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Observaciones preliminares



			En el desarrollo del presente libro las citas de Heracles y Bacantes de Eurípides corresponden a la edición de Diggle (1989 y 1994). El final de Bacantes ha sufrido dos considerables lacunae (post 1300 y 1329).1Apsines (rétor del siglo III d. C.) sugiere que al reconocimiento del asesinato de Penteo seguían la recomposición del cadáver y la entonación de un planto por parte de Ágave, ubicados en la segunda laguna por Dodds (1960 [1944]: 232) y en la primera por Roux (1972: 613) y Seaford (2010: 249-250). Siguiendo la primera hypóthesis transmitida con la tragedia se ha supuesto que Dioniso anunciaba en la segunda laguna el establecimiento de su culto en Tebas y también predecía el destino de las hijas de Cadmo (Diggle, 1994: 289).2 En la citas de los tratados que componen el Corpus Hippocraticum sigo la edición canónica de Littré (1839-1861) referida en los pasajes citados con la letra L, siguiendo la convención de tomo, página, capítulo y línea, como, por ejemplo: L VI, 352, 1, 1-8. Los títulos de las obras clásicas se señalan en español. La traducción de los textos en griego y en latín citados me pertenece y es indicada en cursiva. En las notas al pie no se abrevia el nombre de los autores clásicos ni los títulos de sus obras, salvo cuando se realiza una referencia sin comentarios, en cuyo caso se sigue la notación de Liddell & Scott (1996 [1843]) para los títulos de las obras griegas y Lewis & Short (1968 [1879]) para las obras latinas. Se mantiene el término en griego cuando corresponde a la cita que se está desarrollando y también en los apartados lexicales. Para vocablos aislados se ha preferido la transliteración que sigue un criterio fonético.


			Los autores citados en la bibliografía aparecen en versalitas. Indico con corchetes el año de la primera edición cuando representa un dato relevante en función de una distancia considerable con la edición consultada. En el caso de los seminarios inéditos de Lacan, de los que circulan estenografías, se indica el año en el que fueron dictados junto con la fecha de la clase. Respecto de las imágenes comentadas en los diversos capítulos, debajo de cada una se indica el título por el cual es conocida la obra y el nombre del autor; en nota al pie señalo el título, el autor, el tipo de vaso y técnica, el año, el museo en el que se encuentra junto con el número de inventario y, por último, el número de inventario del Beazley Archive en el caso de encontrarse en el mismo. 


			Partes de la presente obra han sido publicadas en los siguientes artículos y capítulos de libro:


			-	“Función dramática de la narración en Bacantes de Eurípides” en Pégolo, L. & Neyra, A. V. (dirs.) Un milenio de contar historias. Los conceptos de ficcionalización y narración de la Antigüedad al Medioevo, Buenos Aires: Editorial de la Facultad de Filosofía y Letras de la Universidad, 2017, 23-37.


			-	“Un análisis “normativo” de los éxodos de Heracles y Bacantes” en Buis, E. J., Rodríguez Cidre, E. & Atienza, A. M. (eds.) El nómos transgredido. Afectaciones poéticas de la normatividad en el mundo griego antiguo, Buenos Aires: Editorial de la Facultad de Filosofía y Letras de la Universidad, 2016, 277-306. 


			-	“La concepción de la locura en el tratado hipocrático De morbo sacro” en Gambon, L. (coord.) A quien Dioniso quiere destruir… La tragedia y la invención de la locura, Bahía Blanca: EdiUNS, 2016, 53-72. 


			-	“El ritual y la locura en Heracles de Eurípides”, Phoînix 21 2, Instituto de História, Universidade Federal do Rio de Janeiro, Río de Janeiro, 2015, 41-58.


			-	““El empuje a La mujer” en Heracles de Eurípides: un abordaje psicoanalítico de la tragedia griega”, Revista Universitaria de Psicoanálisis 15, Facultad de Psicología, Universidad de Buenos Aires, Buenos Aires, 2015, 113-132.


			-	“Locura, mujer y muerte: el ritual dionisíaco en Bacantes de Eurípides” en Rodríguez Cidre, E., Buis, E. J. & Atienza, A. M. (comps.) El oîkos violentado: genealogías conflictivas y perversiones del parentesco en la literatura griega antigua, Buenos Aires: Editorial de la Facultad de Filosofía y Letras de la Universidad, 2013, 135-159.


			-	“Teseo y Heracles, algo más que una amistad”, Argos 35 2, Asociación Argentina de Estudios Clásicos, Buenos Aires, 2012 (versión en línea en http://argos.aadec.org), 187-204.


			-	“Heracles y Hércules: una mirada clínica en Eurípides y en Séneca” en Atienza A. et al. (eds.), Nostoi: estudios a la memoria de Elena Huber, Buenos Aires: Eudeba, 2012, 341-352.


			-	“Las mujeres en Bacantes de Eurípides: ménades de Hades y perras de Lýssa” en López, A., Pociña, A. & Silva, M. (coords.) De ayer a hoy: influencias clásicas en la literatura, Coimbra: Centro de Estudos Clássicos e Humanísticos da Universidade, 2012, 385-392.


			-	“Lýssa, la bacante de Hades” en Domínguez, N. et al. (eds.) Miradas y saberes de lo monstruoso, Buenos Aires: Instituto Interdisciplinario de Estudios de Género/ Editorial de la Facultad de Filosofía y Letras de la Universidad, 2011, 49-57.


			-	“El diagnóstico del héroe en Heracles de Eurípides. Una aproximación desde la medicina hipocrática y la psiquiatría” en Rodríguez Cidre, E. & Buis, E. J. (eds.) La pólis sexuada: normas, disturbios y transgresiones del género en la Grecia Antigua, Buenos Aires: Editorial de la Facultad de Filosofía y Letras de la Universidad, 2011, 285-302.


			


			


			





Prólogo 


			Desde la publicación del ensayo de Sontag, Illness as Metaphor (1978), la relación entre literatura y enfermedad (entre la literatura de una época y sus representaciones de la enfermedad) se ha mostrado como un campo próvido, aquel que permite, ahondando en los imaginarios, indagar en las formas de cuestionar la normalidad y la normatividad de una cultura y de una sociedad. Desde este punto de vista no sorprende, entonces, que una perspectiva y un objeto poblado de imágenes nosológicas como los que se definen en este estudio sobre el teatro clásico se instalen en este cruce. Antes bien, podríamos afirmar que esta aproximación se impone casi como un imperativo categórico cuyo desafío Cecilia Perczyk, autora del presente libro, ha querido y sabido aceptar.


			Y es que, como Padel afirma en su conocida obra Whom Gods Destroy. Elements of Greek and Tragic Madness (1995), si la locura buscara su linaje, tendría que remontarse a la tragedia griega y a su clarividente preocupación por el modo en que los dioses nos dañan y las enfermedades definen nuestra condición. Si la locura buscara su linaje (o su imaginario), sin duda, tendría que desandar el camino hacia el teatro griego, hacia Dioniso, su patrono, y hacia las figuras monstruosas agentes de locura, como Lýssa. El libro de Perczyk, que es fruto de su investigación doctoral en la Universidad de Buenos Aires, desanda ese camino para acercarnos una mirada a esos orígenes y al modo en que se entrelazan los conceptos de masculino/femenino con la perspectiva nosológica de la manía en dos tragedias euripideas paradigmáticas, Heracles y Bacantes. Estas obras, que conforman el corpus de su trabajo, escenifican el modo en que la experiencia del contacto con lo “otro” se conjuga con el más terrible y horroroso de los actos cometido por los protagonistas durante la manía: el filicidio. Y es en el recorrido por esta experiencia de contacto –y en la interpretación del recorrido– que el libro revela la originalidad de sus aportes.


			El modelo de la psiquiatría y en particular el del psicoanálisis lacaniano se descubren en esta investigación como insumos propios de la formación disciplinar de base de la autora, herramientas conceptuales para incursionar en el análisis de las obras y leer el teatro antiguo “desde” el más próximo presente. Asumiendo el propósito y los riesgos de lo que se autoimpone como una “práctica controlada del anacronismo”, Perczyk busca abrir nuestra mirada inquisidora a la más idiosincrásica de las enfermedades dramáticas, sin desdeñar ninguno de los elementos que pudieran contribuir a iluminarla. En esta búsqueda, como la misma autora reconoce, ha sido esencial la orientación de su mentora y directora, la Dra. Elsa Rodríguez Cidre, cuya pasión por el teatro euripideo y su profundo conocimiento del género y de las cuestiones de género (la lengua nos fuerza aquí a desambiguar los objetos) repercuten en las ideas plasmadas por su joven discípula. En el campo de la psicología, a su vez, Perczyk ha sumado a su formación disciplinar el asesoramiento de la codirectora de su investigación, Dra. Silvia López.


			Desde la especificidad lexical del lenguaje nosológico de los dramas a la reflexión final sobre la funcionalidad del teatro en su contexto social, pasando por la consideración de los alcances del método psicoanalítico para la exégesis trágica, el minucioso recorrido por la etiología, la sintomatología y la terapéutica de la manía va desplegando sus raíces épicas, mostrando asimismo su anclaje en el más cercano modelo de perturbación mental que ofrece la medicina hipocrática, y revelando sus conexiones con la iconografía. Lo monstruoso, lo animal y la experiencia de lo femenino/masculino emergen en Heracles y Bacantes como expresiones elocuentes de un imaginario y como modos propios de la representación, del playing the Other que es connatural a la experiencia trágica y a la alienación de la locura. La perversión del ritual, la bacanal y la guerra exhiben, a su vez, en su articulado dinamismo, la capacidad de conformar lo que se advierte y señala fundadamente como una retórica novedosa de la violencia intrafamiliar. 


			Esta violencia intrafamiliar, tratándose de la tragedia, no puede sino ser extrema. Porque extremo es el sufrimiento, el páthos propio del género. Al modo euripideo, como destaca la autora, este páthos encuentra la forma de plasmarse en la tensión entre el afuera y el adentro, entre la fuerza del dios y el síntoma del cuerpo. No se trata de la intervención de cualquier dios, según se nos recuerda: es Lýssa, una daímon, hija de la Noche, una intimidante forma femenino-animal que animaliza y feminiza; es Dioniso, un dios particular, el único inmortal nacido de mortal, en quien se revelan, de modo análogo, atributos femeninos capaces de ser transferidos a sus víctimas. Ambas divinidades no solo corporizan la alteridad: ratifican su ambigüedad en las epifanías que construyen su visión espectacular en el teatro. Ellos son, pues, los agentes apropiados para una contienda en que se diluyen las fronteras entre cuerpo y mente y se afirma el temible presupuesto que hace de nósos –citando las palabras de Perczyk– el “campo de batalla de los dioses en el mundo de los humanos” (p. 102). La presencia ominosa de estas divinidades en la tragedia es condición sine qua non para retener a los héroes –como diría Lloyd– in the grip of disease, para condenarlos a habitar el preciso intersticio de una lucha agonal de la que no siempre saldrán vencedores, según es posible concluir de los dramas analizados. 


			Herramienta terapéutica singular, la palabra ocupa un lugar central en esta reflexión que cruza los ejes del método psicoanalítico (la sexualidad y el lenguaje) en su funcionamiento en el drama (o en la nosología de la que da cuenta el drama). Para ello, Perczyk vuelve la mirada al escenario histórico de la tragedia; considera el poder del lógos en el contexto de la pólis, y el influjo de la sofística al realzar su potestad curativa en la Atenas clásica. Esta capacidad sanadora del lenguaje se sustenta en su autonomía performativa, una autonomía que pensadores contemporáneos de Eurípides –Gorgias, Protágoras, Antifonte– pusieron de relieve al liberar a la palabra de sus implicaciones ontológicas y reconocerle ante todo su fuerza como artífice de persuasión.


			En el desarrollo del contenido de cada uno de los capítulos de este trabajo hallamos, pues, la confirmación de una verdadera construcción patológica de la locura. Profundizar la lógica de las argumentaciones que conjuga los cuadros nosológicos de los protagonistas (Heracles, Penteo, Ágave) con modernos conceptos lacanianos es una tarea que, desde esta invitación prologal, dejaremos en manos del lector. Pues es en esa capacidad de dar cuenta de los planteos esenciales del género, de problematizar las codificaciones, de relacionar los discursos literario, médico y filosófico con otros modos de representación, y enriquecerlos desde una nueva perspectiva, que la tragedia euripidea se abre paso, a través de cada una de las secciones abordadas por la mirada de Perczyk, a un abanico de interpretaciones que enriquecen la visión del héroe y su enfermedad. Responsabilidad humana y castigo divino, exilio y polución, enfermedad y lenguaje, feminización y masculinización, ritual y violencia, animalización y teratologización, estas son algunas de las coordenadas en torno a las que se va ordenando el análisis; imposible sintetizarlas sin el riesgo de mutilar alguno de los múltiples elementos que se entrecruzan, todos valiosos, todos igualmente determinantes en la configuración de la insania trágica. 


			Este trabajo representa sin duda un modo de acercarnos a la comprensión de esa íntima e inexplicable simbiosis entre tragedia y locura, de entender que no se trata de la asociación azarosa o casual de una patología con un determinado género literario, puesto que en ella se dirimen aspectos esenciales, idiosincrásicos del drama. Se ha afirmado el valor “patognóstico” de la literatura, su potestad de producir un saber “con” y “a través de” la enfermedad; ninguna evidencia supera la que proporciona el teatro griego, ninguna la que proporcionan los personajes enloquecidos de la tragedia, cuya insania representa la forma hiperbólica de la alienación. 


			Persuadidos de ello, y persuadidos de la riqueza interpretativa que proporciona una mirada interdisciplinar del drama, quienes sabemos del largo proceso en que esta mirada se construye y hemos visto a Cecilia Perczyk transitarlo a lo largo de estos años recibimos con beneplácito la publicación de estudios como el del presente volumen. Conscientes de que emergen del diálogo hermenéutico con otros saberes, y abrevan en la experiencia de participación y formación en equipos pluridisciplinarios de investigación, hallamos en ellos la reafirmación del valor capital de una indagación filológica. Pues, como diría Cortázar en La vuelta al día en ochenta mundos (2004 [1967]: 143), y propone la lectura interpretativa de Heracles y Bacantes que realiza nuestra autora: “Para entender a un loco conviene ser psiquiatra, aunque nunca alcanza”. 


			Lidia Gambon


			





Introducción 


			“Antígona es una tragedia y la tragedia está presente en el 


			primer plano de nuestra experiencia, en tanto que psicoanalistas, 


			tal como lo manifiestan las referencias que Freud –impulsado 


			por la necesidad de los bienes ofrecidos por su contenido 


			mítico– encontró en Edipo, pero asimismo en otras tragedias.” 


			Lacan (2014 [1973]: VII)


			A lo largo de la historia la locura ha sido objeto de numerosos estudios. Sus orígenes, naturaleza y formas de tratamiento han convocado no solo a especialistas de disciplinas vinculadas a la salud sino también a artistas y autores a concebir un imaginario propio. Durante el siglo V a. C. en Atenas los discursos médico y filosófico reflexionaron sobre lo que consideramos en la actualidad enfermedades mentales e impactaron en los poetas trágicos, que representaban sus obras en el marco del certamen de las Grandes Dionisias, uno de los centros de la vida ciudadana. Al no contar con una amplia variedad de documentación institucional ni otros testimonios, las tragedias se convierten para nosotros en una fuente privilegiada para el conocimiento de la manía en la Grecia antigua. Los mitos sobre los que se basan las tragedias exponen, entre otras problemáticas, los vínculos entre los hombres, la relación con la divinidad y con su psykhé haciendo uso de un amplio vocabulario de términos relacionados con la vida mental. Por otra parte, las composiciones de los dramas son una producción de poetas varones escritas para actores varones que representaban personajes masculinos y femeninos, y estaban dirigidas a un público compuesto en su mayoría por hombres, si bien se discute la participación de mujeres. Esto ha promovido una reflexión sobre el papel determinado para cada sexo, temática que se encuentra en pleno auge en la actualidad.3 De manera que bajo un dispositivo teatral con tales características los autores trágicos exploraron la relación de la enfermedad mental con el género, explicitada por Freud recién a finales del siglo XIX. 


			En función de tales consideraciones el eje de la investigación propuesto consiste en investigar de qué modo se entrelazan los conceptos de masculino-femenino y manía en un corpus literario específico, Heracles y Bacantes de Eurípides (480/479-406 a. C.), dado que el padecimiento de la enfermedad supone el contacto por parte de los protagonistas de las tragedias con el género opuesto.4 En la Antigüedad la manía no constituye una representación unívoca sino que tiene diversos modos o aspectos. Como se puede observar en Fedro (244a- 245c) de Platón, la locura profética y aquella inspirada por las Musas son modalidades que no tienen un carácter destructivo.5 Sin embargo, en las obras seleccionadas, como se verá a continuación, la violencia caracteriza el fenómeno de la locura y su consecuencia principal es un crimen intrafamiliar.6 


			Heracles fue compuesta alrededor del 424 a. C. y producida entre ese año y el 416 a. C. La obra inicia con una presentación de la situación a cargo de Anfitrión. Mientras el héroe se encontraba en el Hades en busca del can Cerbero, el último de los doce trabajos, Lico se había apoderado del trono de Tebas y pretendía asesinar a la familia real. De forma inesperada el Anfitrionida regresa y, una vez al tanto de la situación, se propone restablecer el orden en la ciudad, cuando aparece Iris acompañada por Lýssa, enviadas por Hera, para alterarlo. Un mensajero cuenta cómo Heracles enloquece, justo en el momento que comenzaba un ritual de purificación por la muerte del usurpador del trono, y asesina a su esposa e hijos con el arco y las flechas. Cuando vuelve en sí gracias a la intervención de Atenea, el hijo de Alcmena avergonzado por el crimen se cubre con un peplo y toma la decisión de suicidarse. En ese momento se presenta Teseo, quien convence a Heracles de que lo acompañe a Atenas. La figura heroica recibe un particular tratamiento por parte de Eurípides, no solo la encargada de enloquecerlo es una daímon, sino que el arma homicida es el arco, vinculado con los bárbaros, que eran identificados con lo femenino en la Grecia antigua. A eso se agrega el empleo de la vestimenta típica de las mujeres griegas para cubrirse por la vergüenza de los asesinatos cometidos.7


			Bacantes, ganadora del primer premio, fue compuesta en el 408 a. C. en Macedonia y representada de manera póstuma aproximadamente en el 405 a. C. junto con Ifigenia en Áulide, bajo la dirección del hijo o sobrino de Eurípides, de modo que no hubo una representación autorizada por el autor (Goldhill, 1992: 274). La tragedia comienza con la llegada de Dioniso a Tebas, quien toma la forma humana para castigar a su familia por negar su condición divina y no ofrecerle libaciones. Pese a las advertencias de Cadmo y Tiresias, el rey Penteo exige apresar al responsable de la salida de las mujeres de la ciudad. Al ver al extranjero en persona, destaca su apariencia física que, alejada del ideal griego de belleza masculina, le provoca una confusa atracción. El dios intenta persuadirlo de que lo libere, pero fracasa y es llevado a prisión de donde saldrá, según su propio relato, provocando el derrumbamiento del palacio. Los primos se vuelven a enfrentar en escena pero los interrumpe un mensajero que informa sobre la situación de las mujeres en el monte Citerón. Allí Ágave junto a sus hermanas y las tebanas realizan rituales dionisíacos y se defienden de los ataques de los hombres con los tirsos como si se tratara de un ejército. Ante lo cual el rey ordena una ofensiva militar pero Baco lo convence para que, disfrazado de mujer, se dirija al Citerón. Cuenta un mensajero que el rey parte al monte donde Ágave lo mata creyendo que se trata de un león. Una vez que regresa a la ciudad, cuando con la ayuda de su padre se percata de lo que ha hecho, vuelve en sí y se lamenta ante el horror del crimen cometido. La obra finaliza con la profecía de Dioniso y la partida de la familia real hacia el exilio. En este caso la feminización de personajes masculinos se combina con la masculinización de las mujeres. Baco, el dios mainómenos, tiene un aspecto afeminado; Penteo aparece en escena con el atuendo de una bacante, y las tebanas con Ágave a la cabeza se conducen en el monte como diestros cazadores y guerreros.8 


			Tomando en cuenta las características particulares de las tragedias seleccionadas y considerando los recursos poéticos empleados por Eurípides para representar los mitos de Heracles y Penteo junto con las innovaciones que supone su puesta en escena, me propongo reflexionar acerca de la representación dramática de la locura en el marco del imaginario ateniense del periodo clásico. La originalidad del planteo radica en que no existen investigaciones que desarrollen un estudio desde una perspectiva nosológica –que implica el abordaje de la etiología, la sintomatología y el tratamiento de la enfermedad– de Heracles y Bacantes y tomen en cuenta los procesos de feminización y masculinización que acarrea la manía. El propósito es desarrollar una lectura de las tragedias a partir de conceptos provenientes del método psicoanalítico, aportando desde la interdisciplinariedad herramientas para la comprensión de la locura en un cruce que se propone indagar la interrelación entre mito, religión, política y género.


			La elección de Heracles y Bacantes de Eurípides para abordar el estudio de la construcción literaria de la manía radica en la correspondencia de temas entre ambas tragedias. Su estructura es similar: uno de los personajes regresa a la polis, realiza un acto de venganza que conduce al asesinato de un familiar, y el criminal parte al exilio. Sin embargo, lo que resulta más interesante es que en ambos casos la experiencia del contacto con el otro género se conjuga con la combinación del imaginario bélico con el dionisíaco para describir el filicidio, cometido durante el episodio de manía, en el marco de un ritual pervertido. Además se registra una notoria similitud entre la sintomatología de Heracles y Ágave, unido a que en las escenas de recuperación de los asesinos se presentan recursos similares. 


			Dado que la construcción de la locura en la sociedad griega clásica constituye el objeto de estudio, este trabajo se apoya también en otras fuentes. Es el caso del tratado Sobre la enfermedad sagrada, donde la medicina hipocrática reflexiona acerca de las percepciones sobre las enfermedades mentales, y del pensamiento de los sofistas sobre la problemática, en tanto proponen una cura por la palabra. Se incluyen testimonios de Protágoras conservados en Teeteto de Platón, pasajes de Encomio de Helena de Gorgias junto con testimonios conservados en la obra homónima de Platón y fragmentos de Antifonte. Asimismo, se incorporan a efectos comparativos pasajes de Ilíada, en tanto constituye el primer antecedente literario de la caracterización de la manía en la Grecia antigua. Las tragedias de Esquilo, en algunos casos fragmentarias, se consideran por la importancia que adquieren para Eurípides sobre el tema de la manía. 


			Se emplea el método filológico tradicional como base para el abordaje del texto en su lengua original. Al análisis literario se incorpora un acceso a la construcción de la locura trágica desde una perspectiva psicoanalítica que explota la riqueza de un cruce interdisciplinario. De este modo, la integración de los estudios potencia la comprensión y la interpretación de los textos como producto de la multiplicidad de perspectivas. Para analizar las exposiciones sobre la psykhé humana y el amplio vocabulario de términos relacionados que se utilizan en las tragedias griegas tomaré de la disciplina psicológica, como campo particular de análisis, el modelo de la psiquiatría y el psicoanálisis para entender la categoría de “trastorno mental”.9 Si bien son numerosos los filólogos e historiadores de la Antigüedad que consideran inadecuadas las denominaciones modernas para abordar las descripciones de los cuadros sintomatológicos de los personajes trágicos, considero que una aproximación psicológica moderna resulta útil para comprender los comportamientos de una sociedad como la griega en un contexto más amplio y rico. Expertos en psicología platónica, aristotélica y estoica –como Simon (1988) y Lear (1998)– sostienen que hay una gran compatibilidad entre la forma de sentir y pensar entre los hombres de la Antigüedad y la actualidad. Asimismo clasicistas de renombre como Pomeroy (1999 [1975]: 116) y Damet (2012a: 22-23) validan la aproximación psicoanalítica para interpretar las fuentes clásicas. Sin embargo, existe el peligro de analizar a los personajes trágicos como seres de carne y hueso y caer en un exceso de psicología cuando en realidad se trata de estudiar su constitución para comprender el pensamiento griego. Para evitarlo es fundamental seguir la postura de Loraux (2008: 207) de realizar “una práctica controlada del anacronismo” que consiste en “acercarse al pasado con preguntas del presente, para volver hacia un presente enriquecido con lo que se ha comprendido del pasado”. Esto implica abandonar el ideal de interpretar la Antigüedad con las categorías del pasado y trabajar a la luz de aquellas que disponemos, de modo que el análisis textual pueda generar algún tipo de aporte al debate actual sobre la locura. Ya Dodds (2008 [1951]: 12), en Los griegos y lo irracional, valida el empleo de teorías antropológicas y psicológicas para el abordaje de fenómenos de la Antigüedad cuando dice: 


			Pero si queremos tratar de llegar a alguna comprensión de la mente griega y no queremos contentarnos con describir su conducta externa o con trazar una lista de “creencias” documentadas, hemos de trabajar a la luz de que disponemos, y una luz incierta es mejor que ninguna. […] Veo en este sentido muchas razones para ser cauto en aplicar a los griegos las generalizaciones fundadas en pruebas no griegas, pero no veo ninguna para que la erudición griega se retire a un aislamiento autoimpuesto.


			Así March (1989: 50), al analizar pasajes de Edipo Rey de Sófocles como el siguiente, se pregunta cómo hacer para olvidar lo que sabemos de Freud: πολλοὶ γὰρ ἤδη κἀν ὀνείρασιν βροτῶν / μητρὶ ξυνηυνάσθησαν, pues ya muchos de los mortales se acostaron en sueños con su madre (vv. 981-982).10 Segal (1986: 372) explica que la combinación del análisis filológico e histórico con el interpretativo permite apreciar la alteridad que nos separa de la Antigüedad y, al mismo tiempo, aquello universal que nos une. Sin el esfuerzo de la interpretación, el estudio se vuelve cautivo de sus circunstancias históricas, y sin la determinación de cuestiones históricas básicas, la actividad interpretativa es imposible. Por otra parte, desde la historia del arte, Didi-Huberman (2008: 43) aplica la noción de anacronismo con el objetivo de analizar un fresco de Fra Angelico y propone pensarlo como un “artista del pasado histórico (un artista de su tiempo, que fue el Quattrocento), pero igualmente como un artista del más-que-pasado memorativo (un artista que manipula tiempos que no eran los suyos)”.11 Estimo que dicha apreciación puede ser productiva para pensar el modelo desplegado por Eurípides en sus tragedias. De esta manera, la perspectiva propuesta permitirá llevar adelante un abordaje que no persiga la reconstrucción del pasado en tanto momento histórico cuyas verdades han sido superadas, como lo ha hecho el historicismo, pero tampoco idealice la Antigüedad como un modelo fuera del tiempo, como lo hace el clasicismo. En cambio se buscará la actualidad de las obras trágicas de modo tal que en alguna medida su estudio aporte a la discusión, ya sea en la literatura como en la psicología, del presente sobre la locura y su tratamiento. 


			La psicología propone para abordar las enfermedades mentales la categoría de “trastorno mental” ya que se la considera más adecuada que locura, vocablo asociado a una estigmatización social. El término se utiliza en los dos manuales clasificatorios de psicopatología más importantes que son el DSM-V de la Asociación Psiquiátrica Americana y el CIE-10 de la Organización Mundial de la Salud. La definición que ofrece el DSM-V es la siguiente:


			[…] un trastorno mental es un síndrome caracterizado por una alteración clínicamente significativa del estado cognitivo, la regulación emocional o el comportamiento del individuo que refleja una disfunción de los procesos psicológicos, biológicos o del desarrollo que subyacen en su función mental. Habitualmente, los trastornos mentales van asociados a un estrés significativo o a discapacidad, ya sea social, laboral o de otras actividades importantes. Una respuesta predecible o culturalmente aceptable ante un estrés usual o una pérdida, tal como la muerte de un ser querido, no constituye un trastorno mental. Los comportamientos socialmente anómalos (ya sean políticos, religiosos o sexuales) y los conflictos existentes principalmente entre el individuo y la sociedad no son trastornos mentales, salvo que la anomalía o el conflicto se deba a una disfunción del individuo como las descritas anteriormente.


			Dentro del campo de la psicología, el psicoanálisis organiza un conjunto de teorías psicológicas y psicopatológicas en las que se sistematizan los datos aportados por el método psicoanalítico de investigación y de tratamiento para explicar la constitución del aparato psíquico, fundamentalmente a través de las obras de su fundador, Freud (2001 [1886-1939]). El término utilizado para denotar la noción de locura es el de “psicosis”, concepto vinculado a la sexualidad desde sus comienzos dentro de la disciplina psicoanalítica.


			Desde el inicio el psicoanálisis se relaciona con el mundo antiguo. Para el desarrollo de su teoría Freud se basó en los mitos griegos y particularmente en la presentación que de ellos se hace sobre la escena trágica. El complejo de Edipo, núcleo duro de las teorías sobre el inconsciente, se funda en la lectura que realiza de Edipo Rey de Sófocles en La interpretación de los sueños (Freud, 2001 [1900]: IV 269-279).12 Otro ejemplo de referencia clásica en la obra freudiana lo constituye el concepto de narcisismo, que trataré en el capítulo V, basado en el mito de Narciso. Al describir los sueños de sus pacientes neuróticos, Freud introduce su hipótesis de la configuración psíquica universal del complejo de Edipo. La tragedia sofoclea aparece por primera vez en la obra freudiana en la “Carta 71” (Freud, 2001 [1886-1899]: I 307) y lo hace de un modo muy interesante, por “asociación libre”, que constituye la base del método psicoanalítico. En la carta Freud le cuenta a su amigo Fliess que soñó con la muerte de su padre y advirtió en el contenido de los sueños deseos hacia su madre. El mito de Edipo le permite a Freud describir al individuo en relación con un modelo universal de conducta. Es decir, se apropia de un texto literario para trabajar sus ideas sobre el desarrollo psico-sexual infantil. 


			La lectura freudiana de la tragedia de Sófocles ha sido sumamente cuestionada, no solo por filólogos e historiadores de la Antigüedad sino también por filósofos. Vernant (2002 [1972]: 79-101), por ejemplo, critica su “a-historicidad” y se pregunta cómo una obra literaria del siglo V a. C. puede confirmar las observaciones de un médico de principios del siglo XX sobre sus pacientes. Además sostiene que dicha interpretación no tuvo influencia sobre los trabajos de los helenistas. Deleuze & Guattari (2005 [1972]: 57-62) en El Antiedipo también desaprueban la universalización y la lectura “a-histórica” del complejo de Edipo realizada por Freud. Estos filósofos explican su desestimación de la interpretación freudiana por ubicar la clave para entender el deseo humano en la representación trágica de una familia griega. Asimismo Dubois (1990: xiv y 17), desde la filología, entiende que el modelo psicoanalítico, basado en el “falocentrismo”, no sirve para el estudio de la representación del cuerpo femenino en Grecia porque implicaría asumir una versión universal y “a-histórica” de la socialización. Si bien se trata de un discurso válido para comprender las relaciones de género en el capitalismo, el psicoanálisis –al mismo tiempo que analiza el sistema de sexo/género– lo perpetúa. 


			Freud no solo se basa en la cultura clásica griega para sus escritos, pues también recurre a otras mitologías y religiones. Así, por ejemplo, en “Tótem y Tabú” (Freud, 2001 [1913-1914]: XII 1164), ensayo en el que realiza una reelaboración de la noción de complejo de Edipo, recupera los estudios sobre religión semita de Smith. Por otra parte, es destacable el trabajo desarrollado por sus seguidores con las tragedias griegas. En este punto cabe señalar que después de la muerte de Freud, el psicoanálisis tuvo dos orientaciones principales: la escuela inglesa, entre cuyos autores se destacan Klein y Winnicott, y la escuela francesa, que tuvo como figura principal a Lacan, quien se propuso “un retorno a Freud” a partir de la incorporación de elementos del estructuralismo, la lingüística, la matemática y la filosofía. En cuanto a Klein (1963), examina la trilogía conservada de Esquilo, Orestía, con el objetivo de determinar la diversidad de roles simbólicos que encarnan los personajes. Por su parte Lacan en El Seminario VII (2014 [1973]) sienta las bases de la noción de “deseo puro” a partir de la lectura de otra tragedia de Sófocles, Antígona. Asimismo se vale de la figura trágica de Medea para hablar de la condición femenina (Lacan, 2002 [1966]: II 741) y, al reflexionar sobre el acto analítico, recurre a la relación establecida en la tragedia griega entre el espectador y el coro (Lacan, 1967-1968: XV, clase del 21 de febrero de 1968). Entre los trabajos recientes, cabe destacar el de Parsons (2000); un psicoanalista inglés que, en un libro dedicado a la función de la creatividad en el psicoanálisis, se propone demostrar la estrecha relación que mantienen las tragedias griegas con las ideas psicoanalíticas, para lo cual analiza Bacantes de Eurípides, Edipo en Colono y Traquinias de Sófocles.


			Freud llamó “psicoanálisis aplicado” al empleo de la teoría y el método del psicoanálisis para analizar objetos de estudio exteriores al campo de la cura psicoanalítica, como obras literarias o artísticas. “El delirio y los sueños en la ‘Gradiva’ de W. Jensen” (Freud, 2001 [1906-1908]: IX 1-79) es el primero de los trabajos de psicoanálisis aplicado. La ubicación de la obra de arte en el mismo plano que los sueños, o los síntomas de los pacientes que interpreta la práctica psicoanalítica, provocó que muchos de los estudios se abocaran a explicar el lazo causal entre la biografía del autor y su producción. Lacan propone un trabajo inverso con las referencias literarias al conferir el carácter de creación al síntoma. Desde esta perspectiva que invierte el problema, se ubican los estudios de Soler (2001), acerca de Rousseau, Joyce y Pessoa, y de Lombardi (2008), sobre los matemáticos Cantor, Gödel y Turing en relación con la cuestión de la autorreferencia. Por otra parte, existe una rama de la crítica de textos literarios que ha adoptado herramientas y técnicas del psicoanálisis para el abordaje del autor, del lector y de los personajes (Brooks, 1987: 334). Griffith (2005: 100) señala que en la actualidad la aplicación del psicoanálisis en la crítica literaria se encuentra en auge, si bien se cuestiona gran parte de las hipótesis del método psicoanalítico, al igual que sucede con la teoría desarrollada por Marx. Es notable la influencia que ha tenido Lacan en el área de los estudios literarios, en teóricos como Kristeva (1969), Felman (2003 [1978]), y, en la Argentina, Rosa (2003), por citar algunos nombres. A diferencia de Bellemin-Noël (1979 y 2012 [1983]), que adopta una perspectiva psicoanalítica para analizar textos literarios donde se destaca un interés biográfico por los autores, la presente investigación se inscribe en la línea de trabajo que se focaliza sobre los discursos y las acciones de los personajes, y desde allí se propone ofrecer una lectura de las tragedias. 


			La perspectiva psicoanalítica empleada parte de la doctrina freudiana, fundada en una clínica de la neurosis, para luego realizar una aproximación desde Lacan, decisión que supone un desplazamiento doctrinal. Freud (2001 [1916-1917]: XVI 406) consideraba que el psicoanálisis no era un tratamiento adecuado para la psicosis en la medida en que no era posible establecer en dichos casos una relación transferencial mientras que, en cambio, Lacan (2002 [1966]: II 513-564) basa su modelo en el tratamiento de pacientes psicóticos desde el comienzo de su enseñanza. La orientación elegida por los clasicistas y por los críticos literarios en general, suele ser la lacaniana por el lugar otorgado al lenguaje, si bien en Estados Unidos los modelos psicodinámicos dominan la escena psicoanalítica (Zajko & O’Gorman, 2013: 7). Recupero del psicoanálisis el término “psicosis” y una serie de nociones que se desprenden como “empuje-a-la-mujer”, locura histérica, narcisismo, complejo de castración, duelo, transferencia, pasaje al acto y maniobra de la transferencia, léxico que determina cómo se piensa desde este encuadre teórico la locura. La vinculación de la conceptualización de la psicosis con el objeto de estudio de la presente investigación me permitirá establecer lazos que marquen la continuidad del fenómeno y, sobre todo, brindará herramientas para dar cuenta de aspectos propios de la representación trágica; en especial servirá para comprender las implicancias de los procesos de feminización y masculinización sufridos por los protagonistas. Para una mejor comprensión de los conceptos se incluyen pasajes de dos historiales clínicos de Freud también trabajados por Lacan, Schreber y el Hombre de los Lobos, a partir de los que se han propuesto gran parte de los desarrollos teóricos sobre la psicosis.13 


			Freud (2001 [1923-1925]: XIX 193-195) define la psicosis, vocablo tomado de la literatura psiquiátrica alemana del siglo XIX, como una perturbación primaria de la relación libidinal con la realidad cuyos síntomas constituyen tentativas de restauración del lazo objetal. Esto quiere decir que a la huida sigue una fase de reconstrucción que intenta sustituir la pérdida de realidad, a diferencia de la neurosis que, si bien comparte la pérdida, no desmiente la realidad sino que fracasa en su represión. La distinción entre psicosis y neurosis, básica en la nosología freudiana, se establece a partir de la invención de la teoría del narcisismo, término que si bien aparece en 1910, cobra relevancia con el ensayo “Introducción del narcisismo” (Freud, 2001 [1923-1925]: XIV 65-98). Hasta ese momento en su nosografía, Freud había distinguido entre neurosis actuales y psiconeurosis. El segundo grupo, cuyo origen debía buscarse en conflictos infantiles (a diferencia de las neurosis actuales que tienen su causa en el presente), aunaba las psiconeurosis de transferencia y las narcisistas, que luego pasarán a llamarse respectivamente neurosis y psicosis. A partir de su lectura de Freud, Lacan delimita tres estructuras: neurosis, psicosis y perversión. La psicosis se caracteriza por la forclusión del “Nombre-del-Padre” (Lacan, 2014 [1981]: III 216-217). El significante “Nombre-del-Padre” no equivale al padre biológico sino a la función simbólica que pone un límite al inscribir la ley y habilita la entrada del individuo en lo simbólico.14 La inscripción de dicho significante, considerado como fundamental, introduce el falo y eso permite la significación fálica que sirve para dar respuesta sobre si se es hombre o mujer. La “forclusión”, vocablo francés de origen jurídico, indica la falta de inscripción de ese significante y constituye el mecanismo característico de la estructura psicótica. El antecedente inmediato del concepto lacaniano es el término freudiano Verwerfung, traducido como “desmentida”, desplegado por Freud (2001 [1917-1919]: XVII 74) en “De la historia de una neurosis infantil (Caso del Hombre de los Lobos)” al hablar de la relación que establece el paciente respecto de la castración. 


			Desde distintas perspectivas se ha sostenido la adecuación del drama ático, en especial las tragedias de Eurípides, para la lectura en términos psicoanalíticos.15 Especialistas en filología clásica, como Wohl (2008: 103), señalan que la ambigüedad irreductible del lenguaje trágico expresa un nivel consciente y otro inconsciente a la vez. Por su parte, Griffith (2005: 94) explica que el actor que interpretaba un papel con una máscara actuaba para un público que estaba familiarizado con la historia del personaje, de modo que el comportamiento y el discurso tenían un sentido en su conjunto. También desde la filología, pero orientado a los textos filosóficos, Rosenmeyer (1983: 371-370) considera que atribuirle a Eurípides el estudio de la anormalidad constituye un anacronismo. Sin embargo, destaca la combinación en sus obras de rasgos que caracterizan a la producción de Esquilo y Sófocles, la entidad que adquiere el lenguaje en los dramas del primero de los trágicos y la introducción de la biografía mítica de los personajes sofocleos. Para Devereux (1970b: 63), promotor del etno-psicoanálisis (que consiste en el empleo del método psicoanalítico para cuestiones de la etnología), las tragedias griegas se caracterizan por exhibir ante el público las consecuencias psicológicas de sucesos ocurridos fuera del escenario. Cuando los actores entran a escena, pasan del mundo de los instintos al espacio de las funciones conscientes, que en términos freudianos son los ámbitos del “ello” y del “yo”. En cuanto a los dramas de Eurípides, Devereux (1970a: 35) destaca que, cuando se representa una enfermedad, el personaje exhibe un cuadro clínico completo y no una lista de síntomas incoherentes. Lo cierto es que ya Jaeger (1974 [1933]: 320) consideraba a Eurípides como el primer psicólogo y el creador de la patología del alma.16 Al respecto, Darcus Sullivan (2000: 83) advierte que el término psykhé se registra en todas sus tragedias, lo cual expresa la centralidad de la temática de los fenómenos vinculados a la esfera de lo mental. Por último, correspondería retomar las palabras de Freud (2001 [1916-1917]: XVI 301) quien dice:


			[…] el proceso por el cual el crimen de Edipo, cometido hace tiempo, se revela poco a poco, merced a una indagación diferida con maestría y desplegada mediante nuevos y nuevos indicios; en esa medida, tiene cierto parecido con la marcha de un psicoanálisis.


			Considero que la similitud entre el método psicoanalítico y el desarrollo dramático de Edipo Rey puede trasladarse a otras tragedias como las aquí estudiadas, en el sentido de que constituye una base conceptual eficaz para analizar la información que los poetas ofrecen al público acerca de la conducta y el discurso de los personajes dramáticos.


			Como se ha dicho, en Heracles la locura conduce al asesinato de los hijos y no solo es encarnada por una figura femenina, Lýssa, sino que el héroe, un eximio guerrero, sufre un proceso de feminización que se manifiesta en el uso del arco como arma homicida y el empleo de una prenda de mujer para cubrirse por la vergüenza del crimen. Al volver en sí, el Anfitrionida encuentra como opción el suicidio, pero gracias a la intervención de Teseo –quien entra en escena para sorpresa del público– se reestablece y parte con él hacia Atenas. En Bacantes, Dioniso, el dios de la locura, participa de la trama y sugiere a Penteo disfrazarse de mujer. Así vestido, el rey de Tebas se dirige al Citerón, dónde lo asesina su madre en compañía de sus hermanas y un grupo de tebanas, que habían sido llevadas al monte para honrar a Baco y se defendían de los ataques de los hombres como si se tratase de un ejército. La recuperación de la asesina, en este caso, está a cargo de Cadmo, su padre, quien deberá partir exiliado de la ciudad al igual que su hija. De las consideraciones realizadas sobre las tramas de las dos tragedias se desprende una hipótesis general que será discutida a lo largo del libro: la locura se representa, por un lado, como un proceso opuesto al sexo del personaje que enloquece y, por otro lado, la palabra revela su poder ambiguo, en su rol a la vez terapéutico (en el caso de Heracles y Ágave) y de agente de la enfermedad (en el de Penteo). 


			El cuerpo del libro se divide en seis capítulos, cada uno de los cuales cuenta con una síntesis parcial. En el primero se realiza un rastreo lexical en Heracles y Bacantes de los verbos, sustantivos y adjetivos a partir de los cuales Eurípides retrata el fenómeno de la locura. Las familias de palabras estudiadas están vinculadas a los verbos μαίνομαι, βακχεύω, νοσέω, μαργάω, οἰστράω y los sustantivos λύσσα, μωρία y ἀφροσύνη. Asimismo se analizan pasajes de Ilíada en los que se describe la conducta de Héctor y Ares, en tanto el poema brinda el primer antecedente literario de la caracterización de la manía en la Grecia antigua; también se explora el tratado hipocrático Sobre la enfermedad sagrada, porque presenta el modelo para las perturbaciones mentales en la Antigüedad y permite indagar qué tipo de relación se estableció durante el siglo V a. C. entre la medicina hipocrática y el género trágico. 


			En el capítulo II se abordan las figuras de Lýssa y Dioniso, encargadas de conducir a los protagonistas hacia su fatal desenlace. La daímon encarnaba la furia en la guerra, la ira frenética y la rabia, y el dios del vino y el teatro es también el de la locura, no solo porque es capaz de producirla sino porque él mismo es mainómenos. Para precisar el modo en que Eurípides construye dichos personajes se estudia su animalización y la de sus víctimas, como también su teratologización. Se trabaja con las referencias zoológicas al perro y a la serpiente ya que, al tratarse de animales relacionados de forma intrínseca con lo femenino y la experiencia de la muerte, expresan la vinculación entre víctima y victimario de las tragedias estudiadas. 


			El capítulo III trabaja la configuración del crimen intrafamiliar desde tres ángulos: la perversión del espacio ritual, la escenificación de la bacanal y la imagen de la guerra. Se incluye un análisis de fuentes iconográficas que permiten contextualizar la producción de Eurípides.17 Los ejes seleccionados para el abordaje se enlazan en Heracles y en Bacantes conformando una poética novedosa de la violencia intrafamiliar. El estudio de los recursos poéticos proporciona los fundamentos para indagar en el capítulo IV la etiología de la enfermedad y la responsabilidad de los hechos a partir de la incorporación del modelo narratológico, que hace posible determinar la coexistencia de diversas versiones sobre el origen de la locura. En el caso de Bacantes posibilita establecer las diferencias entre los estados de alteración de Penteo y su madre. Se sistematiza la presencia de diversas perspectivas expresadas por los actores, entre las que se incluirá, además de los protagonistas y los mensajeros, encargados de presentar al auditorio las escenas de enloquecimiento, la del coro. La incorporación de la narratología orienta el estudio del castigo divino y la responsabilidad humana de los hechos, ambas cuestiones presentes tanto en Heracles como en Bacantes pero con diversos matices. En la tragedia del Anfitrionida, cobra mayor protagonismo la cuestión de la responsabilidad, y en la de las seguidoras de Dioniso, se focaliza en el castigo. 


			En el capítulo V considero cómo se ven afectados Heracles, Ágave y Penteo por la manía, para lo cual también resulta necesario estudiar la representación de Dioniso y el conjunto de tebanas. El intercambio con el otro sexo determina la representación de la locura: Heracles y Penteo sufren un proceso de feminización, mientras que Ágave, junto con sus compañeras, uno de masculinización. En el caso del Anfitrionida y el hijo de Equión, además, permitió establecer la continuidad entre la identidad y el estado de enloquecimiento. El travestismo, sugerido en Heracles y parte del vestuario del rey en Bacantes, conduce a la reflexión sobre el género trágico. Luego se recuperan las interpretaciones de los cuadros sintomatológicos de los personajes que van desde Aristóteles hasta la actualidad y cuyo diverso origen disciplinar (filología, medicina y psicoanálisis) manifiesta la riqueza de la descripción presentada por Eurípides en sus tragedias. Asimismo se vinculan los casos con cuadros clínicos psiquiátricos y se ofrece una interpretación basada en el psicoanálisis. A partir de una serie de conceptos psicoanalíticos se establecen las coordenadas de irrupción de la locura y la relación con la caracterización de los personajes. Se trabaja con dos historiales freudianos, el caso Schreber y el del Hombre de los Lobos, ubicando la interpretación de Freud y la reelaboración hecha por Lacan con el objetivo de comprender la aparición de rasgos femeninos en el episodio de locura de Heracles y establecer las coordenadas de la escena de persuasión entre Dioniso y Penteo.18 


			El capítulo VI está centrado en las escenas finales. Por un lado, se estudia de qué modo se juega con la consolidación y la perversión de las reglas jurídico-sociales. Las referencias a la polución y al exilio detectadas en las tragedias se leen en relación con el género de los personajes responsables de las muertes de sus hijos, lo que permite comprender las diferencias en las estrategias discursivas empleadas para su restablecimiento y determinar por qué la suerte de Heracles se distancia de la de Ágave. Por otro lado, se analiza la función curativa de la palabra en la recuperación de los asesinos, una propuesta novedosa por parte de Eurípides que podría suponerse de inspiración sofista. Para finalizar se estudian aquellos pasajes de los sofistas en los que se determina la función persuasiva del lógos. Al volcarse al estudio del discurso como “artífice de persuasión” y no como un instrumento para el conocimiento de lo real, los sofistas indagan la relación de sujeto a sujeto y no la de sujeto a objeto. Liberan la palabra de implicaciones ontológicas y pasan a tratarla como una tékhne estrechamente vinculada a la medicina y así recuperan la analogía entre lógos y tratamiento médico arraigada en la tradición griega. 


			El libro cierra con un balance general donde se reflexiona sobre la funcionalidad de ambas tragedias en la Atenas clásica y los alcances de la aplicación de conceptos del método psicoanalítico para la exégesis trágica. 


			


			


			





Capítulo I


			La representación de la locura en la Grecia Antigua 


			En este primer capítulo se ahondará en el léxico de la locura utilizado en Heracles y Bacantes, para lo cual se identificarán los términos que designen o estén vinculados al fenómeno. Antes de comenzar el análisis de los textos trágicos retomaré los pasajes de Ilíada en los que se describe la conducta de Héctor y Ares que, como ya se ha señalado, constituyen el primer antecedente sobre la caracterización de la manía en la literatura griega. Asimismo se analizarán textos del Corpus Hippocraticum debido a que en la descripción de la manía realizada por Eurípides resulta visible la influencia de las observaciones clínicas divulgadas por la escuela hipocrática. De los tratados médicos se abordará en particular Sobre la enfermedad sagrada porque describe el cuadro que se convirtió en el modelo de las perturbaciones mentales severas para la Grecia antigua.


			I.1. La manía en Ilíada 


			Durante muchos años la crítica sostuvo que la locura no estaba presentada en los poemas homéricos como tal porque no se describe a un personaje padeciendo un ataque de dicha enfermedad. Sin embargo, Saïd (2013: 363) advierte que para definir los estados de perturbación pasajeros provocados por una divinidad se utiliza el vocabulario que en las tragedias designará la manía. Hay que tomar en cuenta, como señala Theodorou (1993: 32), que Homero no establece una diferencia entre los órganos del pensamiento y aquellos vinculados a los sentimientos y las emociones, como sí lo hacen los trágicos.


			Saïd (2013: 363 y 393) explica que los términos que comprenden el léxico épico sobre la insania son ἄτη (“aturdimiento” o “impulso imprudente”), ἀάω (“confundir” o “inducir al error”), μαίνομαι (“ser tomado por la furia, la rabia o el delirio”), μάργος (“loco”), μαργαίνω (“estar furioso”) y λύσσα (“rabia” o “furia”). Distingue dos familias semánticas, ἄτη y μαίνομαι, y términos asociados (λύσσα, μάργος y μαργαίνω). Si bien ambas dan cuenta de una causa divina, hay diferencias entre las familias de palabras, ya que ἄτη remite al daño sobre uno mismo y no implica sintomatología física, mientras que λύσσα y μαίνομαι se asocian a la idea de daño causado a otros y suponen síntomas físicos.


			Del mismo modo que sucedió con la representación de la manía, las posturas críticas sobre la naturaleza psíquica en los poemas homéricos se han ido modificando con el tiempo. Tomo dos ejemplos representativos ya que la crítica se ha explayado sobre el tema. Snell (1953: ix) entiende que la falta de un término específico para referirse al alma y de un concepto de cuerpo en el sentido de unidad provocó una vivencia de lo psíquico como fragmentado. Desde esta perspectiva, los héroes homéricos no toman decisiones ni son responsables por sus acciones. Por otra parte, Darcus Sullivan (1988: 1-2), con quien acuerdo, sostiene que la poesía homérica expresa una noción general de self y una conciencia de las entidades psíquicas, si bien advierte que hay que tomar en cuenta la naturaleza del lenguaje épico caracterizado por las repeticiones, las fórmulas, el lenguaje restringido y la dicción estilizada. Brinda las siguientes razones: se mencionan los términos sobre los cuales la filosofía reflexionará, hay una distinción entre la experiencia propia en relación a la de otros basada en el uso de la primera persona del pronombre personal (“yo”) y de la primera persona del pronombre reflexivo (“me”), se presenta un conocimiento del individuo como un todo a partir de la caracterización de los personajes, y se describen procesos psicológicos, en algunos casos incluso en boca de sus protagonistas.


			Ya Dodds (2008 [1951]: 19 y 22) había propuesto abordar los estados de perturbación a partir de la idea de “intervención psíquica”, de la cual reconoce varias clases. La primera, ἄτη, consiste en un estado de perplejidad pasajero que es el producto de un estímulo externo y se trata de un hecho mental. La segunda, en cambio, pertenece a la esfera de la biología e implica un aumento de energía emotiva, el μένος (“fuerza” o “poder”), que provoca una alteración de la conducta.19


			Dentro del segundo tipo de intervención psíquica, se ubica la furia de Héctor presentada en el canto 15 de Ilíada. El caso del esposo de Andrómaca resulta emblemático para comprender la función de la locura en el poema porque, si bien el héroe no es un “loco”, se le atribuye la terminología vinculada al fenómeno más veces que a cualquier otro personaje (Hershkowitz, 1998: 133).


			τὰ φρονέων νήεσσιν ἔπι γλαφυρῇσιν ἔγειρεν


			Ἕκτορα Πριαμίδην, μάλα περ μεμαῶτα καὶ αὐτόν.


			μαίνετο δ᾽ ὡς ὅτ᾽ Ἄρης ἐγχέσπαλος ἢ ὀλοὸν πῦρ


			οὔρεσι μαίνηται βαθέης ἐν τάρφεσιν ὕλης·


			ἀφλοισμὸς δὲ περὶ στόμα γίγνετο, τὼ δέ οἱ ὄσσε


			λαμπέσθην βλοσυρῇσιν ὑπ᾽ ὀφρύσιν, ἀμφὶ δὲ πήληξ


			σμερδαλέον κροτάφοισι τινάσσετο μαρναμένοιο


			Ἕκτορος· 


			15.603-610.


			Con esto en la mente despertó cerca de las naves huecas al Priámida Héctor, aunque (él) ya era ardido en exceso de por sí. Estaba furioso como cuando el lancero Ares o el destructivo fuego está furioso en los montes, en las espesuras del profundo bosque. (Le) salía espuma por la boca, los dos ojos brillaban bajo sus cejas erizadas y a los lados el yelmo se agitaba terrible en las sienes, mientras Héctor luchaba.20 


			Para referirse a la violencia inspirada por Zeus se utiliza el verbo μαίνομαι, término relacionado desde su etimología con μένος (Chantraine, 1968: 685). Por la relación que mantiene la locura con la fuerza propia del guerrero, Hershkowitz (1998: 146) sostiene que el fenómeno se vincula al sexo masculino tanto en Ilíada como en Odisea. El cuadro sintomatológico compuesto por la segregación de espuma por la boca, la transformación de la mirada y la agitación se desvanece una vez concluido el episodio. Se trata de los síntomas que luego conformarán la enfermedad sagrada según el tratado Sobre la enfermedad sagrada (L VI, 372, 7, 2-5).


			A continuación, se determina el origen del cuadro presentado por el hijo de Príamo:


			[…] αὐτὸς γάρ οἱ ἀπ᾽ αἰθέρος ἦεν ἀμύντωρ


			Ζεύς, ὅς μιν πλεόνεσσι μετ᾽ ἀνδράσι μοῦνον ἐόντα


			τίμα καὶ κύδαινε. μινυνθάδιος γὰρ ἔμελλεν


			ἔσσεσθ᾽· ἤδη γάρ οἱ ἐπόρνυε μόρσιμον ἦμαρ


			Παλλὰς Ἀθηναίη ὑπὸ Πηλεΐδαο βίηφι. 


			15.610-614.


			Pues el propio Zeus era su defensor desde el éter, que solo a él honraba y glorificaba entre muchos hombres, pues su existencia iba a ser muy corta. Porque ya Palas Atenea despertaba el día fatal (en el que moriría) bajo las fuerzas del Pelida.


			En el comienzo del canto, el Cronida, al despertar junto a su esposa, ofrece más información acerca del mecanismo de la intervención. Al solicitar a la diosa que se dirija en busca de Iris para que detenga a Poseidón, también le pide que vaya por Apolo con el objetivo de que anime al hijo de Príamo:


			Ἕκτορα δ᾽ ὀτρύνῃσι μάχην ἐς Φοῖβος Ἀπόλλων,


			αὖτις δ᾽ ἐμπνεύσῃσι μένος, λελάθῃ δ᾽ ὀδυνάων


			αἳ νῦν μιν τείρουσι κατὰ φρένας, αὐτὰρ Ἀχαιοὺς


			αὖτις ἀποστρέψῃσιν ἀνάλκιδα φύζαν ἐνόρσας,


			φεύγοντες δ᾽ ἐν νηυσὶ πολυκλήϊσι πέσωσι


			Πηλεΐδεω Ἀχιλῆος·


			15.59-64.


			Y, por otro lado, Febo Apolo anime a Héctor para la batalla, y le insufle de nuevo vigor, y haga olvidar los dolores que ahora le oprimen la mente, y luego haga retroceder a los aqueos de nuevo, tras despertar la cobarde huida, y sucumban huyendo en las naves de muchas filas de remeros del Pelida Aquiles. 


			Zeus quiere que su hijo inste a Héctor a luchar, para lo cual será necesario insuflarle μένος. La etiología, sin duda, es divina: el esposo de Hera altera la conducta del héroe. Es interesante reparar en que lo hace porque tiene el objetivo de apoyar a los troyanos para que ataquen a los aqueos (Ilíada 15.49-77), de modo que hay un motivo divino detrás de la conducta enloquecida de un ser humano. El órgano asociado al proceso es la φρήν, “diafragma” o “mente”, que denota la sede del pensamiento, y no parece ser un estado valorado negativamente; de hecho es al contrario: Apolo hará que el héroe olvide el sufrimiento para poder seguir luchando.


			Antes de continuar, importa señalar que en el imaginario griego los términos relacionados con la vida anímica designan un órgano concreto y, al mismo tiempo, su función, lo cual conlleva que no se establezca una separación entre lo físico y lo psicológico, a diferencia de la manera en que concebimos la actividad mental en la actualidad. Por esta razón en la literatura griega se presenta un continuum entre lo que nosotros llamamos “abstracto” y “concreto”, “psicológico” y “físico” (Darcus Sullivan, 1997: 172). Thumiger (2007: 70-71) aclara el valor de algunos de los términos. νόος, o su forma contracta νοῦς, es la función intelectual de la mente y por su connotación racional no implica sentimientos o emociones. En cambio, φρήν, que es el término más usado como se manifiesta en las tragedias de Eurípides, tiene que ver con los pensamientos y los sentimientos. Θυμός es el elemento perturbador más común en las descripciones psicológicas de las tragedias e indica, al mismo tiempo, un órgano y una afección. καρδία tiene que ver con afecciones momentáneas y, de los términos asociados a la manía, es aquel más vinculado a una ubicación corporal, el corazón. Por último, ψυχή, siempre asociado con la energía vital en el pensamiento griego, adquiere con el tiempo el sentido de “sede de la personalidad”.


			Por otra parte, el verbo μαίνομαι se relaciona con furor del guerrero en la batalla ya que la alteración se presenta como propia del ámbito marcial, relación que también se observa en la familia de palabras de λύσσα y μαργάω.21 En el primer pasaje citado del apartado, se alude de forma directa al dios de la guerra, Ares.22 A diferencia de Atenea que representa la guerra organizada, el hijo de Hera y Zeus pelea sin razón ni decencia (Ilíada 5.759) y se lo califica de μαινόμενος, “enloquecido” (Ilíada 5.831 y 15.128). También recibe el atributo de μαινόμενος Dioniso, una divinidad con muy poca participación en el poema épico (Ilíada, 6.132). El contexto de aparición es la historia de Licurgo, quien persiguió a las nodrizas del dios (Ilíada, 6.130-140).23


			Resulta ilustrativo el episodio de la muerte de Ascálafo, mencionado en el canto 15, en el que Ares se propone vengarlo a cualquier costo por tratarse de su hijo:


			μὴ νῦν μοι νεμεσήσετ᾽ Ὀλύμπια δώματ᾽ ἔχοντες


			τείσασθαι φόνον υἷος ἰόντ᾽ ἐπὶ νῆας Ἀχαιῶν,


			εἴ πέρ μοι καὶ μοῖρα Διὸς πληγέντι κεραυνῷ


			κεῖσθαι ὁμοῦ νεκύεσσι μεθ᾽ αἵματι καὶ κονίῃσιν.


			15.115-118.


			Ahora no se indignen conmigo los que tienen olímpicas casas, porque voy hacia las naves de los aqueos para vengar el asesinato de mi hijo, aunque sea mi destino, golpeado por el rayo de Zeus, yacer junto con los cadáveres entre la sangre y el polvo. 


			Para conseguir su objetivo el dios cuenta con la ayuda de Terror y Miedo, a quienes ordena preparar su carro: ὣς φάτο, καί ῥ᾽ ἵππους κέλετο Δεῖμόν τε Φόβον τε / ζευγνύμεν, αὐτὸς δ᾽ ἔντε᾽ ἐδύσετο παμφανόωντα, así habló, y mandaba a Terror y a Miedo uncir los caballos, y se puso las armaduras brillantes (Ilíada, 15.119-120). Se trata de las personificaciones de lo que serán posteriormente las emociones vinculadas a las perturbaciones del cerebro en Sobre la enfermedad sagrada (L VI, 386, 22-23 y 388, 1-3) y que se verán en el tercer apartado del presente capítulo.


			Atenea detiene al hijo de Hera y le dice:


			μαινόμενε, φρένας ἠλὲ διέφθορας. ἦ νύ τοι αὔτως


			οὔατ᾽ ἀκουέμεν ἐστί, νόος δ᾽ ἀπόλωλε καὶ αἰδώς.


			οὐκ ἀΐεις ἅ τέ φησι θεὰ λευκώλενος Ἥρη,


			ἣ δὴ νῦν πὰρ Ζηνὸς Ὀλυμπίου εἰλήλουθεν;


			ἦ ἐθέλεις αὐτὸς μὲν ἀναπλήσας κακὰ πολλὰ


			ἂψ ἴμεν Οὔλυμπονδὲ, καὶ ἀχνύμενός περ, ἀνάγκῃ,


			αὐτὰρ τοῖς ἄλλοισι κακὸν μέγα πᾶσι φυτεῦσαι;


			15.128-134.


			¡Enloquecido, loco de la mente, estás perdido! Inútilmente tienes orejas para oír, has perdido la razón y también la vergüenza. ¿No escuchas lo que dice la diosa de blancos brazos Hera, que ya está junto a Zeus Olímpico? ¿O quieres tú mismo, tras llenarte de muchos males, ir de nuevo al Olimpo afligido por la necesidad, y además causar un gran mal a todos los otros?


			En el caso de Ares se asocian al estado de enloquecimiento consecuencias negativas no solo para el sujeto, sino también para quienes lo rodean, una variable que no había surgido en la descripción de la conducta de Héctor. Además se dan precisiones de un estado mental caracterizado por la pérdida de la razón (el órgano referido es el νόος) y la vergüenza, a diferencia de los síntomas del hijo de Príamo que eran principalmente físicos (la segregación de espuma y la agitación).24 


			Resta analizar otra escena relacionada con el héroe troyano, ubicada en el canto 9 de Ilíada, en la que Odiseo al suplicarle a Aquiles utiliza como argumento la furia de Héctor (también aparece en 8.355, 12.462-466, 13.53 y 21.5):


			[…] Ἕκτωρ δὲ μέγα σθένεϊ βλεμεαίνων


			μαίνεται ἐκπάγλως, πίσυνος Διί, οὐδέ τι τίει


			ἀνέρας οὐδὲ θεούς· κρατερὴ δέ ἑ λύσσα δέδυκεν. 


			ἀρᾶται δὲ τάχιστα φανήμεναι Ἠῶ δῖαν· 


			στεῦται γὰρ νηῶν ἀποκόψειν ἄκρα κόρυμβα


			αὐτάς τ᾽ ἐμπρήσειν μαλεροῦ πυρός, αὐτὰρ Ἀχαιοὺς


			δῃώσειν παρὰ τῇσιν ὀρινομένους ὑπὸ καπνοῦ. 


			9.237-243.


			Héctor, ufanándose mucho de su fuerza física, está terriblemente furioso, confiado en Zeus, y no respeta ni a hombres ni a dioses, pues la rabia poderosa ha penetrado en él. Implora que la diosa Aurora se muestre lo más pronto posible, pues amenaza que cortará las puntas altas de las popas de las naves y las quemará con feroz fuego, y luego a los aqueos, turbados por el humo, los matará junto a ellas. 


			En el pasaje citado aparece el sustantivo λύσσα, que al igual que μαίνομαι, constituye un término asociado al furor guerrero (nuevamente aplicado al héroe en el v. 305 del mismo canto). El vocablo λύσσα y sus derivados se emplean en Ilíada en una ocasión para describir a Aquiles (21.542), en el relato de sus hazañas tras luchar con el río Escamandro, y una vez lo emplea Príamo para calificar a los perros de la casa real troyana, cuando intenta en vano convencer a su hijo de no enfrentar al Pelida. Llama la atención la descripción de los animales porque siendo guardianes del palacio se dice que son capaces de atacar a quien los alimentó (οἵ κ᾽ ἐμὸν αἷμα πιόντες ἀλύσσοντες περὶ θυμῷ / κείσοντ᾽ ἐν προθύροισι, Ilíada, 22.70-71).25 Resulta interesante destacar que a la figura de Héctor se le aplican en otros cantos dos derivados de λύσσα de significado similar (“rabioso”). En una ocasión, λυσσητήρ en Ilíada 8.299, cuando Teucro señala que no pudo atacarlo; en otro caso, λυσσώδης en Ilíada 13.53, empleado por Poseidón quien bajo la forma de Calcante se dirige a los Ayantes para incitarlos. Dado que las referencias al esposo de Andrómaca son hechas por enemigos, podría pensarse que su uso es cercano al de un insulto (Kirk, 2000: III 96). Sin embargo, las acciones que realiza el héroe al encontrarse en este estado son útiles en la batalla. 


			El valor positivo o negativo de la locura en el poema homérico ha sido un tema discutido por la crítica. Para Hershkowitz (1998: 142), la terminología vinculada al fenómeno tiene una connotación negativa: marginaliza a los sujetos al ubicarlos por fuera de los límites de la normalidad mental. En cambio, Guidorizzi (2010: 119) sostiene que la locura es cercana a los comportamientos habituales en tanto no se la presenta como una enfermedad crónica sino como un fenómeno momentáneo que forma parte de la percepción normal. Conti Jiménez (2000: 48) considera que es un estado positivo, propiciado por el favor de los dioses y relacionado con la euforia heroica útil en la guerra, datos que lo diferencian de la locura trágica que la entiende como una enfermedad grave producida por la ira divina. Por su parte, Saïd (2013: 371) estima que no se distingue de otro tipo de conductas como la estupidez o la conducta criminal, ya que se les aplica a todos el mismo vocabulario. 


			Ahora bien, considero que conviene tomar en cuenta todas las propuestas. El comportamiento de Héctor, si bien está por fuera del límite de la normalidad, es beneficioso para la batalla. En cambio, a diferencia del héroe troyano, el accionar enfurecido de Ares lo marginaliza porque provoca la pérdida de la razón e implica un detrimento no solo para él mismo sino también para el resto de los dioses. La exclusión y el daño como consecuencias de la locura serán datos fundamentales a la hora de analizar a los protagonistas de Heracles y Bacantes. Se trata de figuras que, como el dios de la guerra, mantienen una relación privilegiada con el ámbito marcial: el Anfitrionida es un héroe reconocido por su fuerza en los doce trabajos, un guerrero capaz de enfrentar a los más terribles monstruos, que asesina a su familia usando el arco y la flecha, y Dioniso se propone atacar a Penteo, el rey de la ciudad de Tebas, conduciendo a las tebanas como si se tratara de un ejército en contra de la ciudad. 


			I.2. El léxico de Eurípides 


			En este apartado realizaré un análisis lexical de Heracles y Bacantes que incluirá las familias de palabras de los verbos μαίνομαι, βακχεύω, νοσέω, μαργάω, οἰστράω, y los sustantivos λύσσα, μωρία y ἀφροσύνη.26 La decisión de no centrar el estudio en los órganos relativos a la actividad mental, si bien se harán algunos señalamientos al respecto, responde a que Eurípides prefiere verbos, sustantivos y adjetivos para retratar la alteración mental porque de ese modo puede describir experiencias únicas para el individuo en una determinada circunstancia. El análisis aquí propuesto sigue a Thumiger (2007: 65), quien lo señala para el caso de Bacantes, pero resulta trasladable también a Heracles. En cuanto a la selección de los términos vinculados al fenómeno de la manía, opté por seguir a Perdicoyianni-Paléologou (2009a y b) que identifica las familias de palabras vinculadas a los verbos μαίνομαι y βακχεύω y el sustantivo λύσσα, e incorporé otros campos léxicos. No es preciso continuar la línea de Thumiger en el estudio de aquellos vocablos con raíz φρεν-, σοφ- y μαν-, porque el criterio antes referido permite visualizar los cambios respecto de la representación tradicional de la manía y, además, identificar de un modo más claro aspectos vinculados al género de los personajes, eje de la investigación. 


			En Heracles y Bacantes se registran los siguientes términos que definen los órganos humanos asociados con las funciones mentales: φρήν (“mente”), νοῦς (“inteligencia”), πραπίδες (“mente”), θυμός (“impulso”), καρδία / κέαρ (“corazón”) y ψυχή (“alma”). La traducción de los vocablos, para lo cual sigo a Darcus Sullivan (2000), no es una tarea sencilla ya que depende del contexto.27 En Heracles se emplean φρήν (vv. 212, 745, 776, 836, 1091 y 1122), θυμός (vv. 1211), καρδία (v. 833), κέαρ (v. 1003) y ψυχή (vv. 452, 626, 1146 y 1366); en Bacantes, φρήν (vv. 33, 203, 269, 359, 427, 670, 850, 944, 947 y 1270), νοῦς (vv. 252 y 271), πραπίδες (vv. 427 y 999), θυμός (v. 620), καρδία (vv. 1288 y 1321) y ψυχή (vv. 75-76 y 1268).28 


			Comenzaré por los términos asociados al verbo μαίνομαι, que en la época clásica adquieren una connotación patológica en tanto se los emplea para designar las perturbaciones de la mente y la conducta producidas por enfermedades que alteran las capacidades mentales (Perdicoyianni-Paléologou, 2009a: 312 y 314). Se relevan en Heracles tres vocablos de esta familia de palabras, μαίνομαι, μανία, “locura”, y μανιάς, “loca” o “enloquecida”. El último es un sustantivo femenino que en algunas ocasiones, como se verá a continuación, aparece como modificador de sustantivos del mismo género. Se utiliza μαίνομαι para describir la conducta del Anfitrionida: Παίζει πρὸς ἡμᾶς δεσπότης ἢ μαίνεται; ¿El señor juega con nosotros o está loco? (v. 952); μανείς· ἐρωτᾷς δ᾽ ἄθλι᾽ ἑρμηνεύματα, habiendo estado loco, pides una explicación infeliz (v. 1137); μαινομένῳ πιτύλῳ πλαγχθεὶς / ἑκατογκεφάλου βαφαῖς ὕδρας, habiéndose extraviado por un ataque de locura con las (flechas) sumergidas de la Hidra de cien cabezas (vv. 1187-1188).29 Heracles es un eximio guerrero por lo cual el fenómeno de la locura, que adquiere un carácter patológico durante el periodo clásico, arrastra la valencia violenta propia del ámbito marcial, que como se ha visto antes recibe el verbo μαίνομαι en Ilíada, intensificada en el tercer caso por la referencia directa a uno de los doce trabajos adjudicados al héroe.30 


			En cambio, el empleo del sustantivo μανία vincula el fenómeno de la locura a la presencia de Lýssa. Se registra el término en la explicación ofrecida por Iris sobre lo que debe hacer la daímon: μανίας τ᾽ ἐπ᾽ ἀνδρὶ τῷδε καὶ παιδοκτόνους / φρενῶν ταραγμοὺς καὶ ποδῶν σκιρτήματα / ἔλαυνε κίνει, conduce, mueve contra este hombre locuras, confusiones de la mente que mata niños, y saltos de los pies (vv. 835-837). El sustantivo se utiliza en plural, un rasgo típico de las obras de Esquilo (Ciani, 1974: 75). Desde mi punto de vista el dato debe interpretarse en el sentido de que la locura se transforma en una enfermedad; ya que el plural expresa un sentido generalizado, mientras el singular podría suponer un uso más específico. Sobre dicha cuestión volveré al estudiar el tratado hipocrático Sobre la enfermedad sagrada. Por otra parte, Ciani (1974: 88-89) señala que ταραγμός (“confusión”) y σκίρτημα (“salto”), empleados en el v. 836, forman parte del léxico utilizado por Esquilo en sus obras para retratar el fenómeno de la locura. Respecto de σκίρτημα, un término asociado a los saltos alborotados de animales como las vacas y los caballos, Provenza (2013: 89) destaca que se trata de un elemento común con la representación de Ío, progenitora del Anfitrionida, quien se mueve temerosa al ser perseguida en Prometeo Encadenado (vv. 833-834). Heracles emplea ταραγμός para aludir a la ciudad de Tebas, cuando habla con su padre en el segundo episodio (v. 533). Se registran en la tragedia de Eurípides otros dos términos de la familia de ταραγμός, el sustantivo τάραγμα, que significa “perturbación” (vv. 907 y 1091), y una forma conjugada del verbo ταράσσω, “agitar” o “levantar” (v. 605). En las tres ocasiones citadas es para aludir al hijo de Alcmena y su accionar.31 Acerca de la presencia de vocablos asociados al verbo ταράσσω, Gambon (2016d: 141-142) destaca su recurrencia en la configuración de la locura criminal de los protagonistas de las tragedias Heracles y Orestes.32 En las obras de Eurípides, se advierte en general un desplazamiento de la semántica de dichos términos desde su valor más arcaico, que es el de la agitación de elementos naturales (en especial el mar), hacia la perturbación de lo anímico y lo social (Gambon, 2016d: 144-145). Son significativos los vv. 1091-1093 en los que el héroe, una vez recuperado del ataque, intenta poner en palabras lo que sucedió: ὡς <δ᾽> ἐν κλύδωνι καὶ φρενῶν ταράγματι / πέπτωκα δεινῷ καὶ πνοὰς θερμὰς πνέω / μετάρσι᾽, οὐ βέβαια πνευμόνων ἄπο, <pero> he caído como en un mar agitado y un terrible torbellino de la mente, y respiro una respiración caliente de los pulmones que se eleva, no regular. Para trazar el desorden mental se vuelve sobre la idea arcaica de la agitación del agua de mar y se la relaciona con el vocabulario nosológico del siglo V a. C. (Gambon, 2016d: 150), procedimiento que, como se verá a lo largo del capítulo, Eurípides repite con otros términos.


			Al anunciar la bacanal que la hija de Noche llevará adelante, el Coro emplea como calificativo μανιάς: ὀλεῖς μανιάσιν λύσσαις / χορευθέντ᾽ ἐναύλοις, lo perderás cuando baile con enloquecidas furias al son de las flautas (vv. 878-879).


			En cuanto a Bacantes, se registra la presencia del verbo μαίνομαι y su compuesto ἐκμαίνω (“volverse loco”), los sustantivos μανία, μανιάς y μαινάς (“ménade” o “inspirada”), y los adjetivos ἐμμανής (“enloquecido”) y μανιώδης (“loco”). Thumiger (2007: 79) advierte que el valor de las palabras con raíz μαν- en esta tragedia oscila entre un sentido negativo y positivo, a diferencia de Heracles, obra en la que no se registra tal oscilación. 


			μαίνομαι se emplea en ocho ocasiones. En la párodos, el Coro explica el origen de los ritos dionisíacos y se vale del participio verbal para calificar a los sátiros cuando se menciona el tamboril (παρὰ δὲ μαινόμενοι Σάτυροι / ματέρος ἐξανύσαντο θεᾶς, y los sátiros enloquecidos lo recibieron de la diosa madre, vv. 130-131). Tiresias, en el primer episodio, al intentar convencer a Penteo del carácter divino de Dioniso, se refiere al dios del siguiente modo: ὅταν γὰρ ὁ θεὸς ἐς τὸ σῶμ᾽ ἔλθῃ πολύς, / λέγειν τὸ μέλλον τοὺς μεμηνότας ποιεῖ, pues cuando el dios entra poderoso en el cuerpo, hace que los enloquecidos digan el futuro (vv. 300-301). Al aludir a aquellos individuos capaces de formular profecías gracias a la inspiración divina, se emplea una forma participial en tiempo perfecto de μαίνομαι junto con una forma conjugada de ἔρχομαι, verbo que significa “ir, llegar” o al unirse a un complemento con ἐς, “entrar”. La experiencia descripta supone la intrusión en el cuerpo humano de la divinidad. Es importante señalar que el pasaje no remite al tipo de locura sufrida por los personajes de la tragedia, sino que se vincula el verbo μαίνομαι a otro tipo de experiencia. Hacia el final de su discurso el adivino tebano dice: μαίνῃ γὰρ ὡς ἄλγιστα, κοὔτε φαρμάκοις / ἄκη λάβοις ἂν οὔτ᾽ ἄνευ τούτων νόσου, pues estás loco de la manera más dolorosa y no conseguirás cura de la enfermedad con drogas ni sin estas (vv. 326-327).33 Antes de retirarse de escena, Tiresias utiliza de nuevo el verbo μαίνομαι para referirse al rey: ὦ σχέτλι᾽, ὡς οὐκ οἶσθα ποῦ ποτ᾽ εἶ λόγων· / μέμηνας ἤδη, καὶ πρὶν ἐξεστώς φρενῶν, ¡Testarudo! Quizá no sabes en manera alguna qué estás diciendo. Ahora ya estás enloquecido, estando incluso antes fuera de tus cabales (vv. 358-359).34 


			La expresión ἐξιστάναι φρενῶν reaparece, en el tercer episodio, en boca de Dioniso: 


			[…] πρῶτα δ᾽ ἔκστησον φρενῶν,


			ἐνεὶς ἐλαφρὰν λύσσαν· ὡς φρονῶν μὲν εὖ


			οὐ μὴ θελήσῃ θῆλυν ἐνδῦναι στολήν,


			ἔξω δ᾽ ἐλαύνων τοῦ φρονεῖν ἐνδύσεται.


			vv. 850-853.


			Primero sácalo de los cabales, habiéndole infundido una ligera locura. Porque pensando correctamente no estará dispuesto a ponerse ropa de mujer, pero empujándolo fuera del pensar, se la pondrá.


			La locura supone la pérdida de las φρένες. Respecto de la traducción de la expresión ἐλαύνων τοῦ φρονεῖν (v. 853), se optó por “empujándolo fuera del pensar” con el objetivo de mantener la idea de choque, si bien Liddell & Scott (1996 [1843]: 1955) proponen traducir φρονέω como “estar sano”. 


			En el episodio cuarto, al alabar a Penteo, Dioniso emplea una expresión ambigua con φρήν, μεθέστηκας φρενῶν (v. 944), que significa tanto “has cambiado de disposición de ánimo” como “has perdido la razón” (Andrade, 2008: 94). Ágave la repite en los vv. 1269-1270: γίγνομαι δέ πως / ἔννους, μετασταθεῖσα τῶν πάρος φρενῶν, en cierto modo vuelvo a mis sentidos, tras cambiar mi mente anterior. 


			Se traduce φρήν en singular cuando se lo emplea en plural porque los griegos identificaban el término con el diafragma y también indicaba la sede de las facultades intelectuales. Le Person (2007) explica que el uso en plural se debe justamente a esta última acepción, la designación de las facultades. Sin embargo, Darcus Sullivan (2000: 43) advierte que el factor decisivo para el uso en plural parece ser métrico, porque en la obra de Eurípides se registran sesenta y dos usos en singular y noventa y ocho en plural, y no parece haber diferencias en su significado. 


			En el primer estásimo, tras la famosa máxima τὸ σοφὸν δ᾽ οὐ σοφία, pero lo sabio no (es) sabiduría (v. 395), las bacantes rechazan a quienes no siguen a Baco y para definirlos se valen de una forma participial de μαίνομαι: μαι-/νομένων οἵδε τρόποι καὶ / κακοβούλων παρ᾽ ἔμοιγε φωτῶν, estos hábitos (son propios), en mi opinión, de los hombres que enloquecen y de los imprudentes (vv. 399-401). El sentido peyorativo de la expresión es claro. El verbo se presenta con un matiz negativo nuevamente en el tercer y cuarto estásimo: 


			[…] ἀπευθύνει δὲ βροτῶν


			τούς τ᾽ ἀγνωμοσύναν τιμῶν-


			τας καὶ μὴ τὰ θεῶν αὔξον-


			τας σὺν μαινομένᾳ δόξᾳ.


			vv. 884-887. 


			Pero corrige de entre los mortales a los que honran la negligencia y no magnifican lo divino, con un criterio enloquecido. 


			ὃς ἀδίκῳ γνώμᾳ παρανόμῳ τ᾽ ὀργᾷ


			†περὶ σὰ Βάκχι᾽, ὄργια ματρός τε σᾶς†


			μανείσᾳ πραπίδι 


			παρακόπῳ τε λήματι στέλλεται, 


			τἀνίκατον ὡς κρατήσων βίᾳ. 


			vv. 997-1001. 


			Quien, con intención injusta y violencia contraria a la ley †contra tus ritos báquicos y los de tu madre†, con la mente enloquecida y la voluntad desquiciada, avanza para vencer por la fuerza lo invencible.


			Se ha optado traducir como “mente” el sustantivo πραπίδες, empleado en forma plural en griego y cuyo sentido es similar al del término φρήν, la sede de la inteligencia.35 Los tres últimos ejemplos expresan la diferencia entre la locura producto de la participación de Dioniso, de otra que no lo es. Por último, Cadmo, al relatar a su hija lo ocurrido, se refiere a las tebanas del siguiente modo: ἐμάνητε, πᾶσά τ᾽ ἐξεβακχεύθη πόλις, enloquecieron y toda la ciudad se llenó de frenesí báquico (v. 1295). Se emplea el verbo ἐκμαίνω, compuesto de μαίνομαι cuyo sentido es muy similar, para describir la conducta de las tebanas: καὶ πᾶν τὸ θῆλυ σπέρμα Καδμείων, ὅσαι / γυναῖκες ἦσαν, ἐξέμηνα δωμάτων, y a toda la descendencia femenina de los cadmeos, a cuantas mujeres había, las saqué enloquecidas de sus hogares (vv. 35-36). Por consiguiente el verbo μαίνομαι y sus derivados se utilizan para describir la conducta de Penteo y Ágave junto con las tebanas, además de tres ejemplos vinculados al ritual dionisíaco en general, pero nunca se aplica a las mujeres del coro cuyo accionar se define mediante el verbo βακχεύω y sus derivados, que se trabaja más adelante.


			El sustantivo μανία se registra dos veces en Bacantes. En el prólogo lo emplea Dioniso para describir su forma de conducirse: τοιγάρ νιν αὐτὰς ἐκ δόμων ᾤστρησ᾽ ἐγὼ / μανίαις, ὄρος δ᾽ οἰκοῦσι παράκοποι φρενῶν, así pues, yo las aguijoneé con locuras fuera de sus casas y habitan el monte desquiciadas de las mentes (vv. 32-33). El término, en su función de circunstancial de instrumento y en plural, se asocia al verbo οἰστράω que también constituye un vocablo específico de la locura. Para definir el estado de las mujeres se utiliza el adjetivo παράκοπος, registrado en el v. 1000 para calificar al rey (παρακόπῳ λήματι, voluntad desquiciada), que transmite la idea de choque o impacto por ser un compuesto de κόπος, “golpe”. Asimismo Tiresias se vale del sustantivo μανία, en este caso en singular, al explicar a Penteo de qué modo interviene Dioniso en los asuntos humanos: 


			Ἄρεώς τε μοῖραν μεταλαβὼν ἔχει τινά·


			στρατὸν γὰρ ἐν ὅπλοις ὄντα κἀπὶ τάξεσιν 


			φόβος διεπτόησε πρὶν λόγχης θιγεῖν· 


			μανία δὲ καὶ τοῦτ᾽ ἐστὶ Διονύσου πάρα. 


			vv. 302-305.


			También participa en alguna medida de Ares, pues el miedo golpea con pánico al ejército que está en armas y en fila, antes de empuñar la lanza. Y esto también es locura que viene de Dioniso.


			A través del pasaje citado se traslada a la escena trágica de forma explícita el lazo entre el fenómeno de la locura y el furor guerrero expresado en Ilíada. Para concluir, en Bacantes la presencia del sustantivo μανία se limita a la divinidad que lo ocasiona, como se ha visto en Heracles.


			En el relato del mensajero sobre la muerte de Penteo, al citar las palabras del rey, se utiliza el término μανιάς para calificar a las mujeres: Ὦ ξέν᾽, οὗ μὲν ἕσταμεν, / οὐκ ἐξικνοῦμαι μανιάδων ὄσσοις νόσων, ¡Extranjero! Desde donde estamos parados, no alcanzo a los ojos de las enfermedades enloquecidas (vv. 1059-1060). Unos versos después, en el discurso del segundo mensajero se registra el adjetivo ἐμμανής: διὰ δὲ χειμάρρου νάπης / ἀγμῶν τ᾽ ἐπήδων θεοῦ πνοαῖσιν ἐμμανεῖς, saltaban (las mujeres) a través del valle hinchado por la lluvia y la nieve derretida de las peñas, / enloquecidas por los soplos del dios (vv. 1093-1094). El adjetivo μανιώδης se registra por única vez en el momento en el cual Tiresias habla del carácter profético de Dioniso: μάντις δ᾽ ὁ δαίμων ὅδε· τὸ γὰρ βακχεύσιμον / καὶ τὸ μανιῶδες μαντικὴν πολλὴν ἔχει, y este dios (es) adivino, ya que lo báquico y lo loco tienen mucho poder adivinatorio (vv. 298-299).36 


			El vocablo μαινάς tiene un uso exclusivamente femenino, de hecho carece de masculino, y se utiliza un total de dieciocho veces en Bacantes. Se suele traducir como “ménade”, seguidora de Dioniso, pero también tiene el valor de “inspirada” o “enloquecida”, fluctuación que se registra en las citas que se verán a continuación.37 Para González Merino (2010: 142) el término no tiene una relación obligada con Dioniso y se aplicaba a la mujer que se encontraba en estado de gran alteración psíquica. En cambio, Nagy (2013: 585) entiende que la aplicación del sustantivo indica que las mujeres se encuentran poseídas por el dios, es decir, están bajo su control. El empleo registrado en la tragedia mostrará su relación con la figura de Baco.


			En el prólogo, el dios se refiere a las tebanas que condujo al Citerón como si fuesen parte de su séquito: ἢν δὲ Θηβαίων πόλις / ὀργῇ σὺν ὅπλοις ἐξ ὄρους βάκχας ἄγειν / ζητῇ, ξυνάψω μαινάσι στρατηλατῶν, y si acaso la ciudad de los tebanos intenta, por ira, traer con las armas a las bacantes desde el monte, me uniré comandando a las ménades (vv. 50-52). Unos versos después, el Coro, al evocar el doble nacimiento del hijo de Sémele en la párodos, se refiere a las seguidoras del dios como μαινάδες: ἔνθεν ἄγραν θηροτρόφον μαι-/ νάδες ἀμφιβάλλονται πλοκάμοις, desde entonces, las ménades ponen alrededor de sus bucles esta presa devoradora de fieras (vv. 102-103). Al entrar en escena, Penteo alude a las tebanas que abandonaron sus hogares del siguiente modo: πρόφασιν μὲν ὡς δὴ μαινάδας θυοσκόους, / τὴν δ᾽ Ἀφροδίτην πρόσθ᾽ ἄγειν τοῦ Βακχίου, con la excusa de (ser) ménades que ofrecen sacrificios, pero ponen a Afrodita antes que a Baco (vv. 224-225). Las bacantes, al clamar por la epifanía del dios, emplean el sustantivo μαινάς para referirse a sus seguidoras (τόν τ᾽ ὠκυρόαν / διαβὰς Ἀξιὸν εἱλισ-/ σομένας μαινάδας ἄξει, y conducirá a las ménades que bailan en giros tras cruzar el Axio de rápidas corrientes, vv. 568-570). Luego, al comentar la destrucción del palacio, exclaman: δίκετε πεδόσε δίκετε τρομερὰ / σώματα, μαινάδες, ¡Echen al suelo, echen los cuerpos temblorosos, ménades! (vv. 600-601). El Coro se refiere a sí mismo como μαινάδες, ya que no puede estar aludiendo a las tebanas que en ese momento se encuentran en el Citerón. Para Breviatti Álvarez (2011) la aplicación constituye una excepción y responde al estado de agitación que las invade. Explica que, si bien las tebanas y las lidias comparten la indumentaria y el lugar en donde realizan las danzas, la ferocidad solo es propia del primer grupo de mujeres. No puede afirmarse que las bacantes asiáticas estén enloquecidas, sino que celebran los ritos báquicos. 


			En la “escena de persuasión”, cuando Penteo dice tener vergüenza de disfrazarse de mujer, Dioniso arremete diciendo: οὐκέτι θεατὴς μαινάδων πρόθυμος εἶ; ¿Ya no eres un ansioso espectador de las ménades? (v. 829). Luego, al invitar a Penteo a ingresar a escena, se refiere a él del siguiente modo: ὄφθητί μοι, / σκευὴν γυναικὸς μαινάδος βάκχης ἔχων / μητρός τε τῆς σῆς καὶ λόχου κατάσκοπος, déjame verte con el hábito de mujer delirante, bacante, espía de tu madre y su tropa (vv. 914-916). Unos versos después, explica a Penteo cómo hará para espiar a su madre y a las tebanas, llamándolas μαινάδες: κρύψῃ σὺ κρύψιν ἥν σε κρυφθῆναι χρεών, / ἐλθόντα δόλιον μαινάδων κατάσκοπον, tú, te ocultarás en el ocultamiento en el que es necesario que tú te ocultes, tras llegar (como) astuto espía de las ménades (vv. 955-956). En la invocación a las perras de Lýssa del cuarto estásimo, las bacantes se refieren en tres ocasiones a las tebanas como ménades (λυσσώδη κατάσκοπον μαινάδων, v. 981; μαινάσιν δ᾽ ἀπύσει, v. 984; τι τὰν μαινάδων, v. 1023): 


			ἀνοιστρήσατέ νιν 


			ἐπὶ τὸν ἐν γυναικομίμῳ στολᾷ 


			λυσσώδη κατάσκοπον μαινάδων. 


			μάτηρ πρῶτά νιν λευρᾶς ἀπὸ πέτρας 


			†ἢ σκόλοπος† ὄψεται 


			δοκεύοντα, μαινάσιν δ᾽ ἀπύσει·


			vv. 979-984.


			¡Aguijonéenlas contra el rabioso espía de las ménades, (vestido) con ropa que imita la de las mujeres! Su madre, primera, lo verá jugando al espía desde una roca lisa †o un árbol†, y dirá a las ménades.


			ἴθ᾽, ὦ Βάκχε, θήρ αγρευτᾷ βακχᾶν 


			προσώπῳ γελῶντι περίβαλε βρόχον


			θανάσιμον ὑπ᾽ ἀγέλαν πεσόν-


			τι τὰν μαινάδων. 


			vv. 1020-1023. 


			¡Ea, Baco, fiera, al cazador de bacantes con rostro sonriente échale al cuello la red mortal, cuando caiga a los pies de la manada de ménades!


			El segundo mensajero, en su relato de la excursión al Citerón en la que siguió al extranjero y a Penteo, se refiere a las mujeres tebanas que allí vieron como μαινάδες (ἔνθα μαινάδες / καθῆντ᾽ ἔχουσαι χεῖρας ἐν τερπνοῖς πόνοις, allí las ménades estaban sentadas, con las manos [ocupadas] en trabajos placenteros, vv. 1052-1053; ὤφθη δὲ μᾶλλον ἢ κατεῖδε μαινάδας, y fue visto más de lo que vio a las ménades, v. 1075; λιποῦσ᾽ ἀδελφὰς ἐν χοροῖσι μαινάδων, tras dejar a sus hermanas en los coros de las ménades, v. 1143). Según relata el esclavo, Penteo se expresa del mismo modo cuando le pide al extranjero que lo ubique sobre el árbol (ὄχθων δ᾽ ἔπ᾽, ἀμβὰς ἐς ἐλάτην ὑψαύχενα / ἴδοιμ᾽ ἂν ὀρθῶς μαινάδων αἰσχρουργίαν, pero sobre las colinas, tras subirme a un abeto majestuoso, vería bien la conducta obscena de las ménades, vv. 1061-1062) y así también lo hace Ágave (Φέρε, περιστᾶσαι κύκλῳ / πτόρθου λάβεσθε, μαινάδες, ¡Vamos! ¡Tras colocarse en círculo, agárrense del arbolito, ménades! vv. 1106-1107). En el diálogo con el Coro, al ingresar a escena, la esposa de Equión alude a sus compañeras de caza de igual manera: ὁ Βάκχιος κυναγέτας / σοφὸς σοφῶς ἀνέπηλ᾽ ἐπὶ θῆρα / τόνδε μαινάδας, Baco, hábil cazador, instó hábilmente a las ménades contra esta fiera (vv. 1189-1191). Por último, Cadmo emplea dicho término para indicar a las asesinas de su nieto (τὸν κατθανόντα παῖδα μαινάδων ὕπο, v. 1226). Con lo cual μαινάς se registra en Bacantes para referirse a las tebanas que Dioniso llevó obligadas al Citerón, pero como en su origen el término indica a las seguidoras del dios también aparece en los pasajes en los que se habla del culto en su honor, las bacantes se lo aplican a sí mismas y para calificar a Penteo, una vez disfrazado. 


			Para resumir, los términos asociados a μαίνομαι en Bacantes indican tanto el trastorno causado por Dioniso con el objetivo de castigar a un humano, como la habilidad profética, el regalo producto de la inspiración divina y el estado iniciático, pero también la fuente de la ignorancia y la estupidez del hombre. El registro de dicho campo léxico resulta más extendido que el uso conferido en Heracles, por apuntar a diferentes personajes y tener diversos matices que van de un sentido negativo a uno positivo. Sin embargo, hay que señalar que en ambas tragedias se aprecia la valencia violenta propia de la guerra que arrastra la familia de palabras desde Ilíada, junto con una relación con el ámbito divino, elementos que se combinan con el carácter patológico que adquiere la locura durante el siglo V a. C. 


			El verbo βακχεύω constituye un término propio del culto de Dioniso ya que deriva de su epíteto Βάκχος, “Baco” (Chantraine, 1968: 159). Significa “celebrar sus misterios”, usado en forma intransitiva, y “hablar o actuar de forma frenética” e “inspirar delirio”, cuando se lo emplea como transitivo. En voz pasiva, se traduce como “ser iniciado en los misterios báquicos”. Para Dodds (1940: 155) βακχεύω significa participar de un rito particular y/o tener la experiencia de comunión con el dios Baco. En cambio, Roux (1972: 270) entiende que la experiencia se vincula más a la idea de identificación que a la de comunión. Por otra parte, Saïd (2013: 372) atribuye a Esquilo la introducción del campo léxico de βακχεύω en el vocabulario de la locura. 


			En Heracles se emplea el verbo un total de cuatro veces (οὔποτ᾽ ἄκραντα δόμοισι / Λύσσα βακχεύσει, no en vano para la casa, Lýssa celebrará una bacanal, vv. 896-897; οὔ τί που φόνος σ᾽ ἐβάκχευσεν νεκρῶν / οὓς ἄρτι καίνεις; ¿No te inspiró delirio la sangre de los cadáveres que recientemente mataste? vv. 966-967; οὐ γάρ τι βακχεύσας γε μέμνημαι φρένας, pues no me acuerdo para nada de haber tenido la mente inspirada con furor báquico, v. 1122; ἦ γὰρ συνήραξ᾽ οἶκον †ἢ βάκχευσ᾽ ἐμόν†; ¿Acaso destruí mi casa †o estaba celebrando una bacanal†? v. 1142). También se registra el uso de ἀναβακχεύω, un compuesto del verbo βακχεύω, en tmêsis en el verso: <ἢ> τάχα φόνον ἕτερον ἐπὶ φόνῳ βαλὼν / ἀν᾽ αὖ βακχεύσει Καδμείων πόλιν, <o> pronto tras arrojar un crimen sobre otro crimen, además inspirará delirio a la ciudad de los Cadmeos (vv. 1085-1086). De los cinco usos registrados de βακχεύω y su derivado, solo una vez se emplea para describir la intervención de la daímon (v. 897) y el resto se utiliza para definir el accionar de Heracles, estableciendo una particular relación entre el héroe y el dios de cuyo epíteto derivan los verbos, Dioniso. El vínculo se refuerza con el uso de βάκχος, que además de ser el epíteto del dios designa a sus seguidores, para determinar la conducta del héroe: εἰ μηκέθ᾽ Ἅιδου βάκχος εἶ, φράσαιμεν ἄν, si ya no eres un bacante de Hades, te lo daremos a conocer (v. 1119).38 La presencia de la familia de palabras de βακχεύω carga de un matiz religioso el fenómeno de la locura y los actos del Anfitrionida al invocar toda una serie de imágenes propias de Dioniso y su ritual, pero además constituye uno de los procedimientos para feminizar al personaje, tema desarrollado en el capítulo V.


			En Bacantes se registra el verbo βακχεύω junto con sus compuestos ἀναβακχεύω, βακχιάζω, ἐκβακχεύω, καταβακχιόομαι y συμβακχεύω, los sustantivos βάκχος, βάκχη, βάκχευμα y βάκχευσις, y los adjetivos βάκχειος y βακχεύσιμος. βακχεύω aparece por primera vez en el canto de exaltación de los ritos dionisíacos realizado por las seguidoras del dios, provenientes de Lidia, en la párodos (καὶ θιασεύεται ψυ-/ χὰν ἐν ὄρεσσι βακχεύ-/ ων ὁσίοις καθαρμοῖσιν, e inicia su alma en el tíaso celebrando las bacanales en las montañas con sagradas purificaciones, vv. 75-77). Luego, se registra en la exclamación de Penteo al ver a Tiresias y Cadmo en el primer episodio: 


			[…] τὸν τερασκόπον 


			ἐν ποικίλαισι νεβρίσι Τειρεσίαν ὁρῶ 


			πατέρα τε μητρὸς τῆς ἐμῆσ, πολὺν γέλων,


			νάρθηκι βακχεύοντ᾽·


			vv. 248-251. 


			Veo al adivino con las pieles moteadas de corzo, Tiresias, y al padre de mi madre, qué risa, celebrando la bacanal con el tirso.


			Tiresias se vale del verbo en su intento de persuadir al joven rey sobre el carácter divino de Dioniso: τὸν θεὸν δ᾽ ἐς γῆν δέχου / καὶ σπένδε καὶ βάκχευε καὶ στέφου κάρα, recibe al dios en la tierra y ofrécele libaciones, celebra la bacanal y corónate la cabeza (vv. 312-313). A continuación, ante el intento de Cadmo de acercarse, Penteo lo aleja diciendo: οὐ μὴ προσοίσεις χεῖρα, βακχεύσεις δ᾽ ἰών, / μηδ᾽ ἐξομόρξῃ μωρίαν τὴν σὴν ἐμοί; no acerques tu mano, te vas a ir celebrando la bacanal. ¿O querrás pasarme tu locura? (vv. 343-344). Por último, en la escena del tercer episodio, ante los intentos del extranjero por persuadirlo, el hijo de Equión contesta: ξυνέθεσθε κοινῇ τάδ᾽, ἵνα βακχεύητ᾽ ἀεί, acordaron estas cosas juntos para celebrar siempre la bacanal (v. 807).


			Las bacantes, al manifestar su alegría por la liberación del extranjero, utilizan una forma participial del verbo ἀναβακχεύω: ἆρ᾽ ἐν παννυχίοις χοροῖς / θήσω ποτὲ λευκὸν / πόδ᾽ ἀναβακχεύουσα, alguna vez pondré mi blanco pie en los coros nocturnos, estallando en frenesí báquico (vv. 862-864). El rey, ya vestido de mujer en el cuarto episodio, usa otra forma participial del verbo βακχιάζω, cuyo sentido es “actuar como bacante”: ἔνδον προσείων αὐτὸν ἀνασείων τ᾽ ἐγὼ / καὶ βακχιάζων ἐξ ἕδρας μεθώρμισα, yo lo saqué de su lugar adentro (del palacio), sacudiéndolo hacia arriba y abajo y actuando como bacante (vv. 930-931). En el final de la tragedia Cadmo emplea el verbo ἐκβακχεύω para explicarle a su hija lo sucedido: ἐμάνητε, πᾶσά τ᾽ ἐξεβακχεύθη πόλις, enloquecieron y toda la ciudad se llenó de frenesí báquico (v. 1295). En la párodos el Coro usa el verbo καταβακχιόομαι, compuesto de βακχεύω, que significa “estar lleno de frenesí” o “delirar de furia báquica” (καὶ καταβακχιοῦσθε δρυὸς / ἢ ἐλάτας κλάδοισι, y conságrate a Baco con ramas de roble o abeto, vv. 109-110) para consagrar a la ciudad de Tebas como seguidora de Dioniso. El primer mensajero, al describir a las mujeres actuando en el Citerón, emplea συμβακχεύω: πᾶν δὲ συνεβάκχευ᾽ ὄρος / καὶ θῆρες, οὐδὲν δ᾽ ἦν ἀκίνητον δρόμῳ, el monte entero se unía a la bacanal y también las fieras, y nada se mantuvo inmóvil en su carrera (vv. 726-727). En las cinco ocasiones se emplea el verbo βακχεύω para referirse a la celebración del ritual, a diferencia de Heracles en donde designa en la mayoría de sus apariciones la conducta del héroe enloquecido. En cuanto a sus compuestos, se emplean no solo para describir la conducta de las tebanas, el coro de seguidoras y Penteo, sino también para definir espacios físicos como la ciudad y el monte. 


			El hijo de Ágave se refiere al extranjero como βάκχος: ὡς θρασὺς ὁ βάκχος κοὐκ ἀγύμναστος λόγων, ¡Qué osado el bacante y no ejercitado en los discursos! (v. 491). Para convocar al Coro, Dioniso utiliza el sustantivo βάκχη: ἰώ, / κλύετ᾽ ἐμᾶς κλύετ᾽ αὐδᾶς, / ἰὼ βάκχαι, ἰὼ βάκχαι, ió, escuchen, escuchen mi voz, ió bacantes, ió bacantes (vv. 576-578). Del mismo modo lo hace el rey en el primer diálogo con el extranjero (ὅταν γε καλέσῃς αὐτὸν ἐν βάκχαις σταθείς, cuando lo llames, erguido entre las bacantes, v. 499). El grupo de mujeres de Lidia en el epodo del cuarto estásimo llaman a Penteo “cazador de bacantes” (θηραγρευτᾷ βακχᾶν, v. 1020). En su exaltación del ritual en honor al dios de la párodos, el Coro compara a la bacante con una potranca y dice: κῶλον ἄγει ταχύπουν σκιρτήμασι βάκχα, alza en saltos su pierna veloz la bacante (v. 166).39 Se registra el verbo σκιρτάω, “saltar”, para describir la conducta de las mujeres, cuando el servidor cuenta a su amo la caza del extranjero en el comienzo del segundo episodio (v. 446). Recordemos que en Heracles (v. 536) se registra σκίρτημα, otro término de dicha familia de palabras. Por último, el hijo de Equión pregunta al extranjero cómo se ve disfrazado de mujer de la siguiente manera: πότερα δὲ θύρσον δεξιᾷ λαβὼν χερὶ / ἢ τῇδε βάκχῃ μᾶλλον εἰκασθήσομαι; ¿Me asemejaré más a una bacante tras tomar el tirso con la mano derecha o con esta? (vv. 941-942). 


			Diversos personajes de la obra aluden a las tebanas que fueron llevadas al monte como βάκχαι, “bacantes”. Así lo hace Dioniso en el prólogo (ἢν δὲ Θηβαίων πόλις / ὀργῇ σὺν ὅπλοις ἐξ ὄρους βάκχας ἄγειν / ζητῇ, ξυνάψω μαινάσι στρατηλατῶν, y si acaso la ciudad de los tebanos intenta, por ira, traer con las armas a las bacantes desde el monte, me uniré comandando a las ménades, vv. 50-52), también al intentar persuadir al rey de que acepte al dios (Βρόμιος οὐκ ἀνέξεται / κινοῦντα βάκχας <σ᾽> εὐίων ὀρῶν ἄπο, Bromio no soportará que <tú> saques a las bacantes de las montañas del evohé, vv. 790-791), al dirigirse al Coro una vez que convenció a Penteo de disfrazarse de mujer para ir al Citerón (γυναῖκες, ἁνὴρ ἐς βόλον καθίσταται, / ἥξει δὲ βάκχας, οὗ θανὼν δώσει δίκην, mujeres, el hombre cae en la red, llegará junto a las bacantes, donde habiendo muerto será castigado, vv. 847-848) y, por último, al acomodarle el traje a su víctima (ἦ πού με τῶν σῶν πρῶτον ἡγήσῃ φίλων, / ὅταν παρὰ λόγον σώφρονας βάκχας ἴδῃς, de cierto, sin duda, me considerarás el primero de tus amigos, cuando veas inesperadamente moderadas a las bacantes, vv. 939-940). La misma forma repite Penteo ante el primer mensajero (ὅσῳ δ᾽ ἂν εἴπῃς δεινότερα βακχῶν πέρι, cuanto más terrible sea lo que digas sobre las bacantes, v. 674; ἤδη τόδ᾽ ἐγγὺς ὥστε πῦρ ὑφάπτεται / ὕβρισμα βακχῶν, ya la insolencia de las bacantes se extiende hacía aquí como un incendio, vv. 778-779) y tras ser convencido por el extranjero (πᾶν κρεῖσσον ὥστε μὴ ‘γγελᾶν βάκχας ἐμοί, cualquier cosa [es] mejor a que las bacantes se rían de mí, v. 842). Del mismo modo lo hace el primer mensajero en su relato (βάκχας ποτνιάδας εἰσιδών, viendo a las furibundas bacantes, v. 664; ἡ σὴ δὲ μήτηρ ὠλόλυξεν ἐν μέσαις / σταθεῖσα βάκχαις, tu madre alzó un grito ritual, tras ponerse en medio de las bacantes, vv. 689-690; οἳ δ᾽ ὀργῆς ὕπο / ἐς ὅπλ᾽ ἐχώρουν φερόμενοι βακχῶν ὕπο, ellos, encolerizados siendo saqueados por las bacantes, corrían a las armas, vv. 758-759).40 Por último, el esclavo alude a las compañeras del extranjero que encerraron como bacantes (ἃς δ᾽ αὖ σὺ βάκχας εἷρξας, por el contrario las bacantes que encerraste, v. 443). 


			Se supone que βάκχη debería ser utilizado únicamente para designar a las lidias, y μαινάς, para las tebanas. Sin embargo, se ha visto que las cadmeas son llamadas μαινάδες y βάκχαι de forma indistinta, y a las bacantes del coro, en una ocasión se las designa como ménades. Roux (1972: 264) explica que los iniciados en los misterios de Dioniso recibían el nombre específico de βάκχος y las mujeres, βάκχη. La diferencia entre ménade y bacante consistiría en que la ménade practicaba el menadismo, por lo cual era una devota ocasional, y la bacante era la mujer iniciada en los misterios. Hamilton (1974: 144) acota que βάκχη se utiliza a lo largo de toda la obra, pero μαινάς se emplea casi exclusivamente en la segunda parte, tras el milagro del palacio narrado en el tercer episodio, y los pocos casos en los que aparece en la primera parte están vinculados a eventos milagrosos (vv. 52, 103, 570 y 601). 


			El término βάκχευμα –que indica las ceremonias, las danzas y los misterios en honor a Baco– se emplea en seis ocasiones. Lo usa Dioniso en el prólogo (δεῖ γὰρ πόλιν τήνδ᾽ ἐκμαθεῖν, κεἰ μὴ θέλει, / ἀτέλεστον οὖσαν τῶν ἐμῶν βακχευμάτων, pues es necesario que esta ciudad, que no está iniciada en mis ceremonias báquicas, empiece a aprender, aunque no quiera, vv. 39-40). Después lo hace Tiresias en su discurso del primer episodio (καὶ γὰρ ἐν βακχεύμασιν / οὖσ᾽ ἥ γε σώφρων οὐ διαφθαρήσεται, ya que la [mujer] casta no se va a corromper por estar en las bacanales, vv. 317-318). Luego, lo realiza el Coro en el segundo estásimo (ἥξει / τε χορεύσων ἅμα βακχεύ-/ μασι, llegará para danzar las bacanales, vv. 566-568) y en el kommós con el extranjero del tercer episodio (ὦ φάος μέγιστον ἡμῖν εὐίου βακχεύματος, máxima luz para nosotras en la bacanal del evohé, v. 608). Los últimos dos usos se registran en el discurso del primer mensajero: θέλετε θηρασώμεθα / Πενθέως Ἀγαύην μητέρ᾽ ἐκ βακχευμάτων / χάριν τ᾽ ἄνακτι θώμεθ᾽; ¿Quieren que cacemos a Ágave, la madre de Penteo, de las bacanales y que ganemos la gratitud del señor? (vv. 719-721); αἳ δὲ τὴν τεταγμένην / ὥραν ἐκίνουν θύρσον ἐς βακχεύματα, ellas a la hora fija para la bacanal, agitaron el tirso (vv. 723-724). El hijo de Ágave utiliza el sustantivo βάκχευσις, término que designa la bacanal (πικρὰν βάκχευσιν ἐν Θήβαις ἰδών, viendo en Tebas una amarga bacanal, v. 357). Tiresias emplea el adjetivo βακχεύσιμος, de forma coordinada con μανιώδης para hablar de Dioniso: μάντις δ᾽ ὁ δαίμων ὅδε· τὸ γὰρ βακχεύσιμον / καὶ τὸ μανιῶδες μαντικὴν πολλὴν ἔχει, y este dios (es) adivino, ya que lo báquico y lo loco tienen mucho poder adivinatorio (vv. 298-299). En el discurso de Cadmo, al hablar del estado de su hija en el éxodo, se registra el adjetivo βάκχειος: τὴν δ᾽ εἶπέ τίς μοι δεῦρο βακχείῳ ποδὶ / στείχειν Ἀγαύην, en cuanto a la otra, Ágave, alguien me dijo que venía hacia aquí con andar báquico (vv. 1230-1231). Es lógico que la familia de palabras de βακχεύω tenga un uso extendido en Bacantes porque no solo Baco participa de la acción, sino que el Coro se compone de un grupo de seguidoras del dios y varios de sus cantos se refieren a sus ritos. 


			El vocablo λύσσα indica en el periodo clásico “locura furiosa”, “frenesí causado por un dios” o simplemente “furia”. También designa a la diosa de la locura y la rabia de los perros. En el género trágico el vocablo se relaciona con el fenómeno de la locura a partir de Esquilo (Coéforas, v. 287 y Prometeo Encadenado, v. 883). Aristóteles utiliza λύσσα para designar la rabia canina en Historia de los animales (604a 4-10), en cuyo caso aparece asociada a la idea de locura porque la enfermedad provoca que el animal enloquezca (Τούτων ἡ λύττα ἐμποιεῖ μανίαν, 604 a 5-6). El término λύσσα se registra en el Corpus Hippocraticum, en Sobre la medicina antigua (L I, 618, 19, 28), para indicar el estado de irracionalidad producto del humor biliar. Lincoln (1975: 98) aclara que la λύσσα hace que los canes se comporten como lobos, por eso mismo no es enfermedad de los lobos sino de los perros. Por su parte, Perdicoyianni-Paléologou (2009b: 461-462) señala que su valor fundamental es “loba” ya que deriva de λύκος; en segundo lugar, que el valor derivado es la diosa de la locura, que transforma al perro en lobo y designa por metonimia la rabia; por último, que el significado metafórico expresa un estado violento y salvaje del alma que puede ser el resultado de la intervención de Lýssa u otra divinidad, causado por el miedo o el amor, sin intervención divina, o producto de la mordedura de un perro. 


			Se utiliza en Heracles el sustantivo λύσσα y su derivado λυσσάς. Como nombre propio, Λύσσα, aparece tres veces (vv. 823, 883 y 897). El empleo de los términos se acumula en el cuarto episodio, salvo un caso que responde al cuarto estásimo, para delinear la conducta del héroe, la de Lýssa y la de otras divinidades asociadas en el pensamiento griego con el fenómeno de la locura, las Erinias. En primer lugar, la daímon se vale del término λύσσα para describir las consecuencias de su presencia en Tebas: ὁ δὲ κανὼν οὐκ εἴσεται / παῖδας οὓς ἔτικτ᾽ ἐναρών, πρὶν ἂν ἐμὰς λύσσας ἀφῇ, y el asesino no sabrá que está matando a los niños que engendró, antes de que se libre de mi ataque de furia (vv. 865-866). Los otros ejemplos corresponden al Coro: ὀλεῖς μανίαισιν λύσσαις / χορευθέντ᾽ ἐναύλοις, lo perderás cuando baile con enloquecidas furias al son de las flautas (vv. 878-879); λυσσάδες ὠμοβρῶτες ἄδικοι Ποιναὶ / κακοῖσιν ἐκπετάσουσιν, las Vengadoras, furiosas comedoras de carne cruda e injustas, lo llenarán con males (vv. 887-888); σὺ δὲ τέκνα τρίγον᾽, ὦ / δάιε, τεκόμενος / λυσσάδι συγκατειργάσω μοίρᾳ, pero tú habiendo engendrado tres hijos, destructor, por tu destino furioso participaste en el asesinato (vv. 1022-1024). La presencia de los vocablos asociados a λύσσα otorga a la conducta del héroe un carácter sumamente violento y pernicioso. 


			En Bacantes, Dioniso utiliza el sustantivo λύσσα cuando comunica a sus seguidoras el plan para que Penteo se vista con atuendos femeninos: πρῶτα δ᾽ ἔκστησον φρενῶν, / ἐνεὶς ἐλαφρὰν λύσσαν, primero sácalo de sus cabales, habiéndole infundido una ligera locura (vv. 850-851). Llama la atención que se le adose a λύσσα un término de claro sentido violento: el adjetivo ἐλαφρός, cuyo significado es “ligero”. La elección podría responder a que el accionar de Penteo en el cuarto episodio no tiene un matiz agresivo, como sí lo tiene su conducta en la escena del establo. Sin embargo, el Coro comienza el cuarto estásimo invocando la figura de Λύσσα y emplea el adjetivo λυσσώδης para determinar el estado de enajenación de Penteo:


			ἴτε θοαὶ Λύσσας κύνες, ἴτ᾽ εἰς ὄρος, 


			θίασον ἔνθ᾽ ἔχουσι Κάδμου κόραι· 


			ἀνοιστρήσατέ νιν 


			ἐπὶ τὸν ἐν γυναικομίμῳ στολᾷ 


			λυσσώδη κατάσκοπον μαινάδων. 


			vv. 977-981.


			¡Vayan, veloces perras de Lýssa, vayan hacia el monte, adonde las hijas de Cadmo tienen el tíaso, aguijonéenlas contra el rabioso espía de las ménades, (vestido) con ropa que imita la de las mujeres!


			En el pasaje se superponen dos imágenes vinculadas a la locura, la del perro y la del aguijón, la segunda estudiada más adelante. Desde los términos elegidos para indicarla, λύσσα y su derivado λυσσώδης, tanto la locura del rey como la de las bacantes tienen un carácter agresivo.


			En cuarto lugar me dedicaré al rastreo de los vocablos asociados al concepto de νόσος. En ambas tragedias se registra el verbo νοσέω, término propio del siglo V. a. C. que significa “estar enfermo”. En cuanto al sustantivo νόσος –“enfermedad” y específicamente “afección de la mente”– no aparece en Heracles pero sí lo hace en Bacantes. Gambon (2016d: 134) señala el hecho de que las tragedias constituyen el primer registro literario de la familia de palabras de νοσέω.


			En Heracles, tres de las cuatro veces en que se emplea, νοσέω alude a la ciudad de Tebas: στάσει νοσοῦσαν τήνδ᾽ ἐπεσπεσὼν πόλιν, cayendo sobre esta ciudad enferma con guerra civil (v. 34); οὐ γὰρ εὖ φρονεῖ πόλις / στάσει νοσοῦσα καὶ κακοῖς βουλεύμασιν, pues la ciudad enferma con guerra civil y malas decisiones no piensa bien (vv. 272-273); ὅπλοις ἀπαντῶν ἢ νοσησάσης χθονός; ¿(Saliendo al encuentro) con todas las armas o porque la tierra estuvo enferma? (v. 542). En una sola ocasión se emplea para caracterizar la conducta del héroe: ὁ κλεινὸς Ἡρακλῆς οὐκ εἶ νοσῶν, estando enfermo no eres el célebre Heracles, v. 1414.41 Clarke Kosak (2000: 48) entiende que la stásis de Tebas, de la que hablan Mégara y su esposo en los vv. 542-543, funciona como un factor ambiental que infecta a Heracles al llegar a la ciudad.


			En cuanto a Bacantes, Tiresias emplea por primera vez el verbo νοσέω al intentar persuadir a Penteo del carácter divino de Dioniso:


			μὴ τὸ κράτος αὔχει δύναμιν ἀνθρώποις ἔχειν,  


			μηδ᾽, ἢν δοκῇς μέν, ἡ δὲ δόξα σου νοσῇ, 


			φρονεῖν δόκει τι·


			vv. 310-312.


			No te jactes de que la fuerza tiene poder sobre los hombres, ni, si lo crees, tu creencia es enferma, creas que eres sensato. 


			A continuación, el adivino utiliza el sustantivo νόσος en el final de su discurso, nuevamente para referirse al hijo de Equión: μαίνῃ γὰρ ὡς ἄλγιστα, κοὔτε φαρμάκοις / ἄκη λάβοις ἂν οὔτ᾽ ἄνευ τούτων νόσου, pues estás loco de la manera más dolorosa y no conseguirás cura de la enfermedad con drogas ni sin estas (vv. 326-327). Dodds (1960 [1944]: 196) traduce los versos de un modo diferente porque toma en cuenta otra variante textual: κοὔτε φαρμάκοις ἄκη λάβοις / ἂν οὔτ᾽ ἄνευ τούτων νοσεῖς, ninguna droga puede curar tu enfermedad, pero alguna droga la ha causado (vv. 326-327). Tras escuchar las advertencias de su abuelo y Tiresias, Penteo acusa al extranjero de introducir una enfermedad entre las mujeres que consiste en el deseo sexual descontrolado: οἳ δ᾽ ἀνὰ πόλιν στείχοντες ἐξιχνεύσατε / τὸν θηλύμορφον ξένον, ὃς ἐσφέρει νόσον /καινὴν γυναιξὶ καὶ λέχη λυμαίνεται, y ustedes, yendo por toda la ciudad, rastreen al extranjero de aspecto de mujer, que porta una nueva enfermedad a las mujeres y deshonra los lechos maritales (vv. 352-354). LaRue (1968: 211) señala que el adjetivo con el cual se califica a la enfermedad, καινός, tiene una clara connotación peyorativa. El sexo descontrolado es una cuestión a la cual el rey se refiere al comenzar el primer episodio (vv. 222-223 y 237). Penteo se hace eco de la obsesión griega por proteger la pureza del linaje ciudadano. La razón por la cual se trataba de mantener a las mujeres en el interior de la casa se fundaba en el temor a la generación de un hijo no ateniense como resultado de que la mujer tuviese relaciones sexuales por fuera del matrimonio. 


			Unos versos antes (vv. 260-262), el rey había calificado como “insanas” (οὐχ ὑγιὲς, v. 262) a las mujeres que participaban de las ceremonias en las que se involucra vino. Dioniso retoma el concepto de sanidad para calificar al rey una vez que se traviste de mujer: τὰς δὲ πρὶν φρένας / οὐκ εἶχες ὑγιεῖς, νῦν δ᾽ ἔχεις οἵας σε δεῖ, antes no tenías sana la mente, pero ahora la tienes como es necesario para ti (vv. 947-948). Por último, como se ha visto, el mensajero dice que Penteo, para aludir a las tebanas, emplea el sustantivo νόσος: Ὦ ξέν᾽, οὗ μὲν ἕσταμεν, / οὐκ ἐξικνοῦμαι μανιάδων ὄσσοις νόσων, ¡Extranjero! Desde donde estamos parados, no alcanzo a los ojos de las enfermedades enloquecidas (vv. 1059-1060).42 Para Nelli (2011: 299) la concepción de la μανία como enfermedad solo se aplica a Penteo por la utilización del verbo νοσέω para referirse al hijo de Ágave. Sin embargo, el rastreo de términos realizado manifiesta que en dos casos se atribuyen a las tebanas términos de dicho campo léxico. El hecho de que se registre un mayor número de veces términos derivados de νοσέω en Bacantes, respecto de Heracles, otorga a la locura un estatus diferente, más vinculado a lo patológico en lugar de a la guerra.


			El término οἶστρος designa el tábano que afecta al ganado, la picadura que produce y también la pasión violenta o la locura (Chantraine, 1968: 787). A su vez, adquiere el significado metafórico de “aguijón” y cualquier cosa que enloquece.43 El caso trágico emblemático lo constituye la representación de la locura de Ío en Prometeo Encadenado de Esquilo, obra en la cual se narra cómo la joven huye enloquecida por un tábano enviado por Hera (vv. 878-886 y 642-673). 


			De los vocablos asociados al verbo οἰστράω se registra en Heracles únicamente el sustantivo οἶστρος. Primero se ubica el término en el discurso de la daímon sobre las consecuencias de su presencia: οὔτε πόντος οὕτω κύμασιν στένων λάβρος / οὔτε γῆς σεισμὸς κεραυνοῦ τ᾽ οἶστρος ὠδῖνας πνέων / οἷ᾽ ἐγὼ στάδια δραμοῦμαι στέρνον εἰς Ἡρακλέους, ni el mar con sus olas gime así de violento ni un terremoto ni el aguijón del rayo resoplan tan dolientes, como yo correré firme hacia el pecho de Heracles (vv. 861-863). Luego el Anfitrionida le pregunta a su padre en el final de la obra: ποῦ δ᾽ οἶστρος ἡμᾶς ἔλαβε; ¿Dónde nos tomó el aguijón? (v. 1144). Cabe señalar que solo en uno de los casos remite a la locura de Heracles: si bien el primer ejemplo corresponde al discurso de Lýssa, no alude a su participación sino que forma parte de una comparación.


			En Bacantes, se emplea el verbo οἰστράω, su compuesto ἀνοιστρέω (cuyo significado es similar), y los sustantivos οἶστρος y οἰστροπλήξ, compuesto de οἶστρος que se traduce como “picado por un tábano”. Dioniso provoca en las mujeres una reacción similar a la persecución de un tábano. Como se ha visto, en el prólogo el dios emplea el verbo οἰστράω para indicar de qué modo sacó de sus casas a las mujeres (τοιγάρ νιν αὐτὰς ἐκ δόμων ᾤστρησ᾽ ἐγὼ / μανίαις, ὄρος δ᾽ οἰκοῦσι παράκοποι φρενῶν, así pues, yo las aguijoneé con locuras fuera de sus casas y habitan el monte desquiciadas de las mentes, vv. 32-33). El Coro vaticina los acontecimientos del siguiente modo:


			[…] αὐτίκα γᾶ πᾶσα χορεύσει, 


			Βρόμιος ὅστις ἄγῃ θιάσους


			εἰς ὄρος εἰς ὄρος, ἔνθα μένει 


			θηλυγενὴς ὄχλος 


			ἀφ᾽ ἱστῶν παρὰ κερκίδων τ᾽ 


			οἰστρηθεὶς Διονύσῳ. 


			vv. 114-119.


			En seguida toda la tierra bailará, cuando Bromio conduzca los tíasos hacia el monte, hacia el monte, donde permanece una muchedumbre de mujeres lejos de los telares y de las lanzaderas tras haber sido aguijoneadas por Dioniso.


			El verbo ἀνοιστρέω se registra en el cuarto estásimo, pasaje antes citado: ἀνοιστρήσατέ νιν / ἐπὶ τὸν ἐν γυναικομίμῳ στολᾷ / λυσσώδη κατάσκοπον μαινάδων, ¡Aguijonéenlas contra el rabioso espía de las ménades, (vestido) con ropa que imita la de las mujeres! (vv. 979-981). 


			El primer mensajero comienza su discurso refiriéndose a las mujeres de Tebas que vio al llegar al Citerón de esta manera: βάκχας ποτνιάδας εἰσιδών, αἳ τῆσδε γῆς / οἴστροισι λευκὸν κῶλον ἐξηκόντισαν, viendo a las furibundas bacantes, que lanzaron su blanca pierna fuera de esta tierra por los aguijonazos de la locura (vv. 664-665). Cadmo al entrar en escena en el éxodo, emplea οἰστροπλήξ para describir aquello que vio en el monte: καὶ τὴν μὲν Ἀκταίων᾽ Ἀρισταίῳ ποτὲ / τεκοῦσαν εἶδον Αὐτονόην Ἰνώ θ᾽ ἅμα / ἔτ᾽ ἀμφὶ δρυμοὺς οἰστροπλῆγας ἀθλίας, y la vi a Autónoe, quien en otro tiempo dio a luz a Acteón para Aristeo, y a Ino, entre los matorrales heridas por el aguijón de la locura, infelices (vv. 1227-1229). En los casos señalados los términos asociados a οἰστράω determinan la conducta de las tebanas, de modo tal que se las relaciona con la figura de Ío, pero nunca definen el comportamiento de Penteo, estableciendo así una diferencia en la representación de la locura de los personajes.


			A continuación se referirá a la familia de palabras de μαργάω, “estar furioso”. El verbo μαργάω, empleado sobre todo en contextos bélicos, se registra en Heracles: κἄρριψε πέτρον στέρνον εἰς Ἡρακλέους, / ὅς νιν φόνου μαργῶντος ἔσχε κεἰς ὕπνον / καθῆκε, lanzó una piedra contra el pecho de Heracles, que lo detuvo mientras estaba ávido de asesinato, y lo hizo caer en un sueño (vv. 1004-1006).44 Padel (2005 [1995]: 47) explica que el verbo tiene un matiz particular, el anhelo de poseer y/o destruir. También aparece en la tragedia del Anfitrionida el adjetivo μάργος, vinculado a la idea de voracidad y lujuria, φεύγετε μάργον / ἄνδρ᾽ ἐπεγειρόμενον, huyan de un hombre loco que está despertando (vv. 1082-1083).45 De manera tal que la locura del Anfitrionida se carga de un alto nivel de agresión propio del contexto marcial. 


			En Bacantes se utilizan el sustantivo μωρία, “locura”, y el adjetivo μωρός, “loco” o “estúpido”, para aludir al hijo de Ágave. Se trata de términos pertenecientes al campo semántico de μωραίνω, “ser tonto”, que aluden a la ἄνοια, “falta de entendimiento”, y no se relacionan con la esfera de lo divino. Ante el intento de Cadmo de ponerle una corona, Penteo dice: οὐ μὴ προσοίσεις χεῖρα, βακχεύσεις δ᾽ ἰών, / μηδ᾽ ἐξομόρξῃ μωρίαν τὴν σὴν ἐμοί; no acerques tu mano, te vas a ir celebrando la bacanal. ¿O querrás pasarme tu locura? (vv. 343-344). Tiresias interviene entonces: μῶρα γὰρ μῶρος λέγει, pues el loco habla sobre cosas locas (v. 369). El verbo ἐξομόργνυμι, que significa en general “eliminar”, adquiere en el pasaje el valor de “contagiar” por aparecer en conjunción con términos vinculados al malestar. 


			El coro de seguidoras de Baco, en Bacantes, utiliza ἀφροσύνη en el primer estásimo para hablar de los que desprecian a Dioniso (ἀχαλίνων στομάτων / ἀνόμου τ᾽ ἀφροσύνας / τὸ τέλος δυστυχία, el fin de las bocas desenfrenadas y la insensatez sin ley [es] la desdicha, vv. 386-388). También lo hace Ágave cuando pregunta a su padre en el final de la tragedia: Πενθεῖ δὲ τί μέρος ἀφροσύνης προσῆκ᾽ ἐμῆς; ¿Qué parte de mi insensatez pertenecía a Penteo? (v. 1301). A diferencia de μανία, ἀφροσύνη (vocablo que pertenece a la familia de palabras de φρήν), es un término que, como el campo léxico de μωραίνω, no implica la participación divina. El verbo φρονέω tiene varias apariciones (vv. 196, 268, 312, 332, 480 y 483) que se acumulan en el diálogo entre Cadmo, Tiresias y Penteo del primer episodio; los últimos dos usos corresponden al encuentro inicial entre Dioniso y el rey. En especial interesa destacar la presencia del verbo en el relato del mensajero al aludir a la conducta de la hija de Cadmo: οὐ φρονοῦσ᾽ ἃ χρὴ φρονεῖν, no pensando lo que hay que pensar (v. 1123).46 


			En cuanto a Heracles, se registra el adjetivo ἄφρων, “sin sentido” o “loco” (vv. 310 y 758) pero no para describir el episodio de locura del Anfitrionida. Respecto de Bacantes, cabe concluir que la presencia de vocablos vinculados a μωρία y ἀφροσύνη para describir la conducta de Penteo y su madre establece una distancia respecto del modelo de locura que supone la participación divina. 


			El mal que sufre Heracles parece asociarse a la imagen tradicional de la manía por tener una causa divina, implicar un estado violento típico de la batalla y relacionarse con el dios Dioniso. Sin embargo, la descripción de los síntomas que realiza el mensajero problematiza la interpretación:


			[…] ὁ δ᾽ οὐκέθ᾽ αὑτὸς ἦν,


			ἀλλ᾽ ἐν στροφαῖσιν ὀμμάτων ἐφθαρμένος


			ῥίζας τ᾽ ἐν ὄσσοις αἱματῶπας ἐκβαλὼν 


			ἀφρὸν κατέσταζ᾽ εὐτρίχου γενειάδος. 


			vv. 931-934.


			Él ya no era el mismo, sino que trastornado en el movimiento de sus ojos y tras haber sobresalido en ellos las raíces ensangrentadas vertía espuma sobre la espesa barba. 


			Al mismo tiempo que la representación coincide con la furia de Héctor en Ilíada (15.607-610) por la secreción de espuma y la alteración de los ojos, los síntomas del Anfitrionida se corresponden con los que el médico hipocrático en Sobre la enfermedad sagrada designa propios de la ἱερή νοῦσος. Además la sintomatología de Heracles, señala Guardasole (2000: 196-201), se parece a una de las descripciones del tratado hipocrático Sobre las afecciones internas (L VII, 284-289, 48) y los ojos inyectados en sangre junto con su movimiento aparecen en Pronóstico (L II, 112-119, 2). Pero lo que resulta más llamativo del pasaje citado es la exclusión por parte del mensajero de la participación de Lýssa e Iris, lo que no implica una exclusión del plano divino ya que más adelante en su relato remite a la presencia de Atenea, figura responsable de detener al héroe antes de atentar contra la vida de su padre (vv. 1001-1006).47


			En cuanto a Bacantes, por un lado, el cuadro sintomatológico de Ágave es similar al del Anfitrionida: ἣ δ᾽ ἀφρὸν ἐξιεῖσα καὶ διαστρόφους / κόρας ἑλίσσουσ᾽, οὐ φρονοῦσ᾽ ἃ χρὴ φρονεῖν, / ἐκ Βακχίου κατείχετ᾽, οὐδ᾽ ἔπειθέ νιν, pero ella, lanzando espuma y girando las pupilas torcidas de los ojos, no pensando lo que hay que pensar, estaba poseída por Baco, y él (Penteo) no la persuadía (vv. 1122-1124). Nuevamente se establece una correspondencia con el cuadro descripto en el tratado hipocrático. Al respecto, Musitelli (1968: 100) advierte que en los dos relatos de los mensajeros (vv. 677-774 y 1043-1152), antes del desencadenamiento de la furia báquica, se describe a las tebanas actuando de un modo sumamente calmo en el monte, aun cuando ya se encuentran bajo el influjo divino (vv. 32-34). El autor señala la coincidencia entre la primera fase con la calma que presentan los flemáticos y la segunda con el descontrol de los biliosos, cuadros descriptos en Sobre la enfermedad sagrada (L VI, 388, 15, 2-5).


			Al mismo tiempo, como parte del grupo de tebanas, a la conducta de la hija de Cadmo se le aplican los términos asociados a οἶστρος, y se ha visto que al preguntar a su padre sobre los acontecimientos en el Citerón, se le adjudica ἀφροσύνη, un término que excluye la posibilidad de un origen divino. El procedimiento para la construcción de la representación de la manía del grupo de mujeres es similar al caso de Heracles en el sentido que se relaciona con la concepción tradicional pero, al mismo tiempo, se distancia. 


			Por otro lado, en el caso de Penteo hay diferencias entre su conducta en el relato del milagro en el palacio que hace el extranjero con respecto a la forma en la que se conduce durante el cuarto episodio. Dioniso relata la conducta de su víctima del siguiente modo:
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