que las vírgenes lleven tirsos y entren en trance gritando «¡Evohé!» y honrando al dios, mientras que las mujeres, en grupo, ofrecen sacrificios al dios, celebran los misterios báquicos y, en suma, alaban con cánticos la presencia de Dionisos, imitando a las ménades que como cuenta la historia, fueron las compañeras del dios (Diod. 4, 3, 3).


    Cada dos años –tres contando el año de partida–, el ritual se repetía. Las mujeres aparecen agrupadas en dos niveles de compromiso y de protagonismo ritual.


    Una interpretación alternativa se inclina no por dos, sino por tres etapas iniciáticas. Se afianza sobre un verso de Eurípides cuando habla de las bacantes que despiertan en el bosque al amanecer: «se pusieron en pie en un brinco, rechazando el fragante sueño de sus ojos –¡qué maravilla de orden su aspecto!–, jóvenes y viejas y doncellas aún» (Las bacantes 692-694). Se refiere a mujeres en tres estadios: adolescentes púberes aún solteras, mujeres casadas y otras de edad más avanzada, ya en la menopausia. La gradación establecería así que las doncellas pudieran ingresar en los misterios como portadoras del tirso e integrantes de los coros que cantan el Evohé báquico; las ninfas ya casadas y predispuestas al trance del embarazo y el parto, portan la nébrida y son las protagonistas de los trances báquicos; y las mujeres mayores, distinguidas por portar un cinturón, acceden al nivel superior de magisterio que les confiere un potencial de actuación mágico, médico y profético (Acker, 2002: 231).


    No existen certezas plenas al respecto, pero los versos de Eurípides se tiñen de una femineidad innegable que evoca a las nodrizas de Baco y la lactancia maternal, dentro de roles exclusivamente femeninos e indelegables en los hombres. El pasaje de Eurípides continúa así:


    Su primer gesto fue soltarse la cabellera sobre los hombros y ajustarse las pieles de corzo […]; y se ciñeron las moteadas pieles con serpientes que lamían sus mejillas. Otras llevaban en sus brazos un cervatillo o lobeznos salvajes, y les daban su blanca leche todas aquellas que de un reciente parto tenían aún el pecho rebosante y habían abandonado a sus recién nacidos. Se pusieron encima coronas de hiedra, de roble y de florida brionia. Una tomó su tirso y golpeó sobre una roca, de donde empieza a brotar, como de rocío, un chorro de agua (Las bacantes 695-704).


    Eurípides conoce los ritos báquicos y los remite al momento mítico del reinado de Penteo. La obra, escrita en la última década del siglo V, constituye un remoto antecedente para las Bacanales romanas, y sin embargo es probable que los aspectos rituales no evolucionaran demasiado. La ortopraxia, la correcta réplica, garantiza la eficacia de un rito. Al menos la nébrida y el tirso se mantuvieron y pueden servir para certificar esa continuidad (Turcan, 2003: 18).


    LOS ORGIA Y LAS CEREMONIAS INICIÁTICAS


    Transcurrido más de un siglo de la represión de las Bacanales, y como si emulara a Eurípides, Catulo escribirá:


    Estas entonces, alegres por doquier, con su mente borracha se enfurecían; «Evohé», gritaban las bacantes, «Evohé», sacudiendo sus cabezas. Unas agitaban sus tirsos de punta cubierta de hojas; otras arrojaban los miembros de un ternero descuartizado; otras se ceñían de serpientes enroscadas; otras veneraban objetos sagrados en cestos profundos, objetos que en vano desean conocer los profanos; otras con las palmas abiertas batían los tímpanos, o sacaban del bronce redondeado agudos chirridos; muchas soplaban cuernos que producían roncos zumbidos y la bárbara flauta resonaba con terrible canto (64, 253-264).


    Tímpanos y flautas, nébridas, pieles de serpientes y hojas ciñendo el cabello, y el tirso mágico con punta de aguijón, reaparecen en la ritualidad báquica, y con ellos, también el cesto sagrado que contiene los orgia, los objetos sagrados que, seguramente remiten a la infancia de Baco, a los juguetes con que los Titanes captaron su atención para secuestrarlo (véase la figura 2). De hecho esta cita puede relacionarse con un pasaje de Clemente de Alejandría que hablaba de la iniciación báquica en la que se desvelaban como objetos simbólicos «una taba, una pelota, una peonza, unas manzanas, un zumbador, un espejo y un copo de lana» (Exortación 2, 18, 2; Freyburger-Galland et al., 1986: 77). La tradición tardía, rescatada por Clemente de Alejandría en el siglo II d.C., se encuentra contrastada por el papiro egipcio de Gurob del siglo III a.C. que registra un ritual órfico entre cuyas fórmulas se habla de poner «en el canasto […] piña, zumbador, tabas […] espejo» (28-30; Jiménez, 2002a: 111; 2009: 91; Detienne, 1982: 137). La revitalización órfica imprimida al culto dionisíaco no ayuda a despejar las diferencias con los ritos en la etapa previa. Hace más complejo aún el intento de desentrañar los distintos componentes de la amalgama sincrética en que derivó la religión báquica.


    A la hora de definir en qué consistían las Bacanales, tanto Eurípides como Catulo se orientan en una misma línea de conducta: la imitación a las ménades y por tanto la evocación de la secuencia de vivencias pertenecientes a la peripecia mítica de Baco. Con base en estos referentes se debían replicar los rituales: se basaban en los orgia, en los objetos, y al final, por sinécdoque, acaban dando nombre a la propia teletè, la ceremonia iniciática, que acabará siendo designada como orgía, porque en ella se practica la revelación ante el fiel –mystès– de los objetos del ritual –los orgia– (Jaccottet, 2003: 133). El iniciado ingresa así en la religión, un culto de naturaleza mistérica por su exigencia iniciática.


    Otro elemento icónico, ampliamente contrastado en representaciones artísticas y que caracteriza el culto báquico, parece haber sido un canasto de mimbre –líknon–, de los que se usaban para aventar el cereal, conteniendo una representación de un falo enhiesto y rodeado de frutos. El ritual al respecto puede haber sido diverso: hay representaciones en que los iniciados, un sileno o una sacerdotisa, portan el canasto –licnoforias–, y escenas de desvelamiento o en las que el iniciado se inclina hacia el contenido del canasto recién revelado (Nilsson, 1957: 108; Turcan, 2003: 139 y ss.; véase la figura 14). Sobre el falo y los misterios dionisíacos, Diodoro de Sicilia se muestra concluyente: «Por tanto, los griegos, habiendo tomado de Egipto lo relativo a las celebraciones orgiásticas y a los festivales dionisíacos, honran ese miembro en los misterios, en los ritos y en los sacrificios de ese dios, denominándolo “falo”» (1, 22, 7). El culto al falo sería según el autor una trasposición que tendría su origen en los cultos establecidos en memoria de Osiris por Isis, la cual estableció que «las partes sexuales […] alcanzaran la mayor veneración».


    ORGÍAS, DESÓRDENES Y SEXO


    La conexión con Osiris remite a la dimensión mistérica del culto, que a su vez es característica de las religiones de salvación. En la versión tradicional del culto a Líber sin embargo, también estaba presente el falo, objeto merecedor de ritos y procesiones –faloforias–. La lectura autorizada que permite este icono a partir de los testimonios antiguos, sin embargo, no se orienta hacia lo sexual, sino hacia una vertiente vivificante, de efusión seminal y procreación, de fertilidad, de triunfo de la vida sobre la muerte en los campos que renacen. Es San Agustín quien así lo atestiguaba en un testimonio que desvela en parte el contenido del ritual mistérico, incapaz de evitar mostrar su asombro, horrorizado por el cariz indecoroso de esos cultos paganos.


    Al respecto, Eurípides pone en boca del adivino Tiresias, investido de toda la autoridad que puede mostrar un mediador entre los dioses y los hombres, las siguientes afirmaciones: «No será Dionisos quien obligue a las mujeres a la continencia en el amor; pero la cordura depende, en todas las cosas siempre, de la propia naturaleza. Hay que advertirlo. Tampoco, pues, la que es casta se pervertirá en las fiestas báquicas» (Las bacantes 315-319). A priori, no hay sexo en las Bacanales. No forma parte de las prácticas rituales, ni del corpus de creencias vinculadas a Baco. Y no resulta difícil aceptarlo si se considera el componente femenino, a priori exclusivo, que tuvieron los ritos menádicos o bacantes (Henrichs, 1982: 138; Mastrocinque, 2014: 51). Sin embargo, cuando Eurípides formulaba estas acotaciones sobre la decencia como fruto de la voluntad personal y no de una opción confesional, está reconociendo que las circunstancias se prestaban al equívoco malintencionado, y tal vez también a la consumación sexual.


    Cabe remarcar que las citas anteriormente reproducidas de las comedias de Plauto, nacidas probablemente en el teatro griego pero adaptadas a su público romano, el mismo que asistió al escándalo de las Bacanales, no mostraban otros matices peyorativos o controvertibles, que no fueran los alusivos a la demencia espontánea de las bacantes en éxtasis, y a los desvaríos violentos que pudieran experimentar. No se alude al sexo. Sin embargo, las representaciones de niños varones en iniciaciones, y la composición de los tíasos o asociaciones báquicas que han dejado testimonios epigráficos a lo largo de siglos, atestiguan que el culto dionisíaco no dejó al margen a los hombres (Jaccottet, 2003). Las representaciones artísticas de los sátiros en la imaginería de tema báquico se remontan hasta el año 500 en el área cultural etrusca, y casi a un siglo antes en el espacio geográfico latino, concretamente en representaciones de terracotas: podría tratarse de personas que, vestidas como sátiros, formaban parte de procesiones religiosas y de los cultos dionisíacos (Håkansson, 2010: 105). Se entremezclan con las bacantes para formar los característicos cortejos dionisíacos que, tanto decoran vasijas o antefijas, desde siglos tempranos, como se perpetúan en el devenir del Imperio, durante los primeros siglos de la era cristiana, en forma de temas decorativos de los sarcófagos (Berti y Gasparri, 1989; Turcan, 1966).


    Sin embargo, el terreno iconográfico, que refrendaría supuestamente la participación masculina en los rituales, puede resultar equívoco: los cortejos de sátiros y silenos desfilaban también en las pompas inaugurales de los juegos públicos circenses y escénicos que se celebraban en Roma (Dion. 7, 70-73; Dupont, 1993: 205; 2003: 46; Bernstein, 2007: 228 y ss.).


    Por lo que respecta a las informaciones de Plauto, coetáneo de los acontecimientos que desembocarán en el edicto de persecución, hablar de bacanal es hablar de mujeres. En otros dos pasajes de sus obras la violencia báquica y el temor externo reaparecen, pero incorporan otros significantes implícitos: la bacanal puede relacionarse con la cocina o con la mesa, y en esta modalidad sí que aparecen hombres. En La comedia de la olla, Congrión, un cocinero, declara: «Jamás hasta hoy había venido a una bacanal a cocinar entre bacantes. ¡Pobre de mí, nos han molido a palos a mí y a mis ayudantes!» (408-409). El sentido es un tanto críptico, pero las conexiones entre el cocinero apaleado y los bacantes, y entre la cocina y un banquete, aludido como bacanal, quedan establecidas. La obra corresponde al periodo intermedio de la producción de Plauto, probablemente deba datarse entre el 194 y el 191 (López, 2010: 13). La información puede relacionarse temáticamente con otra cita de Las Báquides: «Porque temo a las bacantes, Báquide, y tu Bacanal». Se trata de una invitación a cenar pretendidamente inocente: «¿Qué dices? ¿Qué temes? ¿Qué sentarte conmigo a la mesa te incite a obrar el mal?» le rebate la aludida Báquide. A lo que responde el atribulado convidado: «Más que la mesa temo la sobremesa. Tú eres un animal peligroso» (53-55). La sobremesa se tiñe de connotaciones de seducción, y la violencia que teme el personaje es sexual. Pero en principio, la bacanal se refiere al convite.


    La vertiente convival del culto a Baco acabará siendo una de las modalidades de reunión y celebración que cultivarán los fieles dionisíacos. Vino y banquetes constituyeron el móvil para la congregación y la celebración báquica en tíasos exclusivamente masculinos (Henrichs, 1982: 139; Jaccottet, 2003: 80). La comida y la bebida se instituirán en parte esencial de los misterios báquicos (Nilsson, 1953: 185). En principio, estas modalidades de asociación parecen nacer de una postura hedonista de celebración, que se sirve de libaciones y convites para honrar a Dionisos. Obviamente parece que Plauto lo conoce y lo evoca, y aunque pudiera pensarse que lo que narra deriva de la traducción de una comedia griega, la comicidad de su obra se perdería si la referencia a las Bacanales convivales fuera desconocida por su público. Debe tenerse por verosímil, y Livio lo confirma, presentándolo como una estrategia de proselitismo: «al rito religioso se añadieron los placeres del vino y los banquetes para atraer a un mayor número de adeptos» (Liv. 39, 8, 6).


    No hay argumentos más definitivos que esgrimir, para atestiguar esta otra modalidad de veneración dionisíaca antes del año 186. Tan solo cabe evocar una hipótesis que no podrá ser contrastada, sino meramente formulada. Durante la Segunda Guerra Púnica, en el año 212, en que la ciudad de Capua claudicaba rendida ante el asedio de las tropas romanas, 27 senadores –número de resonancias pitagóricas– se reunieron para celebrar un último banquete. Tras saciarse de vino y comida, se estrecharon la mano, y consumieron el veneno que los libraría de la venganza de las tropas romanas a las que la ciudad sería entregada al amanecer (Liv. 26, 13, 17-19). El copioso banquete previo restó eficacia al veneno y prolongó la agonía fatal durante horas. El episodio se ha valorado como un posible caso de hermandad o tíaso dionisíaco, aunque no hay certezas (Voisin, 1984; Pailler, 1988: 274, 279 y ss.).


    UNA RELIGIÓN MISTÉRICA: LAS VÍAS DEL ÉXTASIS


    Las Bacanales romanas que serán proscritas y perseguidas en el año 186 se presentan bajo una vertiente ritual menádica. Tito Livio evocará a mujeres que entraban en trance como seguidoras de Dionisos, conforme a ritos que podrían llevar siglos practicándose: se trata de cultos sobradamente atestiguados en la península Itálica en las centurias precedentes y que en Roma parecen haber sido tolerados más que aceptados, pues el furor demente de las bacantes resultaba desconcertante a juzgar por los versos de Plauto. Sin embargo, Tito Livio denunciará unas reformas recientes en ese culto tradicional: habían pasado a ser nocturnas y mixtas, acogían también a hombres. Ese fue en apariencia el detonante de la persecución del 186, pero parece pertinente plantearse si existieron causas más profundas aparte de las oficiales.


    En este posicionamiento más escéptico cabría preguntarse: ¿Qué ocurrió de repente? ¿Fueron unos cambios organizativos de última hora la causa real y exclusiva? ¿Hay motivos profundos en el culto que merecieran desconfianza? ¿Hubo tal vez preocupación por parte de las autoridades ante el abultado número de fieles? ¿Cómo explicar que una religión mistérica de iniciación haya captado a miles de seguidores, si se atiende a las cifras de víctimas que serán juzgadas y ejecutadas? Antes de profundizar en los pormenores sobre las causas de la persecución y sobre la composición de los seguidores del culto, habría que intentar encontrar en el credo dionisíaco una justificación que permita explicar cómo se nutrió la masa de seguidores. Sin embargo, ningún texto describe en qué creían realmente los adeptos de los misterios báquicos (Freyburger, 1990: 113). Probablemente lo preocupante para el poder romano, no fueron los cambios mismos, sino el hecho de que la desviación del culto podría ayudar a hacer incontrolable un contingente de creyentes que ya se estimaba abultado y heterogéneo.


    A priori, y a pesar de la escasez de datos disponibles para saber qué ocurrió con el culto dionisíaco antes de decretarse la persecución, resulta insatisfactorio asumir que el medio fuera el mensaje, que los ritos báquicos, hasta donde se atisba, no tuvieran una dimensión más trascendente. El ritual en torno a los orgia, los objetos del culto que evocaban la infancia de Dionisos, o el falo, formaban parte de ceremonias iniciáticas, daban origen a los misterios que agregaban al neófito y lo adentraban dentro de la secta en una progresión por niveles. El trance de las bacantes puede asimilarse en origen con experiencias religiosas y tribales en las que la danza y la exaltación colectiva inducen el éxtasis en los participantes (Hen­richs, 1982: 145). La música y los sonidos acompasados, los giros frenéticos o el movimiento rítmico, las carreras desenfrenadas por el bosque, sumían a las iniciadas en un estado de posesión en el que devenían auténticas bacantes, ellas eran también Bakkhos. Estaban poseídas y eran como el dios mismo, pasaban a compartir la misma naturaleza no terrena, superior e imperecedera, de la deidad que se había apoderado de ellas.


    Llegar a ser un Bakkhos era la meta del iniciado, unirse e identificarse con el dios. En principio las vías para lograrlo serían la orgía de los rituales menádicos y también los ideales defendidos por los órficos que orientaban la existencia hacia un perfeccionamiento espiritual, ascético (Turcan, 1986: 237; 2001: 279). Sin embargo, como recordaba Platón, «muchos son los portadores del tirso, pero pocos son los bacantes –bakkhoi–» (Fedón 69c), lo que significa que no todos los que querían se encontraban entre los elegidos, y que quizá ni siquiera el vino garantizaba la experiencia mística de la posesión báquica (Burkert, 2005: 127). Es probable, que los banquetes rituales en honor a Baco tuvieran el mismo sentido que la ascesis órfica o las Bacanales femeninas. El dios se hacía presente a través del vino, y se servía de él para estimular una embriaguez gozosa en sus seguidores (Cumont, 2009: 300 ss.; Turcan, 1986: 237).


    LA DIMENSIÓN SOTÉRICA: UN CULTO DE SALVACIÓN PARA LA OTRA VIDA


    Bacantes y convidados de banquetes rituales, se sumían así en una experiencia mística de abandono y unión con la divinidad. Pero cabe la posibilidad de que esta tampoco fuera un fin en sí misma, sino solo una promesa de una vinculación más completa y trascendente. Dionisos era el dios nacido dos veces, de Perséfone y de Sémele, y entre ambos nacimientos sufrió el desmembramiento por los Titanes, que lo devoraron para consumirlo y establecieron el nexo que unirá a esta estirpe extinta con la humanidad: de las cenizas de los titanes nacerán los hombres, herederos de una suerte de pecado original. De ahí deriva la senda de perfeccionamiento espiritual órfico. Pero Dionisos resucita reencarnándose en el vientre de Sémele, y de nuevo renace, tras la fulminación de su madre, finalizándose su gestación en el muslo de Zeus, el padre de los dioses. Una tradición lo confunde con Hades, dios de los infiernos, y dice que son uno; otra tradición lo asimila a Osiris, el dios de la resurrección y de la vida eterna; y el propio Baco, desciende a los infiernos y retorna con su madre del lugar del que nadie regresa. Todo ello hace de Dionisos, el dios de la resurrección, y también el de la vida, el de la efusión del semen.


    Desde esta perspectiva, la unión con la divinidad en trance místico implica una promesa de salvación, la misma que experimentó el propio dios. El fiel se hace copartícipe de esa potencia divina por medio del trance. El sentido sotérico sin embargo se antoja más una intuición que una certeza contrastada: el culto podría entrañar una promesa de felicidad póstuma y de inmortalidad (Festugière, 1954: 93; Bayet, 1971: 265; Grimal, 1981: 214); responder a una esperanza de vida en el Hades conforme a expectativas de gozos desfogados o de alegres banquetes (Jaccottet, 2003: 144); adquirir una dimensión escatológica, de promesa de felicidad para el más allá, que aguarda tanto a los seguidores de los ideales órficos en vida, inspirados en un camino de perfeccionamiento (Pairault-Massa, 1987: 590), como probablemente también al resto de fieles de los ritos dionisíacos que han buscado su unión mística con Dionisos (Henrichs, 1982: 160). Las promesas finales escapan a una definición precisa, pero la dimensión ultraterrenal parece defendible: Dionisos se muestra como el dios de la muerte asimilado a Plutón, es un dios ctónico (Nilsson, 1957: 118); es la divinidad infernal, señor de los espíritus del más allá (Jeanmaire, 1970: 375); y es sin duda el dios de los trances, del paso o del tránsito, también hacia la otra vida (Pailler, 1995: 90). En conclusión, las creencias dionisíacas hubieron de responder a una «beatitud de ultratumba» (Turcan, 2003: 141 cita a Cumont); una suerte de inmortalidad dichosa, placentera y de indudable sensualidad (Freyburger, 1990: 122).


    Una inscripción hallada en la ciudad grecoitálica de Cumas, datable probablemente en la primera mitad del siglo V a.C. atestigua una observancia temprana de estas creencias. Localizada en la cara interior de una placa que cubría una tumba, el texto establece que «está prohibido reposar aquí a quien no sea bebaccheuménos» (Pailler, 1995: 111). En general se ha interpretado el término como «iniciado en los ritos báquicos», pero se ha propuesto también una lectura órfica, de modo que la prohibición se formularía contra quienes no fueran discípulos de Orfeo y hubieran merecido el honor de ser enterrados allí tras una vida correcta (Pailler, 1995: 112; Turcan, 1986). En cualquiera de los supuestos, el mensaje pretendía crear en el lugar un espacio reservado para los que habrían pasado a la otra vida tras alcanzar la fusión con Baco, ya fuera por éxtasis o por su evolución espiritual y personal mediante la ascesis órfica.


    Por lo demás, las representaciones figurativas de temas dionisíacos que se datan a partir del siglo VI a.C. en las regiones grecoitálica y etrusca, y de manera especial los vasos hallados en contextos funerarios o los sarcófagos decorados, permiten hablar de una escatología dionisíaca (Bruhl, 1953: 81; Jeanmaire, 1970: 430).


    No parece demasiado arriesgado en este punto asumir que el culto báquico de naturaleza mistérica, ofrecía una promesa de salvación y anunciaba unas expectativas de felicidad para la otra vida, que se empezaban a experimentar iniciáticamente en los ritos terrenales.


    UN CULTO TRANSGRESOR


    Pero la trascendencia no terrenal de las creencias dionisíacas planteaba, por lo que respecta a la dimensión social, una doble especificidad: los ritos eran subjetivos y personales, no formaban parte de los cultos cívicos oficiales y oficializados (Scheid, 1985: 129 y ss.); además enfatizaban la dimensión libertaria que tenía en origen Líber (Freyburger, 1990: 123). No solo se desarrollaban más allá de las murallas de la ciudad, sino que además transgredían las fronteras marcadas por los rangos sociales. La experiencia mística entrañaba una evasión de la realidad cotidiana, superándola mediante una vivencia excelsa, superior.


    En primer lugar, la forma del ritual no es la convencional de la religión tradicional, en la que una pléyade de dioses, amparan a sus fieles según diferentes advocaciones, de modo que el creyente sacrifica o hace expiaciones a una deidad u otra según el ámbito en que se inscribe el favor o protección que quiera impetrar. El culto a Dionisos en cambio, forma parte del grupo de los cultos llamados «orientales», de naturaleza mistérica, que encuentran acomodo dentro de la ortodoxia religiosa grecorromana, pero que se tornan un tanto exclusivos: enfatizan las potestades de una deidad frente a otras –henoteísmo–, y sin incurrir en el monoteísmo excluyente, se adentran por derroteros que captan el fervor del fiel y lo distancian del resto de deidades (Alvar, 2001: 22; Cumont, 1963).


    Lo ocurrido en el año 213 pudo tener que ver con esto: Livio formuló una acusación directa del abandono del culto tradicional, no solo «en privado y en el interior de las casas, sino que incluso, en el foro y en el Capitolio había una multitud de mujeres que no ofrecían sacrificios ni suplicaban de acuerdo con las costumbres patrias» (Liv. 25, 2, 7). Las ansiedades desencadenadas por la guerra anibálica se intentaron frenar en los tres primeros años de catástrofes, cuando se perdió una batalla tras otra –Tesino, Trebia, Trasimeno, Cannas–, mediante una secuencia incesante de ritos, consultas oraculares, expiaciones e incorporación de nuevos dioses –Venus Ericina y Mens–. Se siguieron en vano las indicaciones de los distintos colegios sacerdotales y de los Libros Sibilinos. Tres o cuatro años después la situación había empeorado aún, la victoria no llegaba, y las pérdidas de esposos e hijos y las incertidumbres de la guerra terminaron por encontrar alivio en prácticas alternativas que dejaban de lado a los dioses tradicionales. Un culto con promesas de salvación ofrecía una válvula de escape a las penurias existenciales. La asociación entre las mujeres y la religio externa, venida de fuera, en el año 213 que registra Livio, puede encubrir, entre otras vertientes, un fortalecimiento del culto báquico en un contexto de crisis religiosa y de valores. No es posible afirmarlo con certeza. Sin embargo, las profundas mutaciones sociales del periodo –el de la generación que vivió la guerra y la posguerra–, han de guardar relación con la persecución y la regulación del culto que aprobará el Senado.


    En segundo lugar, el hecho de que se trate de una creencia que supera la realidad cotidiana y que abre, mediante el éxtasis o el trance místico, una vía de evasión a las zozobras existenciales, podría explicar las masas de seguidores, pero también otra faceta no menos relevante: la igualación social en una religión que no reconoce el ordenamiento establecido y en la que muchos posibles seguidores, tal vez fueran ya adeptos antes de caer en esclavitud y mantuvieron su credo. La guerra hizo refugiarse en Roma a una masa de campesinos huidos de los campos asolados por las tropas de Aníbal, y a ellos culpaba Livio de la crisis religiosa del 213 junto con las mujeres. Pero más tarde se produjo la diáspora de los campanos, cuando Roma despojó de la ciudadanía y esclavizó según Livio a los habitantes de Capua (Liv. 26, 16, 5-6); y se asistió a la llegada masiva de esclavos, procedentes por ejemplo de ciudades del ámbito territorial grecoitálico como Tarento y Locrios (Frank, 1927: 128). Luego, tras esa guerra, las campañas contra Filipo y contra Antíoco, trasladaron en cautiverio a nuevos contingentes de población hasta la urbe, procedentes de zonas del ámbito helenístico en las que el culto dionisíaco había recobrado un renovado vigor (Toynbee, 1965: 243 y ss.; Jeanmaire, 1970: 457; Dumont, 1987: 192).


    Para los ya fieles, que fueron trasplantados a Roma como esclavos, una masa social en situación desfavorecida, y para los que quisieran escuchar el mensaje de evasión que propagaba el culto, Baco entrañaba una esperanza (Gallini, 1970: 61). Sin embargo, no se tratará solo de marginados sociales o de mujeres. La implantación del culto se diversificó sin exclusiones. La jerarquía social quedaba superada por una creencia no excluyente, que no distinguía entre categorías personales (Turcan, 1972: 9; Rousselle, 1982: 36; Beard, North y Price, 1998: 1-93). En ese aspecto, los misterios dionisíacos resultaban revolucionarios, y probablemente inquietantes a ojos del poder político.


    El extranjero, el misionero errante venido de Etruria, que seguía la estela viajera marcada por el propio Dionisos, el dios que vaga sin casa, había inoculado en Roma el germen de un culto en expansión (Detienne, 1986: 54). Y como Orfeo, y como el propio Baco, había desencadenado una epidemia espiritual y social para el Estado: «Por lo que se refiere al número, si os digo que se trata de muchos miles es natural que os asustéis […] El mal va creciendo y se va infiltrando día a día» (Liv. 39, 15, 8; 16, 3).


    
      
        [1] Todas las fechas referidas en este libro son anteriores al cambio de era, deben ser entendidas por tanto como antes de Cristo salvo mención expresa en sentido contrario.
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