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Resumo

O tema sera elaborado a partir de uma pesquisa bibliografica e qualitativa, com o
objetivo de captar a figura de Dioniso e a intencionalidade das atitudes cultuais e das crengas
mitologicas referentes as suas sacerdotisas. Buscando assim, compreendé-lo, principalmente,
como um deus dos mistérios ¢ da loucura ritual. Assim, o estudo dispde-se enquanto corpus
descritivo, explicativo e interpretativo da figura de Dioniso e das atitudes da espiritualidade das
ménades, principalmente associada a Natureza. E de que forma, esta atitude poderia ser
traduzida para uma sabedoria de viver. O modelo de analise sera através da ciéncia da religido
e do estudo historico, estudando as articulagdes entre as dimensdes mitologicas, rituais e sociais
de Dioniso e das sacerdotisas dionisiacas, € como estas constroem o conhecimento ndo dual
com o ambiente natural. Explorando a possibilidade de a loucura dionisiaca ser, na verdade, um
excesso de sabedoria. A pesquisa foi dividida em trés capitulos que buscam: (1) esclarecer a
imagem mitoldgica e historica do deus Dioniso, investigando seu papel dentro da religiosidade
grega; (2) estudar seus epitetos e dominios associados a natureza, principalmente sob sua
mascara de Lysios, o libertador; e (3) compreender o ato ritual das ménades como uma
possibilidade de reconhecimento da nossa condi¢ido de Natureza.

Palavras chave: Dioniso. Espiritualidade Grega. Menadismo.
Abstract

The theme will be elaborated from a bibliographical and qualitative research, with the
objective of analyzing the figure of Dionysus and examine the meaning and intentionality of
the worshipping attitudes and mythological beliefs concerning their priestesses. Trying to
understand him, mainly, as a god of mysteries and ritual madness. Thus, this study presents
itself as a descriptive, explanatory and interpretive corpus of the figure of Dionysus, mainly
associated with nature, and the attitudes of the spirituality of the maenads, and how this attitude
could be translated into a life wisdom. The analysis model will be conducted through the
Science of Religion and historical study, studying the articulations between the mythological,
ritual and social dimensions of Dionysus and the Dionysian priestesses, and how they shape
non-dual knowledge with the natural environment, exploring the possibility of Dionysian
madness to be, in fact, an excess of wisdom. The research was divided into three chapters that
aim: (1) to clarify the mythological and historical image of the god Dionysus, investigating his
role within Greek religiosity; (2) study its epithets and domains associated with nature, mainly
under its mask of Lysios, the liberator; and (3) understand the ritual act of the maenads as a
possibility of recognizing our condition of nature.

Keywords: Dionysus. Greek Spirituality. Menadism.
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Introduciao

Por muito tempo, em nosso imaginario social, o deus Dioniso tornou-se simbolo da vida
boémia, sindbnimo de embriaguez, dancas e orgias, loucura e irracionalidade, destruicdo,
tragédia e teatro. Mas os dominios dessa divindade estdo muito além do vinhedo e dos teatros;
ele também estava associado aos diferentes Ambitos que carregavam seu vigor ctdnico! como a
liberdade, o ambiente selvagem e os ciclos vitais da natureza. Apresenta tamanhas
transformacgdes, que seus dominios mudam ao longo da histdria da religido ou espiritualidade
na Grécia. A associacdo de Dioniso com a natureza, por exemplo, ¢ mais comum durante o
periodo arcaico e helenistico da Grécia do que durante o periodo classico, no qual, por exemplo,
estava mais presente nos grandes festivais de teatro. Sdo incontaveis os trabalhos
antropologicos, filosoficos, socioldgicos e psicologicos que tentaram categorizar Dioniso
através da literatura, dos mitos, dos cultos e de seus epitetos, mas, como dizia Henrichs,
“Dioniso desafia definicdo” (HENRICHS, 1984, p. 209)>.

Os estudos modernos sobre a divindade, de acordo com Seaford (2006, p. 5-6) e
Henrichs (1984, p. 206), se iniciam com o langamento de O Nascimento da Tragédia (1872) de
Friedrich Nietzsche (1844-1900). Para Seaford, Nietzsche baseia sua teoria em, essencialmente,
quatro aspectos do dionisiaco: (1) a tragédia ateniense; (i1) a contradigdo, pois realca os aspectos
da dualidade/oposicdo em Dioniso; (i) a dissolucdo das fronteiras ou dos limites,
“notavelmente entre 0 homem e 0 homem, ¢ entre 0 homem ¢ a natureza” (SEAFORD, 2006,

p. 6)>* e, (iv) no principio metafisico divorciado da histéria. O livro teria sido um divisor de

! De acordo com Fairbanks (1900) a ideia de ctonicismo comega com a divisdo épica do universo entre
o que esta acima da terra (Olimpo), o telurico (associagdo do divino com a terra) e o que esta abaixo
(Hades). O conceito de ctonismo ja existe entre os gregos (gr. x06viog / transl. khthonios; FAIRBANKS,
1900, p. 244), o termo seria usado na poesia e na adoragdo para se referir a duas classes de deuses: “(a)
a poetic term to denote a god associated with souls; (b) a cultus term to denote a god of agriculture”
(FAIRBANKS, 1900, p. 247). Para Barbosa (2015), o ctonico ¢ uma abstrag@o do imaginario rural e dos
costumes campesinos, que remete também ao tellirico; e, por estarem ligadas a chora (gr. ydpa), também
carregariam o carater dos mistérios: “estes mistérios ndo se resumiriam ao distanciamento promovido
pelo ambiente rural, mas também denotariam uma associagdo com a morte, com o mundo inferior —
sendo este abaixo da terra — e também com a sexualidade” (BARBOSA, 2015, p. 68). Para Fairbanks,
como estdo associados a esse ambiente rural, os cultos ctonicos estdo mais associados ao caracter local
das divindades do que a seu aspecto pan-helénico, e, por isso, também estdo associados aos cultos de
heréis e heroinas; mas também, na minha opinido, por isso apresentam relagdes com os daimones e com
as ninfas.

2“Dionysus defies definition”.

* Todas as tradugdes de textos do inglés para o portugués, e do francés para o portugués, que aparecem
no texto, sdo de autoria propria.

3 %(...) notably between man and man, and between man and nature”.

* Afirmagdo que se sustenta em, principalmente, mas ndo somente, dois momentos: “esse € o efeito
imediato da tragédia dionisiaca, que o Estado e a sociedade, e, em geral, os abismos entre os homens,

9



b

agua entre os helenistas: foi recusado pela maioria deles “por seu pobre academicismo’
(SEAFORD, 2006, p. 6)°, dentre eles, os integrantes da chamada escola de Cambridge.

Contudo, a critica desses ndo era direcionada ao pensamento filos6fico de Nietzsche,
mas a falta de conhecimento historico sobre os gregos que o autor supostamente demonstrara;
por outro lado, seu pensamento teria inspirado muitos outros autores, tais como Erwin Rohde
(1845-1898), quando este estudou a experiéncia extatica do dionisiaco em Psyche: The Cult of
Souls & Belief in Immortality Among the Greeks (1894). No entanto, diferentemente de
Nietzsche, “seu interesse nao era pela metafisica, mas pelos aspectos praticos do éxtase e pelo
desenvolvimento histérico do culto”® (SEAFORD, 2006, p. 7). Influenciado diretamente por
Rohde foi E.R. Dodds (1893-1979), em seu comentario sobre As Bacantes de Euripides (1944),
no qual aliava a heranca de Rohde a psicologia freudiana, compreendendo que “resistir a
Dioniso ¢ reprimir o elemental em sua propria natureza” (SEAFORD, 2006, p. 7). Walter Otto
(1874-1958), por outro lado, se aprofundaria na contradi¢do proposta por Nietzsche e que
“produz uma visdo a-historica de um Dioniso inteiramente grego que se distingue dos olimpicos
pelo ‘espirito da dualidade’, especialmente a dualidade da vida e da morte”’ (SEAFORD, 2006,
p. 8). Nietzsche também inspirou a interpretacdo de Giorgio Colli que, da mesma forma, parte
das imagens dos dois deuses — Apolo e Dioniso —, mas ao invés de considera-los como deuses
antitéticos que inspiraram o nascimento da tragédia, Colli analisa-os como deuses
complementares, cuja mania instiga diferentes formas de sabedoria.

O quarto aspecto que Seaford observou na interpretacdo de Nietzsche — Dioniso
interpretado como principio metafisico — gerou diversas outras criticas. Para Anghelina (2017)
o processo de abstragdo da divindade que ocorreu no século XIX contribuiu para um
esquecimento de Dioniso enquanto deus do vinho, que para ela era o trago mais caracteristico

no imaginario dos gregos antigos. “As interpretagdes de Dioniso tornaram-se altamente

ddo lugar a um poderoso sentimento de unidade que conduz de volta ao coragdo da natureza”
(NIETZSCHE, 2020, p. 47); e, “a sabedoria dionisiaca, ¢ uma abominagao antinatural, que quem,
mediante o saber, lanca a natureza no abismo da destrui¢do tem de experimentarem si a propria
dissolug@o da natureza” (ibid., p. 57).

5 ¢(...) for its poor scholarship”.

6 ¢(...) whereas Nietzsche writes lyrically of the transformative effect of the Dionysiac, in which man
‘feels himself as a god’, Rohde catalogues the empirical evidence for the various forms of Dionysiac
exaltation of the soul (including the identification of man with god). (...) His interest is not in the
metaphysics but in the practicalities of the ecstasy, and in the historical development of the cult. (...) For
Nietzsche the synthesis of the Dionysiac with the Apolline is metaphysical, but for Rohde it is, if
anything, a historical event — the incorporation of Thracian ecstatic cult into the more austere religion
of the Greeks”.

7¢(...) produces an ahistorical vision of a thoroughly Greek Dionysos who is distinguished from the
Olympians by the ‘spirit of duality’, especially the duality of life and death”.
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conceitualizadas. O deus ¢ intelectualmente abstrato, ‘internalizado’ e se torna um principio
metafisico, um simbolo dos impulsos humanos, ‘o deus dentro de nés’. O estado dionisiaco
torna-se mais importante do que o proprio Dioniso”® (ANGHELINA, 2017, p. 115). Para
Versnel (2011), os primeiros estudos sobre a divindade sempre foram muito inspirados por
Euripides, no entanto, como aponta Henrichs (1990), tanto Nietzsche quando Euripides teriam
contribuido para o modelo predominante do dionisiaco que mais prevaleceu entre os modernos:
de que Dioniso representa a selvageria violenta — a natureza em seu estado intocado e
amedrontadora — em oposi¢do ao civilizado; no entanto, para Henrichs, esses dois autores
seriam “dois rebeldes contra a convengio” (HENRICHS, 1990, p. 252)°.

Isso porque, se os modernos compreendem Dioniso unilateralmente como um deus
inquietante, que ¢ a causa da desordem social — concepgdo que, para o autor, fora mais baseada
nos registros dos mitos de resisténcia'® do que no culto grego propriamente dito —, para os
antigos 1sso ndo se apresentava dessa forma. Para os antigos helenos, o deus se apresentava
como wild e mild (selvagem e suave; Versnel, 2011) e, estava presente na natureza e na cidade,
porque representa as duas mascaras. Ou seja, ao lado dos cultos iniciaticos descritos na tragédia
de Euripides, com dangas extaticas e comportamento considerados selvagens, haveria as
celebragdes do calendario oficial da cidade, que mostrariam a face mais amigavel, suave e
generosa do deus. Para Versnel (2011, p. 39), “Henrichs enfatiza que os dois lados opostos eram
identidades distintas, ja distinguidas como Dionysos agrionios ¢ meilichios por Plutarco e

Nietzsche, que ndo se misturavam facilmente, mas que Dioniso era, afinal, os dois. Isso mais

8 “Interpretations of Dionysos became highly conceptualized. The god is intellectually abstracted,
‘internalized’, and becomes a metaphysical principle, a symbol of the human impulses, ‘the god within
us’. The Dionysiac state becomes more important than Dionysos himself”.

? “Two rebels against convention”.

10 Para Cole (2007, p. 330-331), os mitos de resisténcia seguem dois padrdes de enredo, um feminino e
outro masculino. Quando o enredo enfoca mulheres, trata-se de alguma forma de puni¢ido a um rei que
insultou o deus, e por isso suas proprias familiares (mées, filhas ou tias) estariam sendo inflingidas pela
mania baquica, como ocorreu com: as filhas de Minyas em Orcomeno (in Plutarco, Questbes Gregas
38), as filhas de Eleuther em Eleutera (in Suda, Melan), as filhas de Proitos em Argos (in Apollodorus,
Biblioteca 2.2.2), e, as filhas de Cadmo em Tebas (in Euripides, Bacantes). Quando enfoca personagens
masculinos, Dioniso seria visto como uma ameaca a comunidade — embora seu culto diga outra coisa —
como seria mostrado nas historias dos reis Penteu, Licurgo e Icaro. Para Silva essas narrativas reafirmam
o carater estrangeiro de Dioniso, uma vez que esses mitos representam a resisténcia de seu culto, “um
culto tdo estranho — e, ainda assim, tdo imprescindivel — quanto o desse deus que vem sempre de fora”
(SILVA, 2007, p. 52); ou, como diria Detienne em outras palavras, “é o estrangeiro portador de
estranheza. Mas uma estranheza que se difunde através do desconhecimento, ou melhor, do nfo-
reconhecimento” (1986, p. 26). Dessa forma, chamamos de mitos de resisténcia aqueles relatos
mitologicos sobre pessoas (homens ou mulheres) que resistiram ao culto dionisiaco e foram punidas
pelo deus por conta disso.
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uma vez concorda com o que argumentei sobre a duplicidade ou multifariedade dos deuses em
geral”!!,

Por outro lado, os estudos contemporaneos — dentre eles, os de Seaford e Isler-Kerényi
(1942-) —, mudaram a perspectiva sobre o deus: “Na visdo deles, em vez de um estrangeiro
cultural ou mesmo o grande antagonista da polis, Dioniso deveria ser visto como basicamente
condicional do bem-estar da pélis e da cultura politica” (VERSNEL, 2011, p. 39)!2. Essa ruptura
nos estudos sobre a divindade aumentou ainda mais o problema de sua pluralidade de aspectos
e de defini¢des, pois gerou debates entre as escolas filologica, antropoldgica e historicista.
Como bem destacou Tarzia (2019, p. 105), embora os estudos individuais acerca da divindade
busquem encontrar uma dimensdo especificamente de Dioniso, a partir de uma certa unidade
de abordagens, nenhum deles chegou a uma decisdo univoca sobre o que Dioniso foi ou é. Para
Anghelina (2017), essa desorientagdo dos modernos em encontrar uma coesdo nos dominios do
deus deriva da extensa abstragdo que ele vem sofrendo. Porém, existe, sim, na Grécia antiga,
um elemento comum nos quais os varios aspectos de Dioniso desabrocham: o vinho. Como
Tarzia afirmava ao rememorar Giovanni Casadio: “as aparentes dualidades dionisiacas sdo
frutos — se me permitem fazer um paralelo com os apontamentos do autor — de uma mesma
arvore, a uva, ou, melhor dizendo, do vinho, ao recorrer a uma consideragdo unitaria dos
fendmenos que envolvem o deus” (TARZIA, 2019, p. 105).

Assim, o principal objetivo deste trabalho ¢ pesquisar sobre os varios aspectos do deus,
suas manifestagdes e relagdes rituais e mitologicas com a Natureza e com o €xtase, para que
seja possivel refletir sobre uma sabedoria dionisiaca. Para isto, apresenta uma proposta que visa
se aprofundar na experiéncia com o natural oferecida por Dionysos Lysios na Grécia Antiga. O
culto orgiaco de Lysios era realizado pelas ménades — iniciadas e sacerdotisas dos segredos
dionisiacos — através do ritual orgidstico, que ocorria nas montanhas. Através da pratica das
seguidoras de Dioniso, era possivel experimentar um sentimento de ser invadido por uma
poténcia transformadora, um convite do proprio deus tauriforme para ingressar em uma
vitalidade estranha aos gregos da pdlis, que poderia libertar o humano da razdo e dos costumes
sociais da cidade ao apresenta-lo a uma poténcia originaria de vivéncia com a natureza. Como

referéncia para os estudos do deus Dioniso, serdo utilizados textos gregos como os épicos

! “Henrichs emphasizes that the two opposite sides were separate identities, already distinguished as
Dionysos agrionios and meilichios by Plutarch and Nietzsche, which did not mix easily, but that after
all Dionysos was both. This once more concurs with what I have argued about the duplicity or
multifariousness of gods in general”.

12 “In their view, instead of a cultural outsider or even the great antagonist of the polis, Dionysos should
be viewed as basically conditional to the well-being of polis and political culture”.
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atribuidos a Homero (/liada e Odisseia), os Hinos Homéricos, as Bacantes de Euripides, os
hinos orficos, entre outros; e autores contemporaneos como Marcel Detienne, Walter Otto, E.R.
Dodds, Giorgio Colli, Richard Seaford e entre outros.

Para o presente trabalho, propomos como metodologia de estudo do deus Dioniso
analisar seus mitos, seus ritos e suas formas no imaginario dos gregos antigos. Porém, aqui,
gostariamos de abrir um paréntese: nosso debate ndo entra no mérito a respeito da existéncia
desses entes divinos e suas narragdes; busca-se compreender os fendmenos religiosos, e
historicos — por se tratar de uma religido antiga —, em seu ambito cultural, mitoldgico e ritual.
Para isso, o trabalho foi estruturado buscando estudar primeiramente um levantamento de suas
origens historicas e mitologicas para entender se Dioniso era um deus grego ou um deus dos
gregos; depois nos propomos a fazer uma analise de algumas correntes de pensamento que se
ocupam do pensamento antigo grego, tentando compreender qual caminho seguir na analise de
Dioniso e da religiosidade dos gregos. No préximo momento, serdo exploradas suas teofanias,
os festivais e os rituais associados a Dioniso e, também, de seu epiteto Lysios, de forma que
possamos chegar a conclusdes sobre a possibilidade de uma sabedoria dionisiaca experienciada
através do menadismo. Para estruturar o estudo, este trabalho se divide em trés momentos,
listados a seguir.

O capitulo 1, O Deus Dioniso, divide-se em trés topicos: o primeiro, Origens Historicas,
busca abordar as diferentes teses referentes a origem de Dioniso. Uma primeira hipdtese, trata-
o como uma divindade cretense. J& a segunda, entende o deus como uma divindade estrangeira
— e provavelmente oriental. Entretanto, este capitulo ndo assume nenhuma das correntes, apenas
busca trata-las de forma expositiva, apresentando suas criticas e apreciando os diversos olhares
sobre a divindade. O segundo topico, Origens Mitoldgicas, foi desenvolvido para explorar as
narrativas mitologicas sobre a genealogia de Dioniso. Para tal, serdo utilizados os Hinos
Homeéricos dedicados ao deus do vinho e do éxtase mistico, os hinos orficos e As Bacantes de
Euripides e entre outros. O ultimo subtitulo, Dioniso no imagindrio dos Gregos, busca
compreender a figura de Dioniso na religiosidade dos gregos: primeiramente, como acreditam
os modernos; e depois, como experienciavam os antigos, tentando entendé-lo como essa figura
multifacetada. Para compreender esses e outros aspectos dionisiacos na religiosidade grega
serdo apresentadas trés visdes da divindade: como um daimon da vegetagdo, visdo da escola de
Cambridge; como uma divindade marginal, pelos estudos de Burkert e Vernant; e como o deus
das mascaras, como aponta Detienne e Otto. Por ultimo, uma breve analise de como os antigos
se relacionavam com Dioniso, através de seus festivais e rituais, que serdo esmiucados ao longo

dos outros capitulos.
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O segundo capitulo, Dioniso Revelado na Natureza, procura explorar os epitetos, as
imagens e os elementos de Dioniso associados a Natureza, e compreender seus significados.
Para a compreensdo de Dioniso ligado especificamente a elementos naturais, serdo utilizadas
como guias as obras de Otto, Dionysus: Myth and Cult (1965), e de Seaford, Dionysos (2006).
A primeira parte, Fitomorfismo, busca explorar seus principais atributos associados a vegetagao
como as videiras frutiferas, o tirso e a guirlanda de hera. O capitulo também se preocupa em
retratar alguns festivais associados a Dioniso e sua identidade com o ciclo do vinho. Busca-se,
portanto, retratar Dioniso como o deus que traz vigor, abundancia e renovacdo para os ciclos
naturais e alguns elementos da vida vegetativa. Outra caracteristica de Dioniso ¢ que ele ndo
somente ¢ associado, mas muitas vezes identificado com animais. Por isso, a segunda parte,
Teriomorfismo, busca explorar a capacidade transmorfa de Dioniso — como na tragédia
euripidiana, 4s Bacantes (v. 1017-19), em que poderia se tornar um touro, uma serpente de
muitas cabegas ou um ledo. O Ultimo topico busca debater sobre os possiveis significados e
contextos em que aparece a liberdade dionisiaca sob seu epiteto Lysios, o libertador.

Enfim, na apresentagdo do capitulo 3, buscamos compreender e esclarecer o que seriam
0s mistérios e os rituais iniciaticos, principalmente aqueles dedicados a Dioniso, e quem seriam
seus iniciados, os chamados bacantes. O primeiro topico, Bacchos, apresentara a mascara de
Baco do deus e quem seriam seus companheiros: o deus Pa, os satiros e suas sacerdotisas
mitoldgicas, as ninfas. O segundo topico abordara, de forma mais especifica, as sacerdotisas de
Dioniso, seus rituais e culto, e como foram retratadas na arte e na literatura. Essas questdes
serdo estudadas, principalmente, através da tragédia de Euripides, 4s Bacantes. O Gltimo topico
busca compreender mais propriamente o menadismo historico e a pratica da oreibasia, a danga
na montanha.

Contudo, antes de entrarmos propriamente na pesquisa, temos que levantar algumas
questdes acerca do impasse conceitual e metodoldgico nos estudos dos politeismos antigos,
ainda ndo resolvido na area da Ciéncia da Religido.

A Ciéncia da Religido, como disciplina, foi fundada no século XIX por Max Miiller
(1823-1900), que propds uma investigagao do religioso através de parametros construidos pela
ciéncia moderna, ou seja, buscava-se analisar o religioso através da arqueologia, da
antropologia, da historia, da literatura etc. Esses pensadores, que ficaram conhecidos como
vitorianos, pensavam as culturas e a religido de forma evolucionista, de forma que: em um
primeiro estagio de desenvolvimento, as sociedades seriam assoladas pelo pensamento
mitoldgico; a partir do momento em que progredissem para uma civilizagdo, esses povos

desenvolveriam uma religido ¢ uma filosofia; “quando os gregos param de falar a lingua
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mitoldgica sua concepgao da divindade nao difere essencialmente da nossa” (DETIENNE apud
DECHARME, 1992, p. 37). Detienne (1992) chama aten¢fo para as consequéncias desse
pensamento nos estudos académicos e no senso comum, pois, a partir desse momento, o mito
torna-se sinonimo de fabula ou de uma historia criada pelo homem para explicar o mundo e
seus costumes, vista como uma irracionalidade contra a qual a razdo filosofica se defronta.
Dessa forma, o cronograma elaborado por Miiller e outros pensadores do século XIX,
dentre eles James George Frazer (importante antropdlogo dos estudos de mitologia e religido
grega), era que, através da mitologia comparada, buscava-se uma universalizagao do termo e a
compreensdo de um contetdo — uma série de fendmenos religiosos — que poderia ser

reconhecido (generalizado) e aplicado a todos os povos.

Miiller percebia que uma das tarefas mais urgentes da Ciéncia da Religido era
comparar e classificar esses dados disponiveis a fim de descobrir padrdes e
regularidades que governassem a vida religiosa da humanidade. Esses padroes
poderiam ser traduzidos em teorias de amplo alcance que, segundo as
esperancas de seu tempo, seriam capazes de iluminar o fenémeno religioso em
sua globalidade e totalidade (FILHO, 2004, p. 1-2).

Nessa tentativa de encontrar um contetido universal de todas as religioes, podemos
perceber claramente o carater euro-centrado e, mais ainda, cristo-centrado das teorias, por isso
muitas vezes a palavra religido torna-se sinonimo de institui¢do ¢ de dogmas dos modelos
abraamicos de religiosidade, o que leva muitos autores a compararem diferentes manifestagdes
religiosas ao comportamento religioso do cristianismo, do judaismo e do islamismo. Isso
constitui um problema no nosso caso, pois a caracteristica mais marcante do estilo religioso
grego ¢ que este ndo era uniforme entre as cidades, ndo possuia carater dogmatico e nem mesmo
possuia um clero especializado, igreja, ou mesmo um livro sagrado. Isso porque as pesquisas
feitas por muito tempo ndo funcionavam bem fora dos monoteismos e, dessa forma, deixamos
de compreender a espiritualidade dos povos amerindios, do budismo ou, até mesmo, dos povos
gregos — aquelas religides que foram categorizadas como primitivas por esses primeiros
estudos. Por isso, quando nos debrugamos sobre os politeismos antigos ou as filosofias
orientais, encontramos no cristianismo, e talvez na propria palavra religido, uma barreira
metodologica e epistemologica para esse estudo.

Por isso, Detienne e Otto chamam atenc@o para os preconceitos religiosos nos estudos
académicos e os estudiosos hostis aos politeismos antigos das primeiras teorias acerca da
religiosidade dos gregos, que de certa forma ‘“continuam a obstruir o caminho de uma
verdadeira compreensdo da religido grega” (OTTO, 2006, p. 20); isso porque o modelo

monoteista transcendente via no modelo grego, mistico e de valorizagdo desse mundo, uma
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perspectiva imanentista — e por conta disso terrena demais — para merecer o titulo de religido.
Em decorréncia desse pensamento, a atitude espiritual dos gregos torna-se “inacessivel, a
mitologia j4 ndo mostra sendo a mascara estatica que lhe modelaram, quando os obscuros
artesdos da mitografia a embalsamaram em manuais, na era da erudicao alexandrina”
(DETIENNE, 1992, p. 219). Ambos os autores compreendem a importancia dos estudos

anteriores sobre os gregos, mas compreendem as suas limitagdes também, como disse Otto:

Sdo inegaveis os méritos da pesquisa cientifica das geragdes passadas. Sua
diligente coleta e classificag@o sistematica proporcionaram-nos um acervo de
dados de que as épocas anteriores ndo dispunham. Mas, apesar desse aparato
de erudigdo e perspicacia, o resultado ¢ parco. Sobre a natureza das ideias
religiosas da Grécia antiga, nada mais aprendemos além do que ja sabiamos,
ou seja, o que ela ndo era. Ndo era do género da religido judaico-cristd. Pelo
contrario, era justamente o que esta abominava, ou seja, politeista,
antropomorfica, naturalista, ndo de todo moral, em uma palavra, “pagd”.
Porém, diferentemente de todas as outras religides pagas, era grega. O que isto
significa, quase nunca se ousou indagar a sério. Por causa da sedutora beleza
das formas divinas, acreditou-se poder falar de uma “religido artistica”, ou
seja, de uma religido que no fundo ndo o era. (...) Nos, porém, vamos opor a
este generalizado pressuposto um outro menos superficial, ou seja, a de que
os deuses ndo podem ser inventados, nem concebidos, mas tdo somente
vivenciados (OTTO, 2006, p. 19-20).

Para Detienne, foi Friedrich Holderlin (1770-1843) que anunciou o nascimento da nova
mitologia “vinda das profundezas do espirito” (DETIENNE, 1992, p. 198). Para ecle, a
“mitologia invencdo da linguagem” dos vitorianos deve ser substituida pela “filosofia da
mitologia” de Schelling, que Detienne chamaria de “teogomia do Absoluto” (idem): “O
idealismo especulativo soube descobrir na mitologia uma orientacdo originaria do Espirito, um
processo necessario da consciéncia, estranho a qualquer invengdo. Era preciso reconciliar o
monoteismo da Razdo e o politeismo da imaginagdo dentro de uma mitologia racional”
(DETIENNE, 1992, p. 187). Jean Rudhardt (1922-2003) elaboraria essa rela¢do, na década de
1970, sugerindo a possibilidade de que, na mesma cultura e no mesmo periodo, apareceria uma

inteligéncia racional e uma sabedoria mitologica.

A estranheza da solucdo explorada por Rudhardt esta em querer reconhecer
no mito grego uma forma de razdo, privilegiando a subjetividade, Uinica capaz
de reencontrar o sentido religioso da experiencia do mundo através de imagens
simbolicas (...) que permita a razdo conceitual escutar as razdes da experiéncia

mitica (DETIENNE, 1992, p. 216).

Diferentemente daqueles pensadores que buscavam encontrar no mundo grego uma
passagem de um pensamento mitico para outro filosofico religioso, como fizeram os

comparatistas e os primeiros estruturalistas, Detienne concluiria que os gregos possuem “duas
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cabecas”, ndo como Hermes de duas faces que se ignoram eternamente, mas como um “sinal
de sua evidente superioridade sobre a turba dos monocéfalos” (DETIENNE, 1992, p. 216).

Dessa forma, entendemos que a palavra religido, como a compreendemos hoje, ndo era
encontrada no campo semantico grego. As palavras mais proximas eram eusébeia ou hésios"
(LEITE, 2013), que significavam os cuidados dos humanos em relagdo aos deuses. Isto ¢, os
gregos expressavam sua religido através das praticas rituais e do saber tradicional acerca das
mitologias divinas, transmitidas essencialmente de duas formas: ora por tradigéo oral, ora pelas
narrativas dos poetas — em particular, mas ndo somente —, os poemas atribuidos a Homero e
Hesiodo, que unificaram e estruturaram o pantedo grego. Aquilo que chamamos de religido,
para os gregos da antiguidade, estava mergulhada nas raizes da tradi¢do, tanto no que
significava ser grego, quanto no que os diferenciava dos outros povos, como sua lingua, sua
maneira de viver, de sentir e de pensar, seu conjunto de valores e suas regras de convivéncia
social. Atravessava tanto as esferas do particular, do familiar, do profissional, quanto da politica
e do lazer, mas sem se esgotar em nenhuma delas; por isso, era possivel falar de uma religido
oficial e outra privada, e também, de uma esfera civica-religiosa e outra iniciatica. O que quer
dizer que a religido grega ndo foi inteiramente absorvida pela pdlis e suas instituigdes: as
consultas aos oraculos, o calendario de festivais (religiosos) associados ao ambiente agricola e
muitos cultos dionisiacos eram externos ao ambito da cidade. A vista disso, compreendemos
que o ambito religioso oferecia um conjunto comum de valores entre os povos que, hoje,
compreendemos como helenos; e, por conta desses fatores, escolhemos adotar a interpretagéo
de Otto e Detienne acerca dos gregos: os mitos e os deuses sdo, antes de tudo, experiéncia.
Estamos falando, portanto, da experiéncia religiosa grega ¢ ndo de uma possivel dogmatica
religiosa.

Para concluir, o foco dessa pesquisa ndo € esmiugar as escolas metodologicas de estudos
sobre a religiosidade dos gregos, mas gostariamos de destacar os debates levantados por elas
para deixar o leitor situado nos embates tedricos e conceituais acerca do estudo dos politeismos
antigos. Também, para deixar esclarecido que acreditamos no agouro de Detienne e Otto,
compreendemos que sO ¢ possivel vislumbrar a expressdo do sagrado para os helenos se

entendermos que a religido para eles ¢ vivenciada.

13 A transliteragdo das palavras em grego antigo segue as normas estabelecidas pela professora Ana
Lia do Amaral de Almeida Prado, no artigo “Normas para a Transliteragdo de Termos ¢ Textos em
Grego Antigo”, disponivel em: <https://revista.classica.org.br/classica/article/view/123 >. Acesso em:
03 ago. 2021.
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Capitulo 1. O deus Dioniso

Dioniso ¢ o deus dos gregos do vinho, do teatro'* e do éxtase mistico. Existiam diversas
celebragdes dionisiacas; algumas faziam parte da religido civica como as Antestérias, as
Leneias, as Agrionias, as Dionisias Rurais e as Grandes Dionisias (ou Dionisia Urbana). Outros,
como os cultos de mistério eram somente para os iniciados aos ritos secretos, o que dificultou
a chegada das informagdes desses movimentos até nos. Ao longo dos anos, na Grécia, o deus
poderia ser representado como um velho barbudo, como uma crianga ou como um jovem
afeminado. Era representado ornamentado com diversos elementos vegetais e animais: usava
uma coroa de hera (chamada de kissos), um bastdo com a ponta de pinho (tirso) e um robe de
pele animal (chiton). Do mesmo jeito que as videiras, as heras, o pinheiro, a figueira e a murta
também eram seus simbolos; era igualmente associado a elementos animais que exprimem
grande vigor, tais como: leopardos, tigres, panteras, touros e serpentes. Como cita Sousa (2007,
p. 4): “Dioniso exprime-se aos olhos dos mortais, na sua capacidade de metamorfose para que
a propria natureza o dotou”. Estava quase sempre acompanhado pelos satiros, pelos silenos,
pelos centauros, pelas ninfas, por suas sacerdotisas e pelo deus Pa.

Para Isler-Kerényi (2006), no repertorio de ilustragdes das cerdmicas, mesmo se
analisarmos somente o periodo classico, vemos Dioniso como um deus das metamorfoses.
Como aponta a autora, os dominios de Dioniso vao além dos citados acima — o teatro, o vinho
e o éxtase, como comumente associamos nos estudos modernos: ele era celebrado por criangas,
homens, mulheres, escravos e estrangeiros em situacdes publicas e privadas, dentro dos bragos
ordenadores da pdlis e do oikos, e também nas celebracdes rurais que rememoram o deus na
natureza selvagem, que englobam os aspectos da vida e da morte. Para a autora, “desde os dias
da Atenas classica até o fim do mundo antigo, nenhum deus era mais adorado, mais temido e

mais amado”'® (ISLER-KERENYT, 2006, p. 241).

Figura 1: Anfora atribuida a Kleophrades, c. 500-490 AEC.

Nesse vaso, Dioniso aparece vestindo um chiton longo € um manto de pantera ao redor do pescogo junto
com sua coroa de hera (kissds), esta segurando na méo esquerda um galho de videira e na méo direito
um cantaro. A Ménade a esquerda leva o tirso e com a outra carrega uma cobra; as outras ménades do
vaso aparecem todas vestidas com o mesmo chiton transparente de Dioniso, também empulhalam o
tirso, usam a coroa de hera e pele sobre os ombros. As ménades mais proximas de Dioniso estdo sendo
atacadas por satiros nus, somente um dos satiros esta acompanhado de duas ménades dangantes enquanto
ele toca um aulés (instrumento de sopro formado por dois tubos).

14 “Os teatros gregos eram chamados de foii Dionysoii ‘[o lugar] de Dioniso’, e cada teatro grego foi
construido em sua honra” (COLE, 2007, p. 145).

15 “From the days of classical Athens down to the end of the ancient world, no god was more worshipped,
more feared and more loved”.
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Fonte: Montagem organizada com imagens da anfora de Kleophrades disponiveis em:
<https://commons.wikimedia.org/wiki/User: ArchaiOptix/Athenian red figure vase painters Il Fro
m_the Berlin_and Kleophrades Painters to late archaic_painters of smaller vases> sob a licenga

CCBY-SA 4.0.

Nos estudos de Isler-Kerényi (2006), podemos perceber uma passagem dos motivos
dionisiacos nas ceramicas atenienses do periodo classico: (1) do sexto ao quinto séculos AEC,
tanto nas figuras vermelhas quando nas figuras negras, os principais motivos associados a
Dioniso sdo: o séquito (o cortejo dos satiros, ménades e ninfas) e, também, o kommos
dionisiaco, isto ¢, os festivais e as dancas dedicadas ao deus; (i1) no quinto século Dioniso e seu
séquito passam a ser representados montados em burros ou mulas de forma a representar a
natureza intocada pela atividade humana, por isso ndo montariam cavalos, que s3o a montaria
dos cidaddos; e, (ii1) a partir do quinto século AEC, também podemos ver diferentes associagdes
e dominios de Dioniso, principalmente suas relagdes com o espago flinebre, sua biografia e seus
rituais.

Sobre a primeira questdo, a partir de 450 AEC, os lécitos de fundo branco (que
geralmente continham representacdes funerarias, como: as lamentacdes, a visita ao ttmulo e o
embarque do morto para o mundo dos mortos) passam a mostrar cenas da felicidade associado
a Dioniso como antidoto para o luto da morte, e seu simpdsio como “metaforas para uma
existéncia atemporal e sem limites, para o anseio e a esperanca de uma vista feliz que se abriria
na morte e ndo poderia ser representada de outra forma” (ISLER-KERENYT, 2006, p. 36); para
Isler-Kerényi, isso quer dizer que esse mundo apresentado junto a Dioniso ndo estava em uma
esfera separada — nem em um passado mitico ou no futuro —, mas relacionado ao aqui e agora.

Os vasos comecaram a se mostrar mais interessados na mitologia de Dioniso entre 480-430
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AEC, isto é: em seu nascimento, nas ninfas que cuidaram dele enquanto crianga, e também em
sua associacdo com Ariadne — nesse momento, seria representado de forma mais jovial, para
representar o filho de Zeus. Nesse mesmo periodo, por volta de 480 AEC, aparece um novo
tema nas ceramicas que ndo era presente no sexto século: as cerimonias rituais de Dioniso e
seus preparativos.

Para a autora, nesse momento, os pintores de vaso retiraram Dioniso do presente da pdlis
e o deslocaram para a perspectiva além-timulo e os elementos de seu séquito “foram
substituidos por elementos simbolicos — cachos gigantes de uvas, plantas em brotamento, a
pantera domesticada brincalhona, a figura de Eros — que lembravam aqueles que conheciam
suas esperangas e experiéncias baquica” (ibid., p. 240)!%. No entanto, esse movimento que
ocorre na imagética das cerdmicas ¢ “apenas uma das janelas através das quais temos um
vislumbre da vida e do pensamento antigos”, as esculturas, por exemplo, ndo substituiriam o

“antigo Dioniso” por este jovial e sexualizado, como aponta Isler.

Pelo contrario, vemos o surgimento de varias outras aparéncias, que se
encaixariam em diferentes contextos e géneros. Na arte classica e helenistica
tardia, Dioniso, responsavel por todas as metamorfoses, torna-se ele proprio
um deus polimorfo e onipresente que domina o mundo das imagens (idem)'”.

Como aponta Tarzia,

Ele nio ¢ uno, ¢ um deus multiplo, e seria ingenuidade e desidia do
pesquisador ndo considerar a diversidade de suas feigdes, que ora se manifesta
como Bromios, Eleutério, Briseus, Ditirambos, Eubuleu, Soter, Trigonos,
Tirsoforos, Hagnos, Lenaios, etc. No Orphicorum Fragmenta (1922, H 50.5)
ele é chamado de aiolomorfos, o “de todas as formas” e ainda meriomorfos, o
“de mil formas”, pois varias sdo as faces do deus e mesmo sua biografia ¢
controversa (TARZIA, 2019, p. 107).

Até esse momento, somente comecamos a arranhar a superficie das imagens de Dioniso
e o que ela significava para os antigos; por isso, vamos destacar ao longo deste capitulo topicos
importantes para a compreensdo da figura do deus, como sua origem historica e mitologica e,
as trés correntes de pensamento que consideramos mais relevantes para o estudo da

religiosidade grega e seus deuses.

16.¢(...) was replaced by symbolic elements—giant clusters of grapes, budding plants, the playful tame

panther, the figure of Eros—that reminded those in the know of their Bacchic hopes and experience”.
17 “Rather we see the emergence of various other appearances, which would fit different contexts and
genres. In late Classical and Hellenistic art, Dionysos, who is responsible for all metamorphoses, himself
becomes a polymorphous, omnipresent god who holds sway in the world of images”.

20



1.1 Origens historicas

A quest@o sobre a origem historica e geografica de Dioniso ¢ divergente até entre os
gregos da antiguidade. Herddoto, gedgrafo e historiador grego do século V AEC, por exemplo,
o considerava proveniente do Egito, enquanto outros, como o poeta tragico grego Euripides,
também do século V, o considerava nativo das montanhas da Lidia ou da Frigia. As questdes
que orbitam a origem desse deus teriam gerado correntes de pensamento distintas: alguns
acreditariam na ideia de uma influéncia asiatica, para Detienne (1986, p. 16), esse argumento
estd em constante reavaliagdo pelos modernos — para alguns, Dioniso seria um estrangeiro
nortista das terras tracio-frigias, que traria consigo uma religiosidade selvagem, que contamina
os gregos com o “virus do transe”'®; para outros, ele é um deus mediterraneo, que retornaria ao
Peloponeso depois de ter sido exilado pela invasdo dorica e aristocratica. Por outro lado, outros
colocam as origens de Dioniso em Creta no segundo milénio; de acordo com estes, os tabletes
em Linear B, datados do século XV-XIII AEC, ja estariam falando sobre Dioniso e a senhora
do labirinto, Ariadne. Portanto, seguindo esse pensamento teriamos uma origem cretense para
o deus. De qualquer forma, Dioniso seria, essencialmente, um deus estranho dentre os outros
do pantedo homérico cléssico.

Sobre um Dioniso estrangeiro '’

Walter Burkert (1985, p. 163) destaca que a tradigdo grega costumava situar Dioniso,
principalmente, como proeminente da Frigia e da Lidia, ou ainda de reinos da Asia Menor, por
volta dos séculos VIII-VI AEC. Como era o caso de Euripides que, na tragédia intitulada A4s
Bacantes, escreve sobre esta origem nas montanhas da Lidia (leste da Anatolia) e na Frigia
(centro-oeste da Anatodlia), mas que Dioniso teria percorrido varios outros lugares antes de

chegar a Grécia por Tebas.

Deixei auriferos lidios e frigios, percorri planaltos pérsios sob forte sol,
muralhas bactrias, a terra tempestuosa dos medos, a Arabia de bom Nume e
toda a Asia deitada a beira do salso mar com as suas bem torreadas cidades

18 Rohde (1925) comparava a expansdo do dionisismo a maneira de uma “epidemia de dangas
convulsivas” (apud DETIENNE, 1986, p. 12), portanto para ele — e outros autores que o seguiram — a
epidemia dionisiaca seria uma doenga contagiosa; por outro lado, para Detienne (1986), a epidemia
pertencia aos deuses errantes como Dioniso, Artemis, Apolo e os Didscuros como parte de sua teofania
—ndo era uma doenga, mas um sacrificio oferecido a esses seres divinos.

19 Escolhemos adotar o vocabulo “estrangeiro” por conta do debate levantado por Detienne (1986, p.
21), apesar de alguns comportamentos dionisiacos se encaixarem na “barbarie”, ele ndo era um deus
barbaro (aquele que ndo fala a lingua da Razdo grega), os gregos jamais contestaram a origem grega de
Dioniso, mas ele era um xénos —um estrangeiro de uma cidade vizinha que também pertencia ao mundo
helénico.
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cheias de gregos e barbaros mesclados, e vim a esta cidade dos gregos
primeiro. Também 14 fiz coros e institui mistérios meus, para manifestar-me
Nume aos mortais (4s Bacantes, 1995, v. 13-22).

Dodds argumenta que, em Euripides, o culto dionisiaco gozava de um carater de
“religido universal levada por missionarios” (DODDS, 1966, p. xx). Para Dodds, se olharmos
para os mitos veremos que Dioniso poderia ter chegado a Grécia continental por dois caminhos:
pelos mares desde a Asia Menor seguindo por Cés, Naxos, Delos e Eubeia até a Atica; ou pela
terra da Tracia para a Macedonia, Bedcia e Delfos. Para o autor, ndo podemos datar exatamente
quando ocorreram essas migra¢des do culto, mas ele acredita serem anteriores ao que diria
Wilamowitz, que as datou por volta de 700 AEC. Dodds parece concordar com a tese de
Nilsson, de que o movimento dionisiaco ¢ arcaico e este movimento foi uma reintrodugéo
estrangeira de um culto ja familiar para a cultura minoica.

No final do século XIX, Erwin Rohde publica seu livro Psyche: The Cult of Souls and
Belief in Immortality among the Greeks (1894, O Culto das Almas e a Crenga na Imortalidade
entre os Gregos), fazendo um elogio a Euripides ao descrever os cultos orgiacos dedicados a
Dioniso em sua pega, dizendo que até mesmo os leitores modernos dessas paginas “sentiriam
algum poder estranho ecoando dos mistérios dionisiacos” (ROHDE, 1925, p. 286). A teoria de
Rohde se tornaria a mais aceita na academia: para o alemao (ibid., p. 256), Dioniso seria um
deus da Tracia e que causou grande estranhamento popular ao chegar a Grécia. Para Rohde,
Dioniso teria vindo junto com as migra¢des doricas (c. séculos XIII-XII AEC), chegando
através do norte pela Beocia, e depois descendo para o Peloponeso (ibid., p. 283). Rohde fala
que o culto tracio de Dioniso traria as sementes para a crenga em uma alma imortal e uma nogéo
diferente da morte e do Hades, inconcebivel para os gregos acostumados com os deuses
olimpicos, que acreditavam que somente os deuses tinham o status de imortalidade.

Por este e outros motivos, Rohde (ibid., p. 257) conclui que o culto dionisiaco era bem
diferente de qualquer culto homérico, entretanto aproximava-se do culto frigio a Cibele, que
também era de carater orgiaco. Apesar disso, Rohde também associa Dioniso a outro deus trago-
frigio, chamado Sabazio — que, assim como Dioniso, era um deus errante, associado ao vinho,
as orgias e também a omofagia, e aos cultos noturnos femininos nas montanhas ao som de
musicas e dangas extaticas. Além disso, o culto de Dioniso j& estaria associado a ideia de
loucura e possessdao divina, “essa loucura que vem (...) de um banimento divino do lugar-
comum”?’. Todos esses seriam aspectos de um Dioniso tracio, entretanto, quando seu culto

comega a se firmar na hélade,

20¢(...) this madness which comes (...) from a divine banishment of the common-place”.
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(...) nio era mais simplesmente o velho Dioniso tracio que agora ocupava um
lugar ao lado dos outros grandes deuses do Olimpo grego como um deles. Ele
havia se tornado helenizado e humanizado nesse interim. Cidades e estados o
celebravam em festivais anuais como o doador dos frutos inspiradores da
videira, como o daimon patrono da vegetagio e toda a riqueza e crescimento
prospero da Natureza. Ele era adorado como a encarnacdo de toda a vida
natural e vigor no sentido mais completo e amplo, como o exponente tipico
do mais ansioso gozo da vida. Até a Arte (...) e o drama (ROHDE, 1925, p.
285)*L.

Aqueles que apoiam as teses de uma possivel origem oriental de Dioniso sustentam seu
argumento através do problema etimoldgico do nome do deus, e também nas possiveis origens
na Asia Menor de sua mie mortal, Sémele. Sobre esta questdo, Burkert (1985, p. 163) aponta
que o nome da mée era uma palavra trago-frigia para “terra”, similarmente, Trabulsi (2004, p.
34) aponta que Sémele também era escrito Zemelo, por isso, era derivado de zemlja, “terra” nas
linguas eslavas, e zemyna, deusa terra em lituano, e sendo assim, a mae mitologica de Dioniso
poderia ser a deusa-mae da Frigia. Além disso, segundo o autor (2004), dessa forma seria
possivel explicar os tracos em comum entre o culto de Dioniso e o da Grande Mae da Asia
Menor (Cibele), isso porque essas praticas extaticas de carater coletivo combinam muito bem
com as divindades da vegetag@o daquele local.

Sobre a primeira questio, Trabulsi (2004, p. 33) e Otto (1965, p. 61) apontam que esse
debate etimologico comega quando o alemao Paul Kretschmer no livro Aus der Anomia (1890),
coloca a seguinte questdo: o genitivo Dio(s) seria o nome do céu em lingua tracia. E o termo
nysos viria de um nome tracio para “filho”, mas também, nysos ¢ o equivalente trago-frigio do
grego kotiros (jovem rapaz). Dessa forma, Didnysos significaria o “jovem rapaz divino” ou
“crianga divina”, ou ainda, poderia ser “o filho de Zeus” (Dids-koiiros). Essa tradugdo teria
como consequéncia que “seu nome indo-europeu, seria mais precisamente trago-frigio”
(TRABULSI, 2004, p. 33). Essa questdo, no entanto, gerou uma cisdo entre os filologos: entre
os que concordaram estavam Jeanmarie e Chantraine, autor do Dictionnaire étymologique de
la langue grecque (1968). No grupo daqueles que refutam essa tese, estavam Farnell e Otto.
Apesar de concordar com a tese da origem tracia, Rohde também ¢ critico da analise de

Kretschmer, dizendo que nio havia uma etimologia plausivel para a palavra Didnysos.

21 “It was no longer simply the old Thracian Dionysos who now took his place beside the other great
gods of the Greek Olympos as one of themselves. He had become Hellenized and humanized in the
meantime. Cities and states celebrated him in yearly festivals as the giver of the vine’s inspiring fruit,
as the daimonic patron of vegetation, and the whole of Nature’s rich and flourishing growth. He was
worshipped as the incarnation of all natural life and vigour in the fullest and widest sense, as the typical
exponente of the most eager enjoyment of life. Even Art (...) and the drama”.
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Otto, no segundo capitulo de seu livro Dionysus: Myth and Cult, chamado The
Birthplace of the Cult of Dionysus, diz que “ndo podemos mais saber seu significado original,
mas podemos saber a qual provincia que pertence. A forma feminina aparece no nome Nysa

que era de acordo com Terpander (fiag. 8), ama de Dioniso”* (OTTO, 1965, p. 61). Além

disso,

(...) em um vaso de Sophilos trés nysai recebem o menino Dioniso, ¢ mais
tarde torna-se comum falar de nysiai e nyjsiades no plural como as amas do
deus. O reino ficticio de Nysa, portanto, recebeu seu nome de suas habitantes
femininas, as nysai, e Dio-nysos, "o divino Nysos" ou "o Nysos de Zeus", ¢
caracterizado como um deles por este nome. Viver junto com mulheres faz
parte de sua natureza; e, assim como ele, como Bakchos, esta cercado por
bakchai, assim, como Nysos, ele estd no meio de um diligente das de nysai
(idem)®.

Para Otto, as fontes antigas costumavam olhar para o oriente e para o sul (ibid., p. 62)
para dizer a localizagcdo de Nysa, onde Dioniso foi criado, mas ndo existia um consenso. Otto
expde diversos autores da antiguidade (ibid., p. 62-3), dentre eles Herodoto, que acreditaria em
uma Nysa na Etiopia, fazendo de Dioniso um deus egipcio, que teria chegado a Grécia junto
com os fenicios (norte da antiga Canad), sendo estabelecido na Grécia através da Beodcia, com
Cadmo?*. Nessa linha, temos autores que associam inclusive Dioniso a Isis e Osiris, como faz
Plutarco na Moralia V. Ja Diodoro, especulava sobre uma Nysa que seria mencionada nos Hinos
Homéricos, na Arabia. Desde o periodo helenistico, teriamos uma Nysa na India, e esta questao
influenciaria autores modernos como Alain Daniélou a falarem, inclusive, sobre uma relagéo
entre as orgias de Dioniso e o tantrismo de Siva.

Otto (1965, p. 64) busca demonstrar que os gregos tinham uma familiaridade muito

anterior com este deus; para ele, a hipotese dessa religido vir da Tracia ou da Frigia era pouco

convincente.

Hoje em dia acredita-se que a pesquisa provou conclusivamente que Dioniso
fez seu caminho para a Grécia como um estrangeiro, e que ele foi capaz de

22 “We can no longer know its original meaning, but we can know the province to which it belongs. The
feminine form appears in the name of that Nysa who wasT according to Terpander (f. 8), the nurse of
Dionysus”.

23 “On a vase of Sophilos three Nysai receive the child Dionysus, and later it becomes commonplace to
speak of Nysiai and Nyjsiades in plural as the nurses of the god. The fairyland Nysa, therefore, got its
name from its female inhabitants, the Nysai, and Dio-nysos, "the divine Nysos" or "the Nysos of Zeus,"
is characterized as one of them by this name. Living together with women is a part of his nature; and,
just as he, as Bakchos, is surrounded by Bakchai, so, as Nysos, he stands in the middle of a zealous host
of Nysai”.

24 Figura mitolégica dos gregos, era um her6i lendério e fundador da cidade grega de Tebas e, de acordo
com muitos poetas, era avo de Dioniso (pai de Sémele).
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receber reconhecimento somente apds superar uma grande oposicao. (...) No
inicio, pensou-se que ele migrou diretamente da Tracia para a Grécia. Mais
recentemente, no entanto, considera-se que foram descobertas razdes
convincentes para a ideia de que ele veio, antes, sobre o mar, saindo da Frigia
ou da Lidia. Ambas as visdes foram finalmente combinadas por Nilsson (ibid.,
p. 52)%.

Nilsson, no livro Geschichte der griechischen Religion (1925, Historia da Religido
Grega), propde a ideia de um sincretismo ja existente em Dioniso: uma mistura de uma
divindade tracia de carater invernal e orgiaco, e de uma divindade da vegetacdo asiatica, dessa
forma, uniria elementos traco-frigios com aspectos extaticos da religido minoica cretense
(TRABULSI, 2004, p. 32). Seguindo por este caminho, Otto (1965, p. 52) fala que, de acordo
com Nilsson, Dioniso chegou ao continente grego pela Tracia, mas ja sob as influéncias das

religides da Asia Menor ao seu redor, como a Frigia.

Mas isso ndo ¢ tudo. Contrariamente a opinido que prevaleceu até agora, o
proprio continente grego ¢ designado como a terceira sede do movimento
dionisiaco, porque a grande excitagdo que a chegada de Dioniso ali suscitou,
presume-se ter havido apenas um despertar de uma adoracdo antiga.
Consequentemente, somos for¢cados a supor que os conceitos e ritos
associados ao seu nome ja pertenceram a populagdo pré-grega. Se
perguntarmos a data em que o estrangeiro supostamente entrou nas fileiras dos
deuses gregos, Wilamowitz explica que ele chegou ao continente, no minimo,
no século VIII, e que sua vitéria sobre os crentes ortodoxos pode ndo ser

datado antes do ano 700 (ibid., p. 62-3)*.

A tese de um sincretismo para Nilsson explicaria que, para o autor, existia uma
“incompatibilidade entre os ritos de vegetagdo (Antestéria) e o orgiasmo (Lenaias)”?’
(MENEZES, 1963, p. 320). Porém, seria criticado por Jeanmarie no livro Histoire du cult de
Bacchus (1985, p. 12), no sentido de que o culto orgiaco e extatico convém perfeitamente a
uma divindade da arvore (dendrités), que era o caso de Dioniso, e este culto estaria ligado a um

passado ancestral. Como complementa Trabulsi,

25 “Nowadays it is believed that research has conclusively proven that Dionysus made his way into
Greece as a foreigner, and that he was able to receive recognition only after overcoming powerful
opposition. (...) It was thought at first that he migrated directly from Thrace to Greece. More recently,
however, it is held that compelling reasons have been discovered for the idea that he came, rather, over
the sea, out of Phrygia or Lydia. Both views were finally combined by Nilsson”.

26 “But that is not all. Contrary to the opinion which has prevailed up to now, the mainland of Greece,
itself, is designated as the third seat of the Dionysiac movement, because the great excitement which the
arrival of Dionysus evoked there is supposed to have been only a re-awakening of an age-old worship.
Hence, one is forced to assume that the concepts and rites attached to his name had already belonged to
the pre-Greek population. If we ask for the date when the foreigner supposedly made his way into the
ranks of the Greek gods, Wilamowitz explains that he arrived on the mainland, at the earliest, in the
eighth century, and that his victory over the orthodox believers may not be dated prior to the year 700”.
27 “Incompatibilité entre les rites de la végétation (Anthestéries) et I’orgiasme (Lénéennes)”.
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este carater do deus da vegetacdo deve ter sido muito importante em sua
expansdo; ele pode assim substituir a cultos muito antigos. (...) Em particular,
este aspecto teria feito dele, por um fendmeno de especializacdo, o deus do
vinho e da vinha entre os gregos, talvez pelo fato de que a vinha, que tem uma
folhagem exuberante quando em estado selvagem, tenha sido adotada como
um substituto da hera (2004, p. 34)%.

Para Jeanmarie, o culto dionisiaco “aparece profundamente imbuido do sentimento
persistente de uma equivaléncia ou mesmo uma identidade entre o potencial para a vida, a
exaltacdo e a renovagdo que a presenga desse daimon significa para os seguidores de seu culto

e as virtudes que emanam das esséncias do mundo vegetal”* (JEANMAIRE, 1985, p. 15).

A introdug@o do culto a Dioniso, de onde quer que ele viesse, criou neles uma
disposicdo de espirito que os retrata a serem reconhecidos na exuberancia da
vida vegetal e nas misteriosas propriedades das seivas e dos sucos das plantas
a manifestacdo mais comum da imanéncia do divino. Quanto a personificagio
deste elemento sobrenatural - como diriamos, mas para os Antigos o divino €
a propria esséncia da natureza (ibid., p. 18)*.

Menezes também fala sobre uma representagdo de um Didnysos Dendrites,

(...) o culto a arvore nesta época esta sempre associado a um deus ou a um
mito. E nessa associagdo, e ndo em si mesma, que a arvore esboca sua
santidade. (...) A sua natureza primitiva de divindade da vegetagdo, forca
natural que preside ao crescimento das arvores e garante a fertilidade, tornou-
o particularmente apto para receber um culto desta ordem (MENEZES, 1963,
p. 315)°%

Menezes continua o texto concluindo sobre uma passagem desse culto da arvore, em
que a divindade se manifestava na forma de um phytomorphisme témoigne, a uma imagem
antropomorfica de Dioniso, como forma de “responder as exigéncias do espirito grego” (ibid.,
p- 318). Entretanto, para Otto (1965, p. 54), o relato homérico ¢ um testemunho para a

ancestralidade do culto a um Dioniso grego.

28 Ver Jeanmaire (1985, p. 22).

2 “ Apparait profondément impregne du sentimento persistant d’une équivalence ou méme d’une identité
entre le potentiel de vie, d’exaltation et de renouveau que la présence de ce daimoén signifie pour les
adeptes de son culte et les vertus qui émanent des essences du monde végétal”.

30 “L’introduction du culte de Dionysos, d’ou qu’il soit venu, qui a créé chez eux une disposition d’esprit
qui les portrait a reconnaitre dans I’exubérance de | avie végétale et dans les propriétés mystérieuses des
seéves et des sucs des plantes la manifestation la plus usuelle de I’'immanence du divin. Quant a la
personnification de cet élément surnaturel, - comme nous dirions, mais pour les Anciens le divin est
I’essence méme de la nature”.

31 “Le culte de I’arbre est a cette époque toujours associé a um dieu ou a um mythe. C’est dans cette
association, et non pas en lui-méme, que ’arbre puise son caractére sacré. (...) Sa nature primitive de
divinité de la végétation, force naturelle qui préside a la croissance des arbres et assure la fertilite, le
rendait particuliérement apte a recevoir un culte de cet ordre”.
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Essa familiaridade que o épico homérico tem com a religido de Dioniso nos
leva a mesma conclusdo que poderiamos ter tirado da Antestéria Jonica.
Dioniso ja deveria ser nativo da civiliza¢do grega pelo menos desde o final do
segundo milénio. (...) Poderia muito bem ter encontrado o seu caminho da
Grécia para a Tracia®? (ibid., p. 58).

Essa hipdtese também se baseia na descoberta do nome de Sémele ser frigio para a deusa
terra, € que Bdcchos ¢ o equivalente lidio de Dioniso; além disso, o comportamento cultual do
festival da Antestéria, no qual Dioniso chegaria de barco, simbolizaria essa chegada do culto
pelos mares, e ndo pelo continente (ibid., p. 60). Isso quer dizer, como realga Burkert (1985) e
Trabulsi (2004), que seu culto teria origens em Creta, onde ja estaria associado ao vinho, ao
touro e as mulheres.

E sobre a tese de uma origem cretense que trataremos agora.

Sobre um Dioniso cretense™

Primeiro, ¢ importante observar que, inicialmente, era a partir dos escritores e dos poetas
antigos que os autores modernos construiram suas hipoteses acerca da origem do deus. Por esse
motivo, estavam um pouco restritas as teses dos poetas antigos, que, como podemos observar,
apresentavam um grande leque de origens estrangeiras para Dioniso. Porém, em 1953 foram
descobertos tabletes de argila em Creta que contraporiam essas teses de uma origem oriental
para Dioniso. Para Vernant (2006, p. 38), dentre os deuses venerados em Cnossos** pelos
aqueus ao migrarem (c. século XX AEC) para a Hélade, estaria Dioniso. Isso se sustenta no
fato de seu nome ter sido encontrado em dois tabletes de argila cozida em Linear B (Xa 102 e
Xb 1419), na cidade de Pilos que datariam do periodo micénico. Na primeira delas, teria sido
encontrada a palavra Di-wo-nu-so-jo, escrita sozinha; ja na outra, estaria escrito di-wo-nu-so-
jo tu-ni-jo, e no verso no-pe-ne-o wo-no-wa-ti-si. E elas ja poderiam relacionar Dioniso ao

vinho, como apontam Burkert (1985, p. 162) e Trabulsi (2004, p. 23).

32 “This familiarity which Homeric epic has with the religion of Dionysus leads us to the same
conclusion we could have drawn from the lonic Anthesteria. Dionysus must have already been
indigenous to Greek civilization toward the end of the second millennium at least. (...) But it could just
as well have found its way from Greece to Thrace”.

33 A civilizagdo Cretense/Minoica surgiu durante a Idade do Bronze Grega (c. 2000 AEC), em uma ilha
do mar Egeu, chamada Creta. Ficou conhecida como civilizagdo minoica em razdo do rei Minos, que a
teria originado. Ja a civilizagdo Micénica aparece na ultima fase da Idade do Bronze (c. 1600- 1100
AEC), na Grécia continental. No entanto, tardiamente, substitui a civilizagdo minoica que estava em
Creta, expandindo suas influéncias na ilha. Pensamos em um Dioniso cretense, € ndo minoico nem
micénico, como sugeririam alguns autores, por causa da heterogeneidade de povos que passaram pela
ilha; Creta esta entre os povos minoicos, os micé€nicos € a Africa.

3% Centro cerimonial e politico-cultural da Civilizagdo Minoica.
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Aqueles que acreditam em um Dioniso cretense entendem que “no segundo milénio, a
religido minoica (que se situa no prolongamento de uma religido neolitica que impde seus
modelos, com suas Grandes Mées, suas criangas divinas etc.) que ¢ determinante” (TRABULSI,
2004, p. 27). Dioniso teria herdado da época neolitica esses tragos de divindade ligadas a
fertilidade, a natureza e as forgas da terra. No entanto, a “componente orgiaca”, diz Trabulsi,
teria sido resultado de um sincretismo: (i) entre Creta e o continente, quando houve a
estruturagdo das soberanias palacianas no continente; ou (ii) poderia ser um aspecto da
contribuicdo trago-frigia do primeiro milénio; ou, ainda, (ii1) entre as migra¢des dos indo-
europeus com elementos de uma religido mediterranica, momento em que houve esse contato

entre grupos indo-europeus com as populagdes locais.

1.2 Origens mitolégicas

Existem duas versdes principais para a origem mitoldgica de Dioniso. Enquanto os
épicos atribuidos a Homero, os Hinos Homéricos, Hesiodo, As Bacantes de Euripides, dentre
outros, acreditam que Dioniso ¢ filho da princesa tebana Sémele e Zeus, outras genealogias,
como por exemplo a orfica, acreditam que Dioniso ¢ filho de Zeus e da deusa do submundo

Perséfone.

Filho da princesa Sémele

Nessa versdo, Dioniso ¢ filho de Zeus e da princesa tebana Sémele, que seria uma das
quatro filhas** de Cadmo e Harmonia. Quando a esposa de Zeus, Hera, descobre que seu marido
havia engravidado outra mortal, ela tenta impedir o nascimento do futuro bastardo disfar¢ando-
se de ama para convencer a jovem princesa de que Zeus ndo a amava como ele amava sua
esposa, pois ndo mostrava a ela sua real aparéncia. A ingénua princesa, agora também cega por
ciimes, pede a Zeus que lhe conceda um desejo, ndo importando qual fosse; Zeus consente, e
Sémele pede para que ele se revele em toda a sua gloria. Aborrecido, o deus lhe suplica que néo
poderia, pois, mortais ndo podem ver os deuses em sua forma divina. Mas, como havia
prometido, Zeus aparece entdo na forma de um raio e fulmina a princesa tebana, que ainda tinha

Dioniso no ventre. Zeus, entdo, pega a crianga que ainda estava sendo gerada e a abriga nos

35 Cadmo, como anteriormente mencionado, é o fundador da cidade de Tebas; na mitologia, para
conseguir fundar a cidade no local a que estava destinada, primeiro teve que matar um dragéo (filho de
Ares, o deus da guerra) e foi condenado a servir Ares por oito longos anos. No fim desse periodo, Zeus
oferece Harmonia (filha de Ares e Afrodite, a deusa do amor) em casamento. As filhas de Cadmo e
Harmonia sdo Autoénoe, Ino, Agave e Sémele.
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musculos de sua propria coxa. No momento do nascimento de Dioniso, com receio do que Hera
poderia fazer, Zeus se dirige at¢ Hermes, que leva o bebé para ser cuidado pelas ninfas nas
cavernas da montanha de Nysa. Essas que mais tarde se tornariam as primeiras sacerdotisas e
companheiras de Dioniso — algumas versdes dizem que entre as cuidadoras de Dioniso estavam
as irmds de Sémele, outras dizem que elas foram punidas mais tarde quando o deus retorna a
Tebas, exigindo reconhecimento. L4, teria sido criado pelas ninfas e por Sileno, pai dos satiros.

Dentre as fontes dessa versdo, estdo os Hinos Homéricos, poemas atribuidos a diversos
autores antigos de diferentes épocas e regides, em que se faziam evocagdes e elogios as
divindades; de acordo com Torrano (2015) por volta do IV século AEC ja encontrariamos a
coleg@o completa. Dioniso ¢ apelidado de deus do vinho e do éxtase mistico e teria sido gerado
por “Sémele, gravida de Zeus fulminoso™¢ (Hino Homérico I a Dioniso, v. 4), o hino também
diria que, independentemente das diferentes versdes de lugares que Sémele poderia ter gerado
Dioniso, seria mais importante reconhecer que foi Zeus que o gestou, “oculto a Hera”, e teria
nascido em Nysa o “monte supremo, florido de selvas” (Hino Homérico I a Dioniso, v. 5). Em
Nysa, teria sido cuidado e criado pelas ninfas pela vontade de Zeus (Hino Homérico XXVI a
Dioniso, v. 3-5) e, mais tarde, teriam se tornado suas companheiras. “As Ninfas seguem junto,
ele guia, e o frémito domina toda a floresta. Eia, tu! Alegra-te assim, 6 Dioniso viticomado, da-
nos, por te saudarmos, chegar a novas estagdes e, destas estagdes, de novo, chegar a muitos
anos” (Hino Homérico XXVI a Dioniso, v. 9-13).

No Hino XXVI, temos o relato de seu tiaso divino que floresceu junto da companhia
das alegres e dancantes ninfas em sua infancia. De acordo com Torrano, o primeiro hino
também faria referéncia aos cultos trietéricos de Dioniso, que teriam sido explicados por Zeus:
“por serem trés, a ti sempre nas trietérias, os homens celebrario as perfeitas hecatombes. O
Cronida falou e anuiu com negros supercilios” (Hino Homérico I a Dioniso, v. 11-13). No
calendario grego, essas festas eram trienais “por incluirem no periodo intervalar tanto o ano da
festa anterior quanto o da festa seguinte”; Torrano teria duas hipdteses para elas ocorrerem
dessa forma: (i) no verso 11, poderiamos ler hos de ta mén tria (por serem trés), tria faria
referéncia aos trés nascimentos de Dioniso — do ventre de Sémele, da coxa de Zeus e renascido
apos o dilaceramento dos Titas; (i1) se l€éssemos hos de tamen tria (porque cortou em trés), as
trietérias fariam referéncia ao dilaceramento de Dioniso, pelos Titas, em trés pedagos.

Ainda sobre seu culto, os versos 17-21 do Hino I diriam: “Sé propicio, 6 taurino

feminilouco, cantamos-te os cantores ao iniciar ¢ ao findar, nem ha como esquecido de ti

3¢ Optamos por usar a tradugdo de Torrano dos hinos a Dioniso (2015).
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lembrar-se do canto sagrado. Eia, tu! Alegra-te assim, 6 Dioniso taurino, junto a mae Sémele,
a quem chamam Tione” —, indicariam que Dioniso (feminilouco) ¢ aquele que inspira loucura
nas mulheres e, o nome Thyone para Sémele estaria relacionado a thyo (verbo saltar, langar-se
furiosamente), thyas (tiade, sacerdotisas do deus) e Thyia (festa de Dioniso em Elide). Nos
comentarios ao Hino, Silvia Carvalho diria que Sémele poderia ser uma das manifestagdes de

Selene, a lua, que possuia um sacerdocio orgiastico das sacerdotisas lunares, e por isso:

gravida de Zeus, Sémele danca, de pés descalgos, e o filho nonato também
danga em seu ventre. E era essa maneira de dangar freneticamente
(coribantismo) que era ressaltada ao se honrar Sémele no ‘festival das
mulheres selvagens’, durante as Leneias, quando um jovem touro,
representando Dioniso, era sacrificado a ela (CARVALHO, 2010, p. 342).

Os registros escritos mais antigos que temos associados aos mitos dos gregos s@o as
poesias épicas atribuidas a Homero por volta do século VIII AEC, que lamentavelmente pouco
falaram sobre Dioniso. A Iliada faz somente duas referéncias ao deus, uma no Canto VI, sobre

o delirante Dioniso e suas cuidadoras perseguidos por Licurgo:

Nem mesmo o filho de Driante, o possante Licurgo, viveu muito tempo, ele
que lutou contra os deuses celestiais. Foi ele que outrora escorragou as amas
do delirante Dioniso da sagrada montanha de Nisa; e todas elas deixaram cair
no chdo as varas de conddo, golpeadas pelo carniceiro Licurgo com o acicate
das vacas. Mas Dioniso fugiu espantado ¢ mergulhou nas ondas do mar, onde
em seu regaco acolheu Tétis o amedrontado: enorme era seu terror ante a
ameaca do homem. Contra Licurgo se enfureceram os deuses que vivem sem
dificuldade. E o filho de Crono cegou-o. Nem por muito mais tempo viveu,
visto que era detestado por todos os deuses imortais ({liada, v. 130-140).

O deus volta a aparecer somente no Canto XIV, em que Zeus se declara para Hera,

dizendo néo ter havido paixdo alguma por outra mulher, maior do que a que ele sentia por ela,

nem por Sémele ou Alcmena em Tebas, esta que deu a luz Héracles, seu filho
magnanimo, ao passo que Sémele deu a luz Dioniso, alegria dos mortais

({liada, v. 323-325).

Na Odisseia, Dioniso aparece somente duas vezes, uma no Canto XI,

Vi Fedra e Procris e a bela Ariadne, filha de Minos de pernicioso pensamento,
a quem outrora Teseu levou de Creta para o monte da sagrada Atenas, mas
dela ndo fruiu, pois antes disso Artémis a matou em Naxos rodeada pelo mar,
devido ao testemunho de Dioniso (Odisseia, v. 321-325).

E outra no Canto XXIV,

Dera-nos a tua mie uma urna dourada, de asa dupla: oferenda (segundo se
dizia) de Dioniso (Odisseia, v. 74-75).
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Silva chama atengdo para os pontos em comuns nas representagdes presentes nos Hinos
Homéricos e nos épicos atribuidos a Homero: “a afirmagéo do poder e de certa austeridade de
Dioniso; o destino tragico daqueles que decidem resistir a ele; a sugestdo dos elementos mais
tipicos de sua figuracdo, com recurso ao vinho, a exuberancia animal e vegetal, a liquidez e a
epifania” (SILVA, 2007, p. 52). Para Bellotto (1966, p. 135), a pouca apari¢do do deus nessas
obras apontam que ndo havia espago para um deus como Dioniso entre os deuses tdo bem
caracterizados — com nomes, atribui¢des, tendéncias e figuras especificas — do Olimpo
homérico. Tampouco ganhou espago na narragdo hesioddica. Assim como as épicas atribuidas a
Homero, Hesiodo pouco falou sobre Dioniso em sua Teogonia, somente seis versos lhe foram

atribuidos.

Sémele filha de Cadmo unida a Zeus em amor gerou o espléndido filho
Dioniso multialegre imortal, ela mortal. Agora ambos s@o Deuses (7eogonia,

v. 940-942).

Dioniso de aureos cabelos a loira Ariadne virgem de Minos tomou por esposa
florescente e imortal e sem-velhice tornou-a o Cronida (7Teogonia, v. 947-
949).

Essa negligéncia em descrever os cultos dionisiacos também poderia se dar pelo fato de

se tratar de uma divindade tardia no Olimpo, como aponta Bellotto,

O conhecimento desse culto parece datar do sec. VIII, época do
estabelecimento do comercio sistematico com a Tracia e a Propdntida. Desta
data, também, parece ser o contacto com os Satrae, tribo tracia seivagem® que
englobaria os primeiros adoradores de Dionisio de que se tem noticia, a
acompanhar-se o testemunho dos historiadores gregos (1966, p. 136).

6 Para Herodoto, apud Jane Harrison (Prolegomena to the study of greek
religion, New York, Meridian Books, 1959), desta tribo tracia tributaria de
Xerxes, originar-se-ia o nome de satyros, para os acompanhantes de Dionisio
(1966, p. 136, nota de rodapé 6)

J& Tarzia acredita que “as razdes pelas quais o Deus ndo estaria muito presente na obra
homérica (periodo arcaico) sdo analisadas por Kirk (1994) e Seaford (2006), que as atribuem
ao perfil marginal e agrario do Deus, distante de uma poesia épica mais voltada as castas
aristocraticas e ao ideal do guerreiro viril” (TARZIA, 2019, p. 110). Vernant (1984) também
acompanha esse pensamento, no quarto capitulo das Origens do Pensamento Grego — o
universo espiritual da polis; para ele a pouca apari¢do dessa divindade nas obras homéricas e
hesiddicas se d4 ao fato de que o acesso ao mundo espiritual na pdlis era inicialmente reservado
a uma aristocracia guerreira e sacerdotal: “a epopéia homérica ¢ um primeiro exemplo desse

processo: uma poesia de corte, cantata primeiramente nas salas dos palacios; depois sai deles,
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desenvolve-se e transpde-se em poesia de festa” (VERNANT, 1984, p. 35). Por isso que, para
o0 autor, as épicas atribuidas a Homero deixariam de lado a figura de Dioniso, pois elas narrariam
uma religido aristocratica, que ndo tinha espago para o pensamento mistico.

Isso significa que a narragdo homérica ndo registrou todos os temas miticos — somente
aqueles que interessavam aos patriarcais € guerreiros — € pouco pensou nas concepgdes
religiosas e mitologicas estrangeiras — aquelas mitologias mais populares, e ndo cldssicas —, “de
tudo aquilo que poderia ser chamado de elemento noturno, ctoniano, funerario da religido e das
mitologias gregas, Homero quase nada diz” (ELIADE, 2000, p. 131). No entanto, Eliade nos
chama atencdo que com “a ascensao do racionalismo jonico coincide com uma critica cada vez
mais corrosiva da mitologia ‘classica’, tal qual é expressa nas obras de Homero e Hesiodo”
(ibid., p. 130), criticas que se estenderiam para a propria concepgao dos deuses homéricos e
hesiddicos.

Aqui faremos uma ponte com a questdo da “decadéncia” da mitologia e da “ascensio”
da filosofia elaborada por Vernant, mostrando seu radicalismo e como ¢ dificil aplicar essa

concepgao em terrenos gregos.

A critica aos mitos homéricos ndo implica necessariamente em racionalismo
ou ateismo. O fato das formas classicas do pensamento mitico terem sido
"comprometidas" pela critica racionalista ndo significa que esse pensamento
tenha sido definitivamente abolido. As elites intelectuais haviam descoberto
outras mitologias capazes de justificar e articular novas concepgdes religiosas.
Por um lado, havia as religides dos Mistérios, de Eleusis e das confrarias
orfico-pitagoricas aos Mistérios greco-orientais, tdo populares na Roma
imperial e nas provincias. Por outro lado, havia o que se poderia chamar de
mitologias da alma, soteriologias elaboradas pelos neo-pitagoricos,
neoplatdnicos e gnosticos. A tudo isso deve-se acrescentar a expansdo dos
cultos e mitologias solares, as mitologias astrais e funerarias, bem como todos
os tipos de “supersti¢des” e “baixa mitologia” populares (ELIADE, 2000, p.
138).

Os primeiros filoésofos, como aponta Eliade, recusavam as descricdes homéricas das
divindades — o que ndo fez o interesse da aristocracia nas concepgdes classicas diminuir, e,
muito menos fez a mitologia definhar; a filosofia e a mitologia sdo movimentos que ocorriam
de maneira concomitante. “Quando Tales afirmou que ‘tudo esté repleto de deuses’ (A22), ele
se insurgia contra a concep¢do de Homero, que acantonou os deuses em certas regides
cosmicas” (ibid., p. 133). Outros autores, como Xenodfanes, criticariam o antropomorfismo de
Homero e Hesiodo, pois “os deuses fazem todos os tipos de coisas que os homens considerariam
vergonhosos, adultério, roubo, trapacas mutuas (B11, B12)” (ibid., p. 133). Foram elaboradas

leituras alegoricas dos mitos, como feito por Teadgenes que “havia sugerido que, em Homero,
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os nomes dos deuses representavam quer as faculdades humanas, quer os elementos naturais”
(ibid., p. 135), e também feita pelos estoicos. Apesar disso, foi a descrigdo homérica dos deuses
que se manteve de forma quase unanime em nossos estudos classicos modernos.

Outra obra, importante para nosso trabalho, que descreve a versao da filiagdo de Sémele,
seria a peca escrita por Euripides que narraria sobre as origens do culto de Dioniso na Grécia.
As Bacantes (gr. Bdchai) ¢ uma tragédia grega apresentada no século V. AEC no Teatro de
Dioniso durante o festival das Grandes Dionisiacas. Nos primeiros versos, o proprio deus

descreve sua genealogia:

Venho a esta terra tebana, filho de Zeus, Dioniso, que nasce da filha de
Cadmo, Sémele, partejada por relampeado fogo. Troquei a forma de Deus pela
humana, presente as aguas de Dirce e as de Ismeno. Vejo monumento a minha
mae fulminada, 14 perto das casas e ruinas do palacio a fumarem chama ainda
viva do fogo de Zeus, imortal agressdo de Hera a minha mée. Louvo a Cadmo
que tornou intocavel este chéo, o recito da filha; eu o cobri todo ao redor com
o cacheado verdor de videira (4s Bacantes, v. 1-12).

Na obra, Dioniso busca reconhecimento em sua cidade natal junto com suas iniciadas
asiaticas, as ménades — representadas na tragédia pelo coro. As bacantes seriam as mulheres
tebanas que se recusaram a prestar devidas honras a Dioniso e, como punicdo, ele inflige a

mania baquica a todas elas®’.

Filho da deusa Perséfone

Os hinos orficos sdo atribuidos a Orfeu, entre os séculos II e IIT EC, “e sao, ao que tudo
indica, uma cole¢do tardia de versos utilizados em cultos dionisiacos privados” (TARZIA,
2019, p. 75). Tarzia (2019, p. 78) acredita que o livro estava associado a ritos de uma
comunidade dionisiaca de orientagdo Orfico-baquica que seguia Orfeu como patrono.
Informagdo que se confirmaria pelo destaque de Dioniso nos versos e pelos hinos retratarem as
relagdes das outras divindades com ele, seja ao evocarem evoé ou por se confundirem com o

proprio deus.

Na sequéncia da cole¢do, seguem-se hinos dedicados aos curetes, aos
coribantes, as Horas, e, na parte central dos manuscritos, celebra-se
novamente a Dioniso, mas sob outros epitetos e mascaras: Dioniso-Mise
(divindade de origem tracio-frigia, bissexual), Basareo Trietérico, Licnites,
Pericionio, Lisio, Leneo, Baco trienal, Anfietes. Aqui revelam-se hinos
também dedicados a divindades relacionadas a Dioniso, como Sémele,
Sabazio, Sileno, Bacantes. Mesmo que o nimero de destinatarios dos hinos

37 Alguns autores dizem que as bacantes sdo o coro, por derivar de bdchai, e as ménades — por derivar
de mania — seriam as mulheres delirantes; voltaremos a esse debate no ultimo capitulo desta dissertagao.
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seja significativo, resta nitida a proeminente presenca de Dioniso, tanto pela
quantidade de composigdes que lhes sdo dirigidas, como por sua inser¢do
central na colegdo (TARZIA, 2019, p. 76-77).

Para a tradigdo 6rfica, Dioniso ¢ filho de Zeus e Perséfone, como podemos ver no hino

30:

A Dioniso: Incenso - Estoraque.

Invoco a Dioniso de amplo clamor, que brada evoés / primogénito de duas
naturezas e trés vezes nascido, Baco soberano / feroz e inefavel, oculto,
bicorneo, biforme / coberto de heras, de taureo olhar, guerreiro, que se celebra
com gritos de jubilo, sagrado / crudivoro, trienal, vinifero de véu vernal; /
Eubuleu prudente, engendrado pela secreta unido de Zeus e Perséfone /
deidade imortal! Ouve, venturoso, minha voz, e sopra suave até nds,
impecavel / com peito benfazejo, junto de tuas nutrizes de bela cintura.
(Traducdo de TARZIA, 2019, p. 77, nota de rodapé 99).

O mito orfico segue da seguinte forma. A deusa Perséfone era filha de Zeus e da deusa
Deméter/Reia. Foi violada por seu pai, sob a forma de uma serpente e deu luz a Dioniso, na ilha
de Creta (OF 280-283 apud TARZIA, 2019)*. Diferente da narrativa hesiédica em que Zeus —
soberano da ultima ordem césmica — assumiu o lugar de Cronos antes ocupado por Urano, no
poema orfico, Dioniso € o proximo governador da ordem césmica. Nesse mito, Hera também
fica enfurecida e nfo aceita a decisdo de Zeus de tornar um bastardo seu sucessor e, quando
Dioniso ainda era uma crianga, incita os Titds a matarem-no. Os Titas atraem o infante Dioniso
com pequenos brinquedos: um pido, um chocalho, mag¢as de ouro, pandeiros e espelhos (OF
306 apud TARZIA, 2019) e, assim que conseguem, despedagam, assam e comem o jovem deus.
Furioso, Zeus fulmina os Titds, e com as cinzas surge a terceira raca dos humanos (OF 320
apud TARZIA, 2019). Somente o corag@o do deus ¢ salvo por Atena, e cabe a Apolo enterrar
os restos de Dioniso no monte Parnaso, em Delfos, e tentar reviver seu coragdo.

Outras versdes do mito sdo encontradas nas versdes mais tardias das Rapsodias
(RICCIARDELI, 2010 apud TARZIA, 2019). Esses fragmentos de poemas dizem que Zeus
oferece uma bebida para Sémele, feita com o coracdo de Dioniso, e a engravida. Nesse
momento, a historia segue como narrada pelos autores apontados acima: Hera enciumada pela
gravidez de Sémele, a convence a ver Zeus em sua forma divina e acaba sendo fulminada, e,
novamente, Zeus gesta Dioniso em sua coxa. “As Rapsoddias terminam narrando como se
instalaram cultos em homenagem a Dioniso, na Grécia, e como o deus, a semelhanc¢a de Fanes,

ascendeu aos céus para vigiar os homens. Pelas Rapsddias, nota-se ja estabelecida uma certa

3% A abreviatura OF indica que sdo fragmentos encontrados na Orphicorum Et Orphicis Similium
Testimonia Et Fragmenta, a versdo que a autora usa ¢ a de Bernabé (2004).
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visdo moralizada de mundo, segundo a qual as almas s6 terdo um destino afortunado no além-
mundo, se sustentarem um comportamento adequado e um estilo de vida ascético” (TARZIA,
2019, p. 78).

Pensando nessa relagdo com o além-mundo, Azevedo (2010), em um artigo chamado O
Delirante Dioniso, diria que a narrativa sobre seu nascimento indicaria uma de suas
caracteristicas essenciais: sua relacdo com o reino dos mortos. Para a autora, assim como Otto

(1965),

nesse momento, Dioniso revela o carater enigmatico e contraditorio de seu
ser, pois o “duas vezes nascido”, antes de sua entrada no mundo, ja transgrediu
tudo o que ¢ humano. Dioniso ¢ o unico deus do pantedo grego que nasce ¢
“morre”, para novamente renascer. (...) Dioniso também passou pela morte
para se tornar imortal. Como nos atestam as narrativas miticas, o filho gerado
pela unido de um deus e uma mulher mortal ¢ dotado de qualidades
extraordinarias, de forca, valentia, beleza, contudo, sera um mortal. Dioniso,
ao ser salvo pelo pai e colocado em sua coxa, tornou-se emanagdo de Zeus,
tornou-se um imortal (AZEVEDO, 2010, p. 19).

Para Colli, em sua obra chamada O Nascimento da Filosofia (1992), a ressonancia
dionisiaca em Eléusis e na poesia 6rfica também remontam de Creta, e teriam influéncias sobre
a forma tauriforme de Dioniso e sua aproximagdo com divindades femininas como
Ariadne/Pasifac e Deméter/Kore. O autor, portanto, defende que deus nascera na ilha de Creta,
associando Dioniso a Senhora do Labirinto e com a figura do Minotauro (homem com cabeca
de touro), por ser essencialmente um deus tauriforme; por conta disso, Colli o associa como o
deus das contradi¢des, pois “Dioniso, ndo ¢ um homem, ¢ um animal e a0 mesmo tempo um
deus, manifestando assim os pontos terminais das oposigdes que o homem traz em si” (COLLI,
2012, p. 14). Localizando dessa forma, a origem do culto de Dioniso no mundo minoico-
micénico, cerca da metade do segundo milénio AEC. Ele reforca sua tese dizendo que Pausanias
(geografo grego do século II EC) ja falava de um Dioniso cretense, “em cujo recinto sagrado
de Argos o proprio deus sepultou Ariadne, ao morrer” (COLLI, 1992, p. 19). E essa questao se
ligaria ao “que é, talvez, o mais antigo mito cretense de Minos, Pasifae, o Minotauro, Dédalo,
Teseu, Ariadne e Dioniso. Ariadne ¢ a Unica figura feminina que o mito grego em geral
apresenta ligada a Dioniso de modo explicito e direto, como sua esposa” (COLLI, 1992, p. 20).

Assim termina a questdo da origem de Dioniso, tdo antitética quanto o proprio deus.

1.3 Dioniso no imaginario dos gregos

Agora vamos nos preocupar em tentar compreender Dioniso no imaginario religioso dos

gregos. Acreditamos, primeiramente, ser necessaria uma revisitagdo das primeiras abordagens
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sobre o tema, por volta do século XVIII, para que seja possivel compreender as abordagens
mais recentes. O primeiro momento seria marcado pelos estudos realizados pelos vitorianos,
momento em que as perspectivas evolucionistas levaram os estudiosos da religiosidade grega a
sintetizar uma teoria distorcida sobre uma possivel evolu¢do de uma sociedade primitiva até,
mais tarde, se desenvolver em uma civiliza¢do. Em um segundo momento, autores como Jean
Pierre Vernant e Walter Burkert revisitaram as teorias da escola de Cambridge, desenvolvendo
um novo momento para o estudo da espiritualidade dos gregos. Um terceiro momento,
consideramos os estudos de Detienne e Walter Otto acerca dos deuses e da mitologia, que
trariam a luz da consciéncia a experiéncia religiosa dos gregos antigos.

Para tal, o proximo topico busca apresentar alguns caminhos hermenéuticos e quais suas
consequenciais para o estudo da espiritualidade grega, buscando trazer o foco sempre para o
deus Dioniso. O presente trabalho ndo almeja apontar qual seria mais eficiente para tais estudos,

mas explorar seus argumentos e criticas na tentativa de compreensao dessa civilizagao.

Daimon da fertilidade: escola de Cambridge

Os vitorianos, inicialmente, tomam frente dos estudos das culturas primitivas dando
grande enfoque para seus rituais. Existiam diversos intelectuais dialogando e argumentando
nesse periodo, mas focaremos em James Frazer (1854-1941) e Jane Harrison (1850-1928),
ambos professores em Cambridge — o que deu nome a esta escola. Em 1890, Frazer desenvolve
um estudo antropologico sobre a magia ¢ a religido em doze volumes intitulados The Golden
Bough (O Ramo de Ouro), que seria muito influenciado por seu professor W. Robertson Smith,
semitista e tedlogo, acreditando que o mito floresceria de rituais sociais dos homens
“primitivos” que tentavam dominar os ciclos naturais através de uma estrutura que ele
denominou realeza mdgica-sagrada. Isso significa que, “assim como a natureza passa por um
ciclo anual de brotacdo, floracdo, frutificacdo, murchamento e morte, a cada ano o rei ‘idoso’
tinha que ser suplantado por um novo e vigoroso sucessor, pois ¢ o poder magico do rei que
simpaticamente influencia e até controla a vida vegetativa™® (VERSNEL, 1993, p. 22). Desse
movimento destacado por Frazer desenvolve-se uma linha de pensamento chamada Ramo de
Ouro, em que diversos autores, através do estudo de mitologia comparada, buscaram encontrar

“um paralelismo quase ideal de mito e ritual, ambos reagindo ou refletindo o ciclo vegetativo

39 “Just as nature goes through an annual cycle of budding, flowering, bearing fruit, withering and dying,
so each year the ‘aged’ king had to be supplanted by a new vigorous successor, for it is the king’s magic
power that sympathetically influences and even controls vegetative life”.
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da natureza™* (ibid., p. 23). Esse paralelismo seria pensado da seguinte forma, como aponta
Versnel (idem): no rito, o rei garante a fertilidade da natureza e, depois, sofre uma morte ritual,
abrindo espaco para a sucessdo de um novo e vigoroso rei; enquanto no mito, o deus que
representa a forga vegetativa natural morreria ou ficaria preso no submundo, para depois
renascer.

No entanto, esses autores teriam uma compreensdo muito estreita do que seria a
“religido” desses povos antigos, como aponta Filho (2004, p. 3), foram apelidados de
antropologos de gabinete ¢ foram acusados de fazer uma comparac¢do superficial entre
simbolos, mitos, ritos e crengas — fendmenos que consideravam universais e idénticos —, entre
os diferentes contextos culturais e historicos baseados em relatos de viagem, relatorios

coloniais, textos missionarios ¢ observagdes de curiosos — como se fossem testemunhos fiéis.

A partir dessas comparagdes, as generalizagdes sdo “selvagens” — o animismo
pressuposto por Tylor, o totemismo encontrado por Robert Smith ou o espirito
da vegetacdo de Frazer, mal detectados em uma cultura particular, sdo
transformados em explica¢des gerais, universais, para todo um espectro da
vida religiosa, apontados em alguns casos como a sua origem (FILHO, 2004,

p- 3).

Também foram muito criticados pelas suas teorias evolucionistas, isto €, acreditavam
em uma evolugdo linear histérica: que se iniciava com os povos e religides primitivas e
irracionais, seguia rumo aos monoteismos — sobretudo o cristianismo — e, finalmente, essa
cederia seu lugar para a ciéncia e a tecnologia. Para Tarzia (2019, p. 26), seria essa perspectiva
evolucionista a responsavel por “congelar certos aspectos da religiosidade grega e racionar sua
historia quando reconhece estagios de desenvolvimento (do primitivo ao civilizado) em que,
por exemplo, o politeismo ¢ considerado pratica inferior ao monoteismo”, e, reconhecia Jane
Harrison como a maior expoente dessa linha de movimento. Pois, para Tarzia, apesar de
reconsiderar as questdes levantadas por seus contemporaneos, Harrison ainda ficou no
desajeitado balanco da relag@o entre mito e ritual, e através dessa dicotomia “sustentava que o
pensamento racional grego foi desenvolvido a partir de um elemento irracional, do mito a razdo,
ao pensamento logico, em algum momento do século V AEC” (TARZIA, 2019, p. 26).

O pensamento de Jane Harrison era um tanto ambiguo, ora sugeriria que o mito surge
do rito, ora que o mito € o cenario de um ritual dramatico, e ainda, que mito e rito surgem pari

passu (simultaneamente). Esse terceiro argumento ¢ exposto em sua obra Themis (1912):

40°¢(...) there thus emerges an almost ideal parallelism of myth and ritual, both reacting to or reflecting
the vegetative cycle of nature”.
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(...) 1sso ndo significa, entretanto, como as vezes se supde, que o ritual seja
anterior ao mito; eles provavelmente surgiram juntos. Ritual ¢ a expressdo de
uma emogao, algo sentido em a¢fo, mito em palavras ou pensamentos. Eles
surgem pari passu. O mito ndo €, a principio, etioldgico, ndo surge para dar
uma razdo; € representativo, outra forma de enunciado, de expressio*!
(VERSNEL apud HARRISON, 1993, p. 28).

Essa concepgdo influencia muitos autores modernos, e seria um distanciamento das

concepgoes frazerianas — e por isso seria duramente criticada no periodo, como aponta Versnel.

As duas linhas podem ser ilustradas comparando dois tipos de abordagem: a
de estudiosos como Deubner, Nilsson e Latte, em que os ritos sdo estudados
principalmente no que diz respeito a suas fun¢des e objetivos externos, e em
que quase ndo ha espago para o mito, exceto como uma explicagéo etiologica
dos atos rituais; e a abordagem de um grupo muito dispar de estudiosos
modernos, guiados por Burkert e Vernant, por outro; aqui, mito e rito sdo
considerados, em primeiro lugar, formas de expressdo que identificam ou
integram a propria comunidade cultural (VERSNEL, 1993, p. 27).#

Para Versnel (1993) e Seaford (2006), na sua analise sobre Dioniso no Prolegomena to
the Study of Greek Religion (1908), Jane Harrison mostra-se herdeira: (1) do pensamento social
de Durkheim, quando sugere que o deus surge das emogdes e desejos do grupo,
“consequentemente, ela admira a associacdo de Dioniso por Nietzsche com a dissolucdo das
fronteiras, mas para ela a esséncia de Dioniso deve ser vista ndo como metafisica (Nietzsche)
ou espiritual (Rohde), mas como social”* (SEAFORD, 2006, p. 7); e, (ii) do pensamento
evolutivo de Frazer, ao associar Dioniso com a natureza, principalmente, pelas figuras do vinho
e do touro*. Também herdeiro das concepcdes de Frazer (mas critico da abstragdo nietzschiana)
era Martin Nilsson (1874-1967), que compreendia que “o culto a Dioniso ¢ pratico, preocupado

principalmente com a promocao da fertilidade (...) parte de um desenvolvimento ou evolugdo

41¢(...) this does not, however, imply, as is sometimes supposed, that ritual is prior to myth; they

probably arose together. Ritual is the utterance of an emotion, a thing felt in action, myth in words or
thoughts. They arise pari passu. The myth is not at first aetiological, it does not arise to give a reason;
it is representative, another form of utterance, of expression”.

42 “The two lines may be illustrated by comparing two types of approach: that of such scholars as
Deubner, Nilsson and Latte, in which rites are studied primarily with regard to their external functions
and aims, and in which there is hardly any room for myth, except as an aetiological explanation of the
ritual acts; and the approach of a very disparate group of modern scholars, guided by Burkert and
Vernant, on the other; here myth and rite are considered to be, in the first place, forms of expression
which identify or integrate the cultural community itself”.

43 «“Accordingly she admires Nietzsche’s association of Dionysos with the dissolution of boundaries, but
for her the essence of Dionysos is to be seen not as metaphysical (Nietzsche) or spiritual (Rohde) but as
social”.

# Ao analisar os textos de Plutarco, a autora conclui que: “the truth that Dionysos, like many another
god, was a god of the impulse of life in nature was not only apprehended by the philosopher, it was also
evidenced in cultus. This is seen very clearly in two popular phases of the worship of Dionysos, his
worship as a tree-god and his worship as a bull” (HARRISON, 1908, p. 426).
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histérica, uma fase em nossa luta para dominar o meio ambiente™*> (SEAFORD, 2006, p. 7).
As consequéncias desse pensamento para a compreensido acerca dos deuses, e também de
Dioniso, seria a associa¢@o do divino a meros acessorios da fertilidade e dos processos naturais,
de forma que os mitos e os rituais seriam formas dos humanos de explicar fenomenos que ele

ndo poderia compreender de outras formas.

Em consonéncia com as ideias do século XIX, os deuses deveriam pertencer
ao dominio do mito. Eles surgem como uma espécie de personificagdo dos
ritos, especialmente os apotropaicos, destinados a proteger plantagdes e
assentamentos. Esses daimones sdo produtos de um processo explicativo
quase intelectual, e em seu Themis Harrison sistematiza esses numerosos
demoénios em um deus do ano prototipico, genuinamente “Frazeriano”,
denotando-o, para a ocasido, por um termo grego caseiro como eniautos
daimon*® (VERSNEL, 1993, p. 26).

Pois bem, aqui precisamos levantar algumas ponderagdes; primeiro, a concepgao
frazeriana de que Dioniso seria um eniautds daimon (que celebraria os ciclos naturais naquele
esquema da realeza magica-sagrada) ¢ criticada por Otto (2006) por duas frentes: (i) a
concepcao de que esses daimones tenham se elevado a condigdo divina ¢ uma “va afirmativa
da teoria evolucionista” (ibid., p. 37) — intitular os entes divinos do pantedo dos gregos como
daimones ¢ uma desvalorizagdo do modelo imanentista grego, pois mostra que, para o modelo
transcendente (principalmente o cristdo), esses entes nem mereceriam o nome de deuses; e, (i1)
a propria nogao de que o homem primitivo queria dominar os ciclos naturais e a natureza, e por
1ss0, os deuses seriam uma ‘“vontade associada a um acontecer natural”, ou ainda, seriam
“metaforas da linguagem remetiam aos fendmenos naturais” (DETIENNE, 1992, p. 31), obstrui

a real compreenséo das religides pré-cristas.

Ja ¢ tempo de notar a enorme ingenuidade com que os pesquisadores das
ultimas geragdes tém projetado no homem arcaico sua propria imagem. (...)
Por isso, até o dia de hoje, as analises cientificas da religido grega estio todas
cheias de deuses da vegetagdo, deuses de fendmenos meteorologicos, deuses
do ano, deuses da primavera, deuses do inverno e assim por diante; ou seja,
estdo repletas de seres que recebem o nome de “deus”, mas que em si mesmos
nada mais sfo que uma vontade acrescentada como causadora ao acontecer
natural de cada momento. O fato de essa vontade desprovida de substancia ter
sido venerada como deus, de a consciéncia de sua proximidade provocar ndo
somente temor ou esperan¢a em seu auxilio, mas também a elevada solenidade

45¢(...) the cult of Dionysos is practical, concerned mainly with the promotion of fertility (...) part of a

historical development or evolution, a phase in our struggle to master the environment”.

% “In line with nineteenth century ideas, the gods were supposed to belong to the domain of myth. They
arise as a kind of personification from rites, especially apotropaic ones, meant to protect crops and
settlements. These daimones are products of an almost intellectual explanatory process, and in her
Themis Harrison systematises these numerous demons into one prototypical, genuinely 'Frazerian' year
god, denoting him, for the occasion, by a home-made Greek term as the eniautos daimon™.
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de cantos, dangas e atos sacros, nada disso representa problema para os
tedricos, convictos de que, primitivamente, um deus nada mais tera sido que
uma forga especial da natureza cujo conceito, no transcurso dos tempos,
“evoluiu” até converter-se em uma pessoa veneranda (OTTO, 2006, p. 33-34).

Se esses estudiosos colocam os deuses na esfera da “causa e efeito”, Otto os devolve a
dimensdo ontoldgica e da experiéncia do ser humano (desenvolveremos melhor esse ponto a

seguir).

Deus marginal: neo-ritualismo e estruturalismo

Nas décadas de 1960-1970, os monoteismos ideologicos acerca das teorias mito-rituais
J& haviam passado por extensas criticas, ndo era mais necessaria a conexao entre um mito com
determinado ritual, e vice-versa. Burkert, por exemplo, pega emprestada a concepcdo de
Harrison — mito e ritual surgem pari passu (Versnel, 1993, p. 78) —, e dai tragaria sua abordagem
bio-etioldgica compreendendo que diversos comportamentos compartilhados pelo grupo tém
uma origem biologica, mas adquiriram uma nova fun¢éo social de comunicagido com o coletivo,
como nos aponta Versnel (ibid., p. 78-79). Por isso, para o autor, a abordagem de Burket ¢
herdeira das influéncias positivistas de Jane Harrison (por isso entende-se que o autor se encaixa
na escola neo-ritualista dos estudos gregos) e dos principios estruturalistas da teoria dos contos
de fadas russos de Vladimir Propp, em uma espécie de combinagdo entre o esquema mito e

ritual com a esfera da iniciagéo.

Com Frazer e seus seguidores, o mito e o complexo ritual tinham sua fungéo
dentro da estrutura mais ampla da fertilidade vegetativa, que poderia ser
influenciada por meio de magia ou, de forma mais geral, ritual. O complexo
de inicia¢do também foi inserido em um quadro mais amplo, o da “existéncia
marginal”. Assim, deixamos o reino da natureza e entramos no dominio da
cultura e da Sociedade*’ (VERSNEL, 1993, p. 59).

Versnel chama aten¢o para o fato de que essa combinagéo proposta por Burkert néo ¢
original, Jeanmaire ja havia aplicado o esquema inicidtico aos mitos e ritos gregos no texto
Couroi et Couretes, em 1939 e, também por A. Brelich, nos anos 1960. Apesar de ter reavaliado
a metodologia de seus precursores da escola ritualista, ainda recebe criticas similares. Filho
(2004, p. 6) aponta que Burton Mack, por exemplo, considera-o “um sofisticado reducionista e

funcionalista. Sua marca ¢ a ndo ado¢do de um reducionismo ingénuo a uma Unica causa ou

47 «“With Frazer and his followers the myth and ritual complex had its function within the larger frame
of vegetative fertility, which could be influenced by means of magic, or, more generally, ritual. The
initiation complex has been embedded in a wider frame too, that of ‘marginal existence’. We have thus
left the realm of nature and have entered upon the domain of culture and Society”.
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processo, ¢ a rejei¢ao de explicacdes através de funcdes simplistas”, ou seja, a abordagem
burkertiana passa a reconhecer a complexidade das relagdes entre o fendomeno religioso e as
dimensdes historicas, sociologicas, antropoldgicas e bioldgicas, mas sem considerar a religido
subordinada a essas areas; e também teria levado em consideragdo a cultura especifica do
ambiente religioso que estudava. Outra marca da abordagem burkertiana, apontada por Versnel
(1993), ¢ o conceito de marginalidade que se torna quase um pressuposto nos estudos do
esquema iniciatico — F. Graf e J. N. Bremmer teriam seguido dos passos de Burkert nesse
sentido (VERSNEL, 1993, p. 62). Nessa logica, deuses como Dioniso, Hermes, Artemis, “sdo
chamados de marginais de uma forma mais geral ou rotulados de deuses da iniciagdo™® (ibid.,
p. 65). Marginal porque, como aponta Burkert em seu livro Greek Religion, o culto de Dioniso
estaria nas fronteiras das defini¢des tipicamente gregas — “a indefini¢do dos contornos de uma
personalidade bem formada faz o culto a Dioniso contrastar com o que ¢ justamente considerado
tipicamente grego™* (1985, p. 162).

Outra escola nesse periodo que também estaria tratando dos conceitos de marginalizagdo
era a escola estruturalista francesa. De acordo com Camila Souza, “ainda no inicio da década
de 60, na Franca, Jean-Pierre Vernant e Vidal Naquet fundam as principais bases da analise
antropolodgica estruturalista aplicada aos estudos dos primordios da Histéria da Grécia”
(SOUZA, 2005, p. 17). De acordo com R. Benthien, para compreendermos os pressupostos
teoricos de Vernant, deveriamos analisar sua obra 4s Origens do Pensamento Grego (1965),
em que seria proposto uma sistematizagao através de uma “leitura da historia da Grécia como
se esta evidenciasse a passagem do pensamento mitico, caracteristico de uma sociedade
micénica, para uma racionalidade especifica da filosofia classica” (BENTHIEN, 2000, p. 8-9).
Vernant explica esse processo apresentando trés grandes esferas cronoldgicas: a sociedade
micénica, o advento da pdlis e o declinio do mito durante o surgimento da filosofia. Para nio
nos delongarmos demais, vamos tentar explicar de forma reduzida os trés pontos.

No que concerne ao universo espiritual micénico, Vernant aponta (1984, p. 5): “a
religido e a mitologia da Grécia classica arraigam-se muito diretamente como M. P. Nilsson em
particular o mostrou, no passado micénico”, que teria tragos dos reinos do Oriente Proximo,
“em compensacdo quando se aborda a leitura de Homero, o quadro muda: ¢ uma outra
sociedade”, cuja poesia tende a afastar o mistério (ibid., p. 26). O processo de passagem de uma

“religido” micénica para uma homérica seria demonstrada pela propria mitologia, “no lugar das

48 <
49 cc(

299

...) who are either called marginal in a more general way or labeled outright ‘initiation gods’”.
(...) the blurring of the contours of a well-formed personality makes the Dionysos cult stand in
contrast to what is justly regarded as typically Greek”.
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antigas cosmogonias associadas a rituais reais ¢ a mitos de soberania, um pensamento novo
procura estabelecer a ordem do mundo em relagdes de simetria, de equilibrio, de igualdade
entre os diversos elementos que compdem o cosmos” (ibid., p. 6), projeto apresentado pelos
primeiros sabios de forma a repensar o universo e a posi¢do do homem nele. No entanto, com
o advento da pdlis, que Vernant (1984, p. 34) situa entre os séculos VIII e VII AEC, ocorreria
o enfraquecimento do mito, “ele tende a aparecer agora como um instrumento politico dentro
0

das assembleias. Fica entio evidente (...), uma espécie de processo de laiciza¢do™

(BENTHIEN, 2000, p. 11). Como exposto por Vernant,

O “racionalismo” politico que preside as instituicdes da cidade se opde
certamente aos antigos processos religiosos do governo, mas sem por isso
exclui-los de maneira radical. Além disso, no dominio da religido,
desenvolvem-se a margem da cidade e ao lado do culto publico, associagdes
fundadas secretamente. (...) O segredo toma assim, em contraste com a
publicidade do culto oficial, uma significagdo religiosa particular: define uma
religidio de salvacdo pessoal visando a transformar o individuo
independentemente da ordem social, a realizar nele uma espécie de novo
nascimento (VERNANT, 1984, p. 93-40).

Em outras palavras, de acordo com Vernant (2006), dentro da concepgao de uma religido
civica, o proposito seria consagrar uma ordem coletiva por meio do culto, em que cada criatura
(animais, seres humanos e deuses) exerce uma fung¢éo postulada pelas regras de convivio social
— ou seja, as praticas cultuais sdo encaradas como um servigo publico e oficio 1til a sociedade
(DETIENNE, 1992, p. 20). A finalidade dessa religido da cidade ndo era, portanto, estabelecer
uma relacdo de proximidade com uma divindade ou outra, o culto deveria ressaltar a
superioridade dos deuses e realcar o carater transcendente destes. No entanto, existiam
orientacdes religiosas que estavam a margem da cidade, cuja pratica ritual era divergente do
sacrificio coletivo (thysia): como o vegetarianismo adotado pelos 6rficos e os pitagoricos ¢ a
omofagia realizada pelas ménades. Vernant destaca que, no ambito politico, a recusa a thysia

equivale a uma oposigdo clara aos valores da cidade, isso porque o vegetarianismo e a omofagia

39 Entendemos que a razdo e a laicidade destacadas por Vernant ndo sdo compreendidas da mesma forma
que hoje, mas Benthien chama atengdo para esse suposto movimento de laicizagdo, perguntando-se até
que ponto o mito foi realmente instrumentalizado e destruido. Essa laiciza¢do que ocorreria com o
advento da filosofia se da, pois as questdes de origem e ordem do mundo passam a ser debatidas em
pragas publicas, e “assim se afirma uma fun¢éo de conhecimento livre de toda preocupacdo de ordem
ritual” (VERNANT, 1984, p. 77). Enquanto “a razdo grega ¢ de maneira positiva, refletida, metodica,
permite agir sobre os homens, nfo transformar a natureza. Dentro de seus limites como em suas
inovagdes, ¢ filha da cidade” (ibid., p. 95). Benthien (2004, p. 16) questiona: “somente a criagdo de uma
esfera publica — representada prinsipalmente por assembleias — nfo explica o generalizado
enfraquecimento do mito. N&o ¢ dificil perceber que a criagdo desta nova esfera estabeleceu uma série
de novos vinculos com o sagrado. O que se torna realmente dificil de explicar é que essas novas relacdes
tenham acabado com a linguagem mitica”.
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contradizem justamente aquilo que a thysia estabelecia: se, por um lado, o sacrificio
comunitario reforcava a existéncia de um fosso intransponivel entre deuses e mortais; por outro,
esta pratica buscava um contato mais proximo com suas divindades. Seria por conta dessas
questdes que, para Vernant e, também para Gernet, Dioniso representa sempre o outro dentro

do pensamento dos gregos.

E que, até no mundo dos deuses olimpianos ao qual foi admitido, Dioniso
encarna, segundo a bela frase de Louis Gernet, a figura do Outro. Seu papel
ndo ¢ confirmar e reforcar, sacralizando-a, a ordem humana e social. Dioniso
questiona essa ordem; ele a faz despedagar-se ao revelar, por sua presenca,
outro aspecto do sagrado, ja ndo regular, estavel e definido, mas estranho,
inapreensivel e desconcertante. (...) Assim que ele aparece, as categorias
distintas, que ddo coeréncia e racionalidade ao mundo, esfumam-se, fundem-
se e passam de umas para as outras. (...) E mais: ele elimina a distancia que
separa os deuses dos homens, e estes dos animais” (VERNANT, 2006, p. 77).

Eidinow (2011) aponta que, entre os académicos, a religido coletiva da pdlis se tornou
o grande modelo para a descri¢do da atividade ritual na Grécia antiga, visdo um tanto
reducionista, pois, como perceberemos, o caso se aplica mais especificamente para Atenas
durante o periodo classico. Por isso, esses estudos forcam uma visdo de um mundo grego
homogeneizado (influéncia de uma concepcao pan-helénica) para que seja possivel o estudo de
suas estruturas. Diante disso, faremos algumas ponderagdes sobre essa estrutura vernantiana

acerca do mito e do ritual da pdlis. Sabemos que

enquanto a religido poliade oferece um esquema 1til para alguns aspectos da
atividade religiosa da Grécia antiga, ela nio pode proporcionar um relato
abrangente da pratica ritual através e dentro das comunidades da Grécia
antiga. Se assumirmos que sim, entfo ficamos com um intervalo de atores e
atividades que parecem andmalas, ‘pontas-soltas’ das quais outras categorias
(como ‘magia’ ou ‘marginal’) precisam ser fundadas’! (EIDINOW, 2011, p.
11).

E o que acontece com alguns cultos dedicados a Dioniso, como os cultos orficos e
algumas praticas menadicas (apontados acima) e que, como a propria divindade, sdo
marginalizados pela concepc¢do de um culto civico oficial. Mais ainda, existem cultos dedicados

ao proprio Dioniso que sdo ambiguos nesse esquema poliade, enquanto alguns mostram-se

alheios as defini¢des estabelecidas pela ordem civica — como a oreibasia, outros sdo realizados

51 “My argument is that while polis religion offers a useful schema for understanding some aspects of
ancient Greek religious activity, it cannot provide a comprehensive account of ritual practice across and
within ancient Greek communities. If we assume that it does, then we are left with a range of ancient
actors and activities that appear anomalous, ‘loose ends’ for which Other categories (such as ‘magic’or
‘marginal’) have to be found”.
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dentro dos limites conceituais da pdlis — como os festivais de teatro nas Grandes Dionisiacas,

questdo essa que se associa a adoragdo privada ou publica do deus.

Voltando-se para Atenas, as evidéncias sugerem que alguns cultos dionisiacos
podem ter sido auto-organizados (...) o antigo comentador observa como as
mulheres “tentaram celebrar muitos banquetes fora das cerimonias do estado,
e elas se reuniam em particular>? (EIDINOW, 2011, p. 29).

Daqui, teriamos outro problema, como aponta Eidinow, a propria nogao de polis e o
significado da pdlis na religido civica torna-se ambigua: “é suficiente que essas mulheres
celebrassem seus rituais privados dentro da pdlis para serem considerados como religido da
po6lis?>3 (ibid., p. 31). Para Tarzia (2019, p. 105), isso aponta para o caminho que a investigacdo
estruturalista adotou: “os estudos voltaram-se mais para a cidade e para a concepcdo de
alteridade enquanto estrutura metodologica de pesquisa (...), acentuando o carater transgressor
de Dioniso, tomando-o como paradigma de rejei¢do daquilo que diz respeito a pdlis, ou como

entidade divina marginalizada”.

Deus das mascaras

(...) a mascara ¢ para Dioniso a insignia de sua divindade. (...) Através da
mascara que lhe confere sua identidade figurativa, Dioniso afirma sua
natureza epifanica de deus que ndo para de oscilar entre a presenca ¢ a

auséncia (DETIENNE, 1986, p. 23).

Em 1997, Dettiene escreve em um artigo chamado “Expérimenter dans le champ des
polythéismes” (Experiéncia no campo do politeismo), em que analisa uma possivel
metodologia a se seguir para o estudo dos deuses dos gregos. Para o autor, na primeira metade
do século XX, os estudos pouco se interessaram pela defini¢do do politeismo, a organizagio
dos deuses nesse sistema e as diferentes maneiras em que as sociedades politeistas pensavam
uma na outra por meio de suas entidades religiosas; foi somente nos anos 1960, com os estudos
de Georges Dumézil (1898-1986), que emergiram essas preocupagdes. Seguindo o pensamento

do filélogo, Detienne acredita que, para se definir um poder divino, € necessario compreender:

52 “Dionysiac rites, in classical Athens at least, were ‘wholly integrated into the socio religious structures
of the polis.” But it remains unclear just what integration means here — control, oversight or foundation,
or all of the above. Turning to Athens, evidence suggests that some Dionysiac cults may have been self
organised: on Lysistrata’s wish that her fellow women had been invited to a Bacchic feast (she also
names other religious festivities), the Scholiast remarks how women ‘sed to celebrate many feasts
outside the state ceremonies, and they convened privately”.

33¢(,..) is it enough that these women celebrated their private rites within the polis for them to count as
polis religion?”.
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seus cultos, seus adoradores, as associa¢des miticas do deus com seus dominios — em seus
multiplos contextos — e analisar a posi¢do ocupada pela divindade no sistema politeista.

Contudo, existia outro ponto esquecido ao analisarmos os helénicos: sua experiéncia.

O que chamamos com os gregos o dominio de polytheos, da pluralidade de
poderes divino pode ser encontrado em cada pagina da Descri¢do da Grécia,
escrita por Pausanias na época de Adriano, mas também em cada pedra
gravada revelando um calendario da cidade ou a confirmacio de uma
associagdo de divindades em um santudrio, em um altar ou na organizagdo de
um ritual de sacrificio. Os grupos deuses sdo um aspecto essencial da
paisagem religiosa da Grécia que este tanto nos altos santuarios pan-helénicos
ou nas aldeias perdidas do sertio** (DETIENNE, 1997, p. 64).

O que Detienne estd dizendo, em outras palavras, ¢ que o politeismo grego ndo se
encontra somente nas figuras divinas, mas estd nos templos, nos altares, no solo, na natureza,
nos sacrificios, nas diversas representagdes e epitetos dos deuses e nas praticas de adorag@o;
por isso, Tales dizia que tudo esta repleto de deuses. Em funcdo disso, para estudarmos o
politeismo dos gregos, precisariamos nos voltar para os estudos dos etndlogos, principalmente
Lévi-Strauss, que destacaram a riqueza de conhecimentos dos objetos materiais, dos gestos e

das praticas e das aventuras das divindades nos mitos.

Ao chamar a atengdo para tudo o que ndo esta claramente afirmado sobre os
deuses e seus poderes, queremos convidar os analistas de grupos politeistas
para descobrir como os poderes divinos estdo conectados por dezenas de
facetas de todos os objetos e fendmenos da vida social € mundo natural
(DETIENNE, 1997, p. 72)*.

Detienne (ibid., p. 59-60) explica que sua proposta ¢ baseada em alguns principios
apresentados por Dumézil sobre a andlise do politeismo: (1) a atengdo dada as estruturas do
politeismo — como as festas, os rituais, as associagdes entre os seres divinos, ou entre dois
aspectos de um mesmo deus; e (ii) a compreensdo de que um deus ndo pode ser definido por
termos estaticos, deve-se levar em conta todas as posi¢des ocupadas por uma divindade, ou

seja, precisamos considerar os nomes ¢ os epitetos dos deuses, os dominios de agdo do deus

5% “Ce que nous appelons avec les Grecs le domaine du polutheos, de la pluralité des puissances divines
se découvre a chaque page de la Description de la Gréce, écrite par Pausanias a 1'époque d'Hadrien,
mais aussi sur chaque pierre gravée révélant un calendrier de cité ou confirmant une association de
divinités dans um sanctuaire, sur un autel ou dans l'organisation d'un rituel sacrificiel. Les groupements
de dieux sont un aspect essentiel du paysage religieux de la Gréce que ce soit dans les hauts sanctuaires
panhelléniques ou dans les villages perdus de 1'arriére-pays”.

55 “En attirant l'attention sur tout ce qui n'est pas dit en clair des dieux et de leurs pouvoirs, nous voulons
inviter les analystes des ensembles polythéistes a découvrir comment les puissances divines sont
connectées par des dizaines de facettes a l'ensemble des objets et des phénomenes de la vie sociale et du
monde naturel”.

45



através de uma comparacdo inter- e intranarrativas e, também, sua aparéncia, cenarios em que
aparece ¢ a forma de agdo desse mesmo deus. Detienne estd, na verdade, nos ensinando a falar
sobre uma teologia dos deuses dos gregos. Também pensando nessa pluralidade divina, Versnel
(2011, p. 32) nos pergunta: “Como devemos avaliar os epitetos divinos? Como um dispositivo
para fazer uma disting@o entre deuses diferentes, mas homonimos, ou como indicagdes de
diferentes manifestagdes, fungdes ou aspectos de um mesmo deus?”>® Como os gregos lidavam,

por exemplo, com as manifestagdes regionais e a manifestacdo pan-helénica de uma mesma

divindade?

Portanto, para colocar de forma provocativa, os deuses que levam o mesmo
nome com epitetos diferentes eram e ndo eram o mesmo. A natureza deles era
camalednica, com diferentes aspectos ou mesmo identidades ganhando
destaque e desaparecendo em segundo plano em alternincia de acordo com
seus registros momentaneos nas varias camadas de percep¢do do crente.
Varios conceitos diferentes da unidade ou diversidade de deuses com um
nome e epitetos diferentes ou diferentes residéncias ficam armazenadas na
mente de uma pessoa, mas ¢ a mudanga no contexto - literario, social, regional
- (ou no nivel de educagdo) que desencadeia um foco especifico’’
(VERSENEL, 2011, p. 36-37).

O foco especifico do trabalho de Versnel ¢, na realidade, debater a perspectiva politeista
da figura de Dioniso e a possibilidade de ele ser heis (palavra grega para “um”). Ou seja,
levando em conta as personalidades pan-helénicas e locais de Dioniso e suas manifestagdes,
podemos considerar que existia um Dioniso com multiplos epitetos? Ou existiam diversos
Dionisos? Ou ainda, levando em conta as narrativas sobre o deus — principalmente a tragédia
As Bacantes de Euripides —, poderiamos considera-lo um deus diferente? Para Versnel, Dioniso
ndo ¢ nem um deus diferente e nem um, pois apresentava a mesma multivariedade dos outros
deuses; no entanto, ele era um deus unico: “como o deles, seu nome cobria muitas identidades.

No entanto, ele foi o Unico deus classico que foi aclamado /eis e ¢ essa ‘unicidade’ e suas

3¢ “How are we to value divine epithets? As a device for making a distinction between different but
homonymous gods, or as indications of different manifestations, functions or aspects of one and the
same god?”.

37 “So, to put it provocatively, gods bearing the same name with different epithets were and were not
one and the same. Theirs was a chameleonic nature, with different aspects or indeed identities rising to
prominence and fading into the background in alternation according to their momentary registrations in
the believer’s various layers of perception. Various different conceptions of the unity or diversity of
gods with one name and different epithets or diferente residences are stored in the mind of a person, but
it is the shift in context — literary, social, regional — (or on the level of education) that triggers a specific
focus”.
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implicagdes que o tornaram diferente” (2011, p. 42)%. Dioniso, foi o primeiro deus® a ser
aclamado como /eis, que seria tdo caracteristico das religides henoteistas dos proximos
periodos.

Para concluir, podemos entdo perceber trés momentos dos estudos helénicos acerca do
deus Dioniso: primeiramente, durante o inicio dos estudos académicos sobre a religiosidade dos
gregos, houve um movimento que associava o deus a um daimon da vegetagdo. Nesse
momento, como aponta Detienne, Otto (2006) e Tarzia (2019), o espirito grego foi contaminado
por varios pré-conceitos e modernismos ultrapassados, dentre eles a psicologia racionalista que,
associou o irracionalismo dionisiaco a transtornos mentais, enquanto os filélogos e as
interpretagdes historicas desenvolveram esquemas evolucionistas para esta religiosidade.
Depois, os estudos da escola estruturalista de Paris, principalmente de Vernant e Burkert,
enfocaram mais seu aspecto estranho aos deuses homéricos, e foram compreendendo-o como o
Outro, o marginal. Acreditamos ndo ser suficiente compreender Dioniso somente como uma
divindade da vegetacdo — como a escola ritualista —, tdo pouco defini-lo somente por sua
marginalidade ao culto oficial. Ambas as categorias dependem de uma concepgao pan-helénica,
e sabemos da pluralidade de cultos ao mesmo deus que existiam ao longo da Grécia. Por fim,
surgiram-se os estudos que consideram suas multiplicidades de formas como sendo sua
caracteristica inerente (metodologia que adotaremos neste trabalho).

Ainda podemos perceber um quarto momento para os estudos sobre o deus, que surgiria
apos o langamento da obra de Nietzsche, momento que se focaria no estudo do dionisiaco, e
ndo mais do deus em si. Hoje, como destaca Seaford (2006, p. 3) e Tarzia, (2019, p. 106), o
estudo dos movimentos dionisiacos estdo sendo ressignificados por varias analises de género,
feministas, ecologistas, entre outras, que se baseiam, principalmente, nos estudos sobre a
loucura ritual, a mascara e o teatro. No entanto, embora os estudiosos contemporaneos ainda

ndo tenham entrado em um consenso sobre a imagem divina de Dioniso para os gregos,

(...) de qualquer forma, ainda que distante de nds e mesmo que a partir de
intuigdes, € preciso ndo desistir da ideia de alcancar e significar Dioniso:
aquele que, mascarado, ndo perde sua forga. (...) seja como fonte de cura ou
categoria historiografica, o Dionisismo enquanto fenomeno religioso sempre
incomodou, porque se associa justamente ao mistério, a arte e ao
conhecimento (TARZIA, 2019, p. 107).

58 ¢(...) like theirs his name covered many identities. However, he was the only classical god who was
acclaimed heis and it is this “oneness” and its implications that made him different”.

59 Para fazer tal afirmagdo, o autor se basea no papiro de Gurob (século III AEC), que continha a
invocacdo dos Kouretes como heis Dionysos. O texto seria mais antigo que o papiro, sendo atribuido ao
quarto século, e seria o unico testemunho pré-helenistico da invocagéo Aeis.
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Gostariamos de encerrar expondo que o Dioniso que estudamos na academia hoje néo ¢é

o mesmo experienciado pelos gregos.

E claro que existe uma enorme diferenca entre o Dioniso antigo ¢ o moderno.
Para os gregos antigos, acreditava-se que Dioniso era um deus e recebia um
culto. Mas em nosso mundo muito diferente, € notavelmente desde o
nascimento da tragédia de Nietzsche (1872), ele parece antes ser um simbolo
de um certo estado mental - ou no maximo o nome para o que quer que seja
que produz esse estado mental. Dioniso tornou-se o Dionisiaco® (SEAFORD,
2006, p. 6-7).

E como os gregos experienciavam Dioniso? Precisamos, primeiro, compreender que a

imagem dionisiaca se altera ao longo da histdria e até mesmo ao longo do territério grego.

O selvagem Dioniso do periodo homérico, que teve de continuar selvagem no
inicio do periodo arcaico, para que as camadas campestres se sentissem
contemplados pelo governo tiranico, era rustico e beberrdo. Com uma longa
barba e correndo em festejos, este deus selvagem foi, por muito tempo, o deus
da simplicidade camponesa e da “brutalidade” rural. J4 o Dioniso das imagens
mais proximas do periodo classico mostra, se ndo um Dioniso asiatico, ao
menos uma divindade com caracteristicas orientais. (...) A barba encolhe,
assim como sua idade; o velho ristico torna-se o jovem altivo, acusado de ser
adamado (BARBOSA, 2010, p. 186).

No periodo que datamos os €picos atribuidos a homérico, sabemos que o deus ja era
conhecido, apesar de ter aparecido pouco nas épicas de Homero; também sabemos que nesse
periodo Dioniso possuia mais popularidade entre a populacdo ruralizada do que entre os
aristocratas na cidade. Para Barbosa (2010, p. 186), durante o periodo arcaico, a relagdo dos
gregos com Dioniso teria conhecido suas maiores transformagdes, uma vez que seus cultos e
festivais seriam incluidos no calendario oficial de Atenas por Pisistrato com o intuito de
aproximar as populagdes campestres do seu governo (546-527 AEC), que estava em crise. Para
o autor, “Dioniso como deus do teatro ¢ uma constru¢ao do poder. (...) O ritual agora acontecia
perto dos olhos dos governantes e dos principios que regiam a sociedade poliade” (2010, p.
185), essa padronizagdo da divindade e do culto dionisiaco seria uma das maiores artimanhas
politicas da tirania para se manter no poder — e se sustenta em Historias de Herodoto e
Constitui¢cdo de Atenas de Aristoteles —, que agora domestica e delimita os dominios de

Dioniso.

60 “There is of course an enormous difference between the ancient and the modern Dionysos. For the
ancient Greeks Dionysos was believed to be a god, and was given cult. But in our very different world,
and notably since Nietzsche’s Birth of Tragedy (1872), he seems rather to be a symbol of a certain
mental state — or at most the name for whatever it is that produces that mental state. Dionysos has become
the Dionysiac”.
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Destarte, esta inser¢do do culto ao deus, que ocorreu em forma das festas,
também fez com que este mesmo culto perdesse elementos primordiais. Agora
o transe, a selvageria, a embriaguez descontrolada nfo eram mais tdo
caracteristicos nestas festas. Muito mais importante era a procissdo da
falofolia ou os concursos teatrais, estes um caso a parte. Mas o governo
tirdnico também fez Dioniso aparecer como imagem. A partir do século VI,
os primeiros vasos representando Dioniso sdo confeccionados pelos pintores.
Sofilos e Kleitias iniciam uma tradigdo que vai continuar até o fim do periodo
helenistico (BARBOSA, 2010, p. 186).

O periodo classico democratico “foi o periodo da exceléncia dionisiaca. O apogeu do
teatro ateniense (...) fez com que Dioniso se tornasse o deus primordial do espetaculo” (idem),
o teatro tornou-se o templo de Dioniso e 0s concursos de teatro eram manifesta¢des ritualisticas
do culto dionisiaco. Nesse periodo, ¢ escrita a tragédia de Euripides, As Bacantes; para Barbosa,
quando o poeta descreve um Dioniso selvagem (rustico, mais antigo) e outro arrebatador, estaria
se aproximando dos Hinos Homéricos, pois, a0 mesmo tempo que Dioniso encanta quem o V€,
pune aquele que o insulta.

Para Henrichs, ao longo do século IV AEC, a figura “ambigua e perturbadora de Dioniso
na tragédia atica” (1990, p. 271) perdeu seus encantos e, gradualmente, foi sendo esquecida —
mantida aquecida, ao longo do século III, somente na memoria de artistas € em encenagdes ndo
tragicas de seus mitos. Seria, por outro lado, a visdo aristofanica de um Dioniso do campo, deus
do vinho, for¢a cultivadora, pacificador e, at¢ mesmo, aquele que reune os sexos que
prevaleceria na antiguidade pds-classica em que a Dionisia Rural permaneceria a crescer.
“Enriquecido por armadilhas miticas e cercado por sua inofensiva comitiva de ménades, satiros
e Pans, o Dioniso das vinhas e do lagar” (ibid., p. 271)%!. Essa visdo se estenderia aos periodos
Helenistico e Romano, “Dioniso era benigno, pastoral e pacifico, um recipiente de culto e um
exemplo divino de um estilo de vida descontraido que oferecia uma fuga fisica e mental dos
fardos do dia e dos males da urbanizagio progressiva” (ibid., p. 272)%2.

Embora apresente toda essa metamorfose, acreditamos que ele tenha conservado
algumas caracteristicas que o acompanham em toda sua trajetoria helénica, como aponta Silva
(2007) que ¢ a sua “relacdo com o vinho, com a animalidade, com o elemento liquido, além de

sugerir tragos de uma epifania”.

6! “Enhanced by mythical trappings and surrounded by his harmless entourage of maenads, satyrs and
Pans, the Dionysus of the vineyards and the winepress”.

62 “Dionysus was benign, pastoral and peaceful, a recipient of cult and a divine example of a relaxed
lifestyle who offered physical and mental escape from the burdens of the day and the ills of progressive
urbanization”.
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Capitulo 2. Dioniso revelado na Natureza

Para compreendermos como Dioniso se revela no ambiente natural, precisamos primeiro
entender que o conceito de deuses da vegetagdo, assim como, “a categoria de ‘divindade
natural’ é uma constru¢do moderna”® (LARSON, 2007b, p. 56) e nenhuma dessas esferas se
aplicava a um deus especifico do pantedo grego. Muito pelo contrario, para J. Larson, todos os
deuses dos gregos eram, em certa medida, deuses da natureza, pois estavam conectados de uma
forma ou de outra aos fenomenos naturais. No entanto, existiam algumas figuras mitologicas
que personificavam aspectos especificos da paisagem ou dos fendmenos do meio ambiente,
essas estariam mais perto de uma concepg¢do moderna de divindade da natureza. Em um vasto
estudo sobre essas criaturas, Larson (2001) entende que, em termos de devogdo, se dividiriam
em dois grupos: (1) as divindades locais/regionais, como € o caso de inumeros deuses dos rios,
nascentes, montanhas, lagos e também as ninfas — e em alguns casos, os cultos as heroinas e
aos herois; e, (i1) as divindades pan-helénicas que representavam aspectos do meio ambiente
reconhecidos como divinos: como a terra, o sol, a lua, o mar e os ventos. Sobre a no¢do da
vegetacdo, muitos deuses expandiam suas areas de dominio a essa esfera, como era o caso das
ninfas, de Dioniso, de Deméter etc. Ainda, outros deuses também participavam da
regulamenta¢io do mundo animal, como Artemis — a senhora das feras selvagens — e P3,
“porque ele sozinho ¢ um Mestre dos Animais que participa da forma animal e da natureza
como um” (LARSON, 2007b, p. 57).

Aprofundando nosso debate, a propria nogdo de natureza se expressa de varias formas,
em diferentes tempos e lugares. Haveria, no entanto, de acordo com Larson, alguns temas
recorrentes na classificagdo do mundo natural entre os gregos: o antagonismo entre forcas
naturais hostis e humanos, de forma que, a natureza torna-se “desumana e, portanto, sem
piedade ou compaixdo” (idem). Assim como a questdo sobre o ambiente de adoragdo dos
deuses, que teria uma importante relacdo entre natureza (lugares divinos/espagos abertos de
devogdo) e religido grega (construg@o dos templos), porque — como bem real¢a Cole (2004) —
os gregos compreendiam que os deuses estavam presentes na paisagem antes da construgdo dos
altares e santuarios, a natureza ja ¢ uma sagrada morada das divindades. Esse contexto teria
intrinseca relagdo com a resposta estética dos gregos a tais lugares, “em culturas politeistas

tradicionais, a apreciacdo estética da natureza ¢ inseparavel da consciéncia do sagrado na

63 “The category of ‘nature deities’ is a modern construct”.
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paisagem; beleza especial significa que o local é a morada de um deus ou deuses”** (MOTTE
apud LARSON, 2007b, p. 58).

Analisando essas questdes, queremos realcar que ndo consideramos Dioniso um deus
da natureza, mas um deus que, pela experiéncia extatica, revela a Natureza® para suas iniciadas

e iniciados. Como aponta Seaford,

(...) o culto de Dioniso floresceu ao longo da historia registrada dos gregos,
por mil anos, sempre tendo em seu cerne o poder de Dioniso para preencher
as lacunas entre as trés esferas do mundo - natureza, humanidade e divindade.
A humanidade emerge da natureza e aspira para a divindade. Dioniso, ao
transcender essas divisdes fundamentais, pode transformar a identidade de um
individuo em animal e deus. E ¢ por sua presenca que ele liberta o individuo
das circunstincias desta vida. (...) E a alegre transformagcio da identidade que
esta subjacente a importancia de Dioniso em varias esferas - notavelmente as
esferas do vinho, culto ao mistério, o submundo, politica, teatro, poesia,
filosofia e artes visuais®® (SEAFORD, 2006, p. 4).

Para compreendermos tais afirmagdes feitas por Seaford, analisaremos o contexto
mitoldgico, ritual e dos festivais dedicados a Dioniso que faziam essa ponte com o mundo
natural e que ocorriam na Grécia antiga. De acordo com Larson (2007a, p. 127), enquanto o
drama era um desenvolvimento pan-helénico, os maiores festivais regionais dedicados a
Dioniso seriam: a Antestéria e a Lenaia realizados na Jonia e em Atenas; e a Agridnia e
Teodassia, que ocorriam na Tessalia e na Bedcia, que representariam os dois polos mais antigos
de atividade dionisiaca: as ilhas do Egeu e a cidade de Tebas, na Bedcia. Como bem destaca
Larson (2007a), considerando a importancia dos cultos a Dioniso, sabemos muito pouco sobre

os rituais praticados em Tebas, no festival da Agridnia, que seria o mais proximo de um

64 “In traditional polytheistic cultures, aesthetic appreciation of nature is inseparable from awareness of
the sacred in the landscape; special beauty means that the spot is the abode of a god or gods”.

6 Em 1969, Robert Lenoble reconhece que “a natureza em si, ndo passa de uma abstragdo. Nio
encontramos sendo uma ideia de natureza que toma sentido radicalmente diferente segundo as épocas e
os homens” (LENOBLE apud DULLEY, 2004, p. 16). Assim dizendo, compreendemos “natureza”
como um conceito vivo, que adquire diversos significados culturais e temporais. Por outro lado, a
Natureza com N maiusculo engloba a experiéncia e, por isso, esta relacionada a uma maneira de viver
(uma bidi) e, nesse caso, com a consciéncia religiosa dos gregos entre o ambiente bucdlico e o sagrado.
Por isso dissemos que ndo consideramos Dioniso como um deus da natureza, mas como um deus da
Natureza que, através do éxtase, evoca e expressa a espiritualidade de um kdsmos simbidtico entre
sagrado, iniciado e mundo natural.

66<(...) the cult of Dionysos had flourished throughout the recorded history of the Greeks, for a thousand
years, always having at its heart the power of Dionysos to bridge the gaps between the three spheres of
the world — nature, humanity, and divinity. Humanity emerges from nature and aspires to divinity.
Dionysos, by transcending these fundamental divisions, may transform the identity of an individual into
animal and god. And it is by his presence that he liberates the individual from the circumstances of this
life. (...) It is the joyful transformation of identity that underlies the importance of Dionysos in various
spheres — notably the spheres of wine, mystery-cult, the underworld, politics, theatre, poetry,
philosophy, and visual art”.
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contexto menadico no Monte Citéron. Os rituais tebanos gozavam, inclusive, do suporte do
oraculo de Delfos; a propria pitia teria instruido outras cidades a adotarem os cultos daquela
cidade. At¢ mesmo a cidade de Atenas, quando praticava os rituais dedicados a Dioniso
Eleutereu, estaria rememorando um deus vindo da Beocia, que poderiamos seguir sua
caminhada até o santuario de Dioniso Lysios, que se instaurou perto do teatro em Tebas.
Tentaremos, ainda nesse capitulo, investigar as manifestagdes de Dioniso na natureza,
e qual seria a /ysis experienciada por suas companheiras sob seu epiteto de Lysios. Nao temos
como proposito tracar todos os dominios de Dioniso na antiguidade grega, mas compreender
sua relagdo com o mundo natural, que sera representada, principalmente, através de seu
fitomorfismo e teriomorfismo®’. Para Otto (1965), existe ainda um elemento que carrega todo
o poder dionisiaco e que permeia tanto a vida vegetativa quanto a animal: o elemento imido®®.

Como foi exposto por Dodds,

Ele ¢ Aevdpitng ou "Evdevdpog, o Poder na arvore; ele ¢ "AvOiog, o que traz a
floragio, Kapmiog que traz as frutas, ®revg ou PAéwc, a abundancia de vida.
Seus dominios sdo, nas palavras de Plutarco, toda a vypd ¢0o1g — ndo apenas
o fogo liquido na uva, mas o caminhar da seiva em uma jovem arvore, o
sangue que bombeia nas veias de um jovem animal, todos os mistérios e
correntes incontrolaveis que declinam e fluem na vida da natureza® (DODDS,
1960, p. xii).

Precisamos, no entanto, ponderar essas afirmagdes. Como apontamos acima ele ndo ¢
um deus da vegetagdo, nem mesmo da natureza, como muito foi dito atualmente; Otto chama
nossa ateng@o para caminharmos com cuidado nessas categorias muito genéricas sobre a relagio
do deus Dioniso com as plantas, epitetos como dnthios, dntheos, éndendros, ou até mesmo a
Antestéria (festival da Floracdo) que fariam alusdo a floragdo, provavelmente estabeleciam

relagio com as flores da videira. E se “Baco ama flores” (OVIDIO, Fastos, 5.345-6 apud

OTTO, 1965) ¢ porque ele faz sua aparigdo no comego da primavera “e a adoravel progénie do

67 Sendo fitomorfismo as representa¢des de Dioniso com caracteristica semelhantes a da vegetacio, e,
teriomorfismo as formas animais do deus.

68 Para Detienne, a umidade é chamada de ditnamis, o liquido vital, o “principio tmido que faz crescer
e aumentar, a dunamis, a “forga, poté€ncia”, sustenta todo o poder sem limite exercido por Dioniso sobre
a natureza, sobre seu crescimento espontaneo, (...) pelo jorrar da vida umida e subterranea, aquele que
aparece no alto da escala dos humores vitais, no sangue efervescente e no vinho espumante” (1986, p.
107-108).

69 “He is Aevdpitng or gvdevdpaoc, the Power in the tree; he is GvOieg the blossom-bringer, kdpmiog the
fruit-bringer, pAiedg or réwmg the abundance of life. His domains is, in Plutarch’s words, the whole of
the vypa @Yo1g — not only the liquid fire in the grape, but sap thrusting in a young tree, the blood
pounding in the veins of a young animal, all the mysterious and uncontrollable tides that ebb and flow
in the life of nature”.
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chdo da terra anuncia sua vinda e adorna seu caminho. E a umidade que d4 vida, portanto, da
qual as plantas sagradas para Dioniso ddo testemunho” (ibid., p. 159)°.

Dai vem a compreensdo exposta por Dodds e Plutarco logo acima, que seria uma crenga
grega que Dioniso € o portador de toda natureza umida, por isso Filolau de Crotona também
diria que o deus dominava a criagdo umida e fogosa (Tnv Vypav kol Oepunv yéveowv), cujo
simbolo em exceléncia era o vinho, por ser de natureza liquida e quente (OTTO, 1965, p. 156).
O elemento da umidade ¢ percebido em toda a natureza vegetativa, mas também no mundo
humano e animal que esta presente na seiva das arvores, no sangue, no esperma dos animais e
também na polpa das frutas por representar vitalidade, revigoragdo e nutri¢do de tudo que existe.
Isso porque a agua (esséncia da umidade), no campo da mitopoese, € o elemento que representa
“os mistérios que habitam na vida primordial” (ibid., p. 161), isto €&, ela cria e mantém a vida;
por isso, inclusive, que as ninfas — guardids das fontes de dgua — estariam associadas aos
cuidados de muitas criang¢as divinas.

Para Dioniso, a companhia das ninfas traz diversas revelagdes. Para Larson (2001, p.
36), o tema das ninfas como cuidadoras de Dioniso apareceu pela primeira vez na /liada, na
passagem de Licurgo (rei dos edonios) — e desde aquele periodo, muitos grupos de ninfas teriam
sido associados aos cuidados de Dioniso quando crianga, dentre elas: as hiades (Kerenyi, 2015),
as oceanides (Larson, 2001), algumas versdes (Larson, 2001) dizem que Ino e algumas ninfas
de Eubeia cuidaram de Dioniso, dentre elas as driades (ninfas das arvores) e as melissonomoi
(ninfas abelhas); outras diriam que Zeus entregou a crianga para as ninfas da [lha de Naxos,
onde existem trés cavernas dedicadas ao lugar em que Dioniso foi criado por essas ninfas.
Quando o deus se torna adulto, as ninfas ndo deixam de ser suas companheiras, sabemos como
a relagdo entre essas divindades sdo comuns na iconografia dos vasos.

Muitas vezes, as ninfas s3o representadas banhando Dioniso, e isso representaria, como
aponta Larson (2001, p. 87), o ato de misturar 4gua ao vinho puro’!; “portanto Brémios com

ninfas ¢ caro para os homens. Mas se vocé os impedir de se misturar, vocé recebera um fogo

70.¢(...) and the lovely progeny of earth’s floor announce his comming and adorn his path. It is the life-

giving moisture, therefore, to which the plants sacred to Dionysus bear witness”.

I Para Detienne, a mitologia da metamorfose da videira em vinho, e do vinho puro ao misturado, tem
relagdo com o percurso de Dioniso do selvagem ao cultivado/civilizado. Akratos (vinho puro) esta
relacionado ao tiaso, Orthds (vinho misturado) ¢ o deus civilizador, semelhante ao trigo moido de
Deméter nas aldeias e nos campos. “Ha um Dioniso de antes do corte, correspondendo ao deus que faz
crescer a vinha, Auksités, ou que aumenta o volume de suas folhas, o Folhudo (Dastuillios). E o Dioniso
‘da videira cultivada’, o Hémeridés, que corta a parte selvagem, suprimindo as partes irregulares, habil
em fazer as plantas passarem do estado selvagem ao estado cultivado” (1986, p. 62).
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ainda em chamas”’?

, portanto, enquanto suas tutoras, elas representam uma moderagdo sob o
comportamento selvagem do jovem deus.

A presenga da umidade no campo de ag¢do de Dioniso se apresenta ainda de outras
formas. Também associados as ninfas como seus pais, os deuses dos rios se relacionam a
Dioniso através de seu teriomorfismo: ambos assumem a forma de uma besta possante: o touro
(figura a ser analisada no proximo tdpico). De acordo com Otto, o touro simbolizava para os
antigos a fertilidade e a fecundidade, assim como os riachos eram espiritos de nutri¢do e de
fertilizagdo, por isso, o touro sugere a imagem da agua. Mais além, para Otto, a agua ¢ o
elemento em que Dioniso se sente em casa (1965, p. 162), relagdo retratada tanto nos rituais

quanto nos mitos, como na //iada quando o deus se joga nos mares ao fugir de Licurgo, ou nos

Hinos Homéricos quando ¢ capturado por piratas. Por este motivo, para Veneri

(...) a caracterizagdo de Dioniso como deus do elemento imido (que continua
a ser uma parte significativa da memoria do mar e da agua dentro do mito
dionisiaco) e da natureza exuberante, principalmente os vegetais e, portanto,
responsavel pelo crescimento e pela maturacdo dos frutos, é o aspecto mais
importante da esséncia desta divindade (VENERI apud BARBOSA, 2011, p.
24).

Como um deus multiplo, Dioniso se manifesta de muitas formas no imaginario dos
gregos, no entanto, como aponta Otto e concordamos: se existe uma esséncia da qual todo o
dominio dionisiaco se ramifica, essa ¢ a mania. Nao acreditamos que a loucura dionisiaca seria
como acreditava Rohde (1925, p. 271) e a psicologia racionalista, uma doenca debilitante; mas,
entendemos como uma forma de expressdo que se manifesta pela musica, pela danga e pelo
conhecimento que apenas os iniciados(as) possuem, por isso Dioniso esta sempre acompanhado

pelo deus P, pelos satiros, pelas ninfas, pelas musas e pelas Carites; essa mania se manifestava

principalmente pelo ritual da oreibasia e pela ingestdo do vinho. Dessa forma,

(...) como deus genuino, ele deve permear um grande reino dos fenémenos
naturais com seu espirito. Ele deve manifestar-se ativamente neles de mil
maneiras, ¢ ainda assim permanecer o mesmo. Este reino deve ser um todo, e
ndo apenas uma parte ou se¢do do mundo, mas, em vez disso, uma das formas
eternas de sua totalidade (OTTO, 1965, p. 152).

2.1 Fitomorfismo

Dioniso tinha muitos nomes associados a suas manifestacdes vegetais, dentre eles

Dendeu, Dendrités e Endendros que sdo epitetos relacionados a exuberancia e ao crescimento

72¢(,..) therefore Bromios with nymphs is dear to men. But if you prevent them from mixing, you shall

receive a stillburning fire”.
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da vegetacdo (KERENYT, 2015). Seria Kissés ou Kittoféros, portador da hera e Tirséforo, que
empunha o tirso. Os gregos também o chamavam de Fl/éos doador de uma abundante produgéo
e fertilidade de frutas e de plantas, Protrygaios, o primeiro na safra, Staphylites o deus das uvas
e Onfacites especificamente das uvas verdes; assim como Bromio que traz o alvoroco das
procissdes baquicas e Lysios que ruge “Evoé!”. Em relacdo a paisagem vegetativa, esta
predominantemente associado a videira, a hera e ao pinheiro, mas também poderia ser associado
a figueira e a murta. A associagdo mitologica de Dioniso com a hera aparece desde sua origem,
como aponta Otto (1965, p. 153), pois seriam as folhas da planta que surgiriam simultaneamente
a seu nascimento para protegé-lo do raio de Zeus que fulmina Sémele, e seria por conta disso
que a primavera em Tebas se chamaria kissysa, em homenagem a hera. Otto (1965) seria o
primeiro dos modernos a levantar uma hipdtese de uma relagéo botanica entre a hera e a videira,
que se sustentaria em sete argumentos, a saber.

Primeiramente, a hera e a videira s@o parentes silvestres: ambas produzem flores e bagas
(tipo de fruto) similares, enquanto a hera floresce no outono e da frutos na primavera, a videira
comeca a florescer na primavera e da frutos no outono; portanto, as duas plantas se
complementam no que diz respeito a sazonalidade. Mas também, como aponta Anghelina
(2017, p. 116), Plutarco na obra Questoes de Convivio aponta a crenga de que, assim como o
vinho, a hera quando ingerida pode alterar o estado de consciéncia. O segundo ponto ¢ que,
apesar de serem familiares, elas seguem caminhos opostos: a videira busca a luz, por isso no
inverno ela seca e morre até o momento que sente novamente o calor do sol e desabrocha
novamente; a hera cresce vigorosa na sombra e no frio, por isso adorna os festivais de inverno
de Dioniso.

Dai que o terceiro ponto exposto compreende que a hera ¢ de natureza fria, contrastando
assim com a videira cujo suco (o vinho) tem uma natureza fogosa. De forma que a videira traz
calor ao corpo e faz referéncia a vida, enquanto a hera sugestiona a noite ¢ a morte (por isso,
era mantida afastada de muitos santudrios e era usada para decorar timulos). Essa ideia teria
relacdo com o mito de que a hera protegeria Dioniso do calor do raio de Zeus.

Quarto, enquanto o vinho esta associado a sexualidade, a hera produz uma toxina que
pode causar esterilidade, mas também era usada como remédio para purificar e resfriar, o que
teria relagdo com a antiga crenga exposta por Plutarco (ANGHELINA, 2017, p. 116) de que a
hera poderia ser usada para aliviar os sintomas do consumo excessivo do vinho.

Os outros pontos apresentados por Otto dizem mais respeito a relagdo da hera com
Dioniso propriamente dito, e ndo tanto com a videira: o quinto ponto, a hera assim como

Dioniso era “duas vezes nascida”, pois tinha uma dupla formacdo — enquanto seus brotos
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buscam a sombra, quando comeca a desenvolver suas folhas, ela busca o sol para produzir suas
flores e frutos; e o sexto, a hera era associada a um animal muito caro a Dioniso, por se enrolar
nos troncos das arvores, era comparada as serpentes, animal que as ménades carregavam nas
maos e nos cabelos. Seria por isso que, em Tebas, uma coluna entrelacada de hera era
considerada sagrada para Dioniso, tanto que os tebanos a chamavam de Perikionios, epiteto que
significava “Dioniso que esta entrelagado em torno do(s) pilar(es)”.

No ultimo argumento, Otto argumenta que a principal associag@o entre Dioniso e a hera
é representada pelos epitetos de Dendrités (“of the tree”; da arvore) e Endendros (“in the tree”;
na arvore), para Anghelina (2017, p. 119), o epiteto Dendrités se referiria a natureza da hera de
subir em arvores e se entrelacar em objetos como edificios, santudrios e colunas; diferente do
que acreditavam Menezes (1963) e Jeanmaire (1985), que este teria haver com Dioniso ser
originalmente uma divindade da vegetagdo, o primeiro teria inclusive se baseado nos vasos
lenéios para estabelecer sua tese. Esses epitetos teriam também relagdo com o poder que
Dioniso exerce sobre as arvores, principalmente revelado naquelas que produzem frutos
suculentos, “para corroborar a sua interpretagdo da natureza dionisiaca, Plutarco, no fragmento
de Pindaro em que se expressa o seguinte desejo: ‘Que Dioniso, rico em alegrias, faga prosperar
as arvores com o santo esplendor dos frutos maduros”’’* (OTTO, 1965, p. 157).

Seria na figueira que os elementos da umidade e da procriagdo seriam revelados de
forma mais evidente, isso porque os falos das procissdes dionisiacas eram produzidos com sua
madeira. Outra arvore associada a Dioniso seria a murta, apontada na peca As Rds de
Aristofanes, que teria sido dada de presente pelo deus a Hades para substituir S€mele no
submundo, por isso essa arvore faria um paralelo entre Dioniso e os mortos. Contudo, o
pinheiro, na mitologia e no ritual, é que seria a arvore sagrada do deus, pois a pinha coroa o
tirso, durante as celebragdes noturnas as tochas que iluminam as passagens sdo feitas com sua
madeira e as estatuas em homenagem a Dioniso que descansam em Corinto seriam feitas do
pinheiro que Penteu escalou para observar as bacantes (OTTO, p. 158). Para Anghelina (2017,
p- 118), existem ainda outras relagdes do pinheiro com o deus: quando as pinhas estdo verdes
nos galhos, elas se assemelham a densos cachos de uva, assim como o caminho das pinhas no
pinheiro podem ser associadas a videira e, também, na antiguidade, a resina do pinheiro era

usada como conservante do vinho.

73¢(...) to corroborate his interpretation of the Dionysiac nature, Plutarch, in the fragmente out of Pindar

in which the following wish is expressed: ‘May Dionysus, rich in joys, make the trees to prosper with
the holy splendor of ripe fruit”.
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Apesar de suas multiplas formas vegetativas, existe uma planta que manifesta a esséncia
da qual todo o dominio dionisiaco se ramifica, isto ¢, a mania presente fundamentalmente no
vinho.

O vinho elevava o homem ao divino, a0 mesmo tempo, que os homens
adoravam o espirito do divino que continha nele. O poder intrinseco da uva,
que a difere de qualquer outra fruta, é o poder de encantar, inspirar e elevar o
espirito — e € esse poder, que traz os efeitos de acreditar que o proprio deus se
revela no vinho (p. 145) (...). Esta planta milagrosa, que inspirou milhares de
pensamentos profundos, foi considerada em todas as épocas o mais belo
presente de Dioniso e sua epifania na natureza (OTTO, 1965, p. 147).

Epifania’ do vinho

(...) todos enfim ja o invocaram, deus misterioso escondido nas fibras da
videira. Como s@o grandes os espetaculos do vinho, iluminados pelo sol
interior! (...) “Cairei no fundo de seu peito como uma ambrosia vegetal. Serei
o grdo que fertiliza o solo dolorosamente escavado. Nossa intima reunifo
criara a poesia. Para nds dois faremos um Deus e flutuaremos ao infinito,
como os passaros, as borboletas, os filhos da Virgem, os perfumes e todas as
coisas aladas.” Eis o que canta o vinho em sua linguagem misteriosa’.

Anghelina (2017) acredita que os camponeses gregos tinham uma representagdo muito
concreta da associacdo entre o deus e o vinho, principalmente, nos seguintes aspectos: (1) os
mitos sobre o nascimento e morte de Dioniso refletem o processo de vinificacdo, mesmo se
considerarmos diferentes comunidades, como o mito tebano e o mito orfico; (i1) os principais
festivais aticos dionisiacos — a Oscoforia, a Dionisia Rural, a Lenaia, a Antestéria € a Grande
Dionisia (Urbana) — também marcam as etapas de transformac@o do vinho, comegando com a
colheita da uva e terminando com a primeira ingestdo do vinho novo; (iii) os satiros e as
ménades representam a natureza libidinosa do culto a Dioniso — os satiros por sua forma equina
e as ménades pela adoracdo do touro —, pois demonstram os efeitos do vinho nos grupos sociais
de homens e mulheres de estimulagdo sexual; e, (iv) “a mitologia de Dioniso ¢ a mitologia do
vinho”, fato que reflete tanto no mito quanto no ritual, nesse sentido, para a autora, a loucura
de Dioniso representa alegoricamente o processo de fermentagdo e, os rituais das liknités, aiora
e 0 katagogia (procissio do barco que da inicio as Grandes Dionisias) representam uma alegoria

para o “mundo do bébado” que balanca — e mais além, para a autora, a danca ritualistica das

74 Para Seaford (2006), a Epifania acontece quando as manifestagdes da divindade sdo percebidas por
um ou mais sentidos, os maiores contextos da epifania € o ritual e a crise. No entanto, existem dois tipos
de epifania dionisiaca — a publica (coletiva) e a privada (iniciatica/tiasos) e ambas estdo presentes nas
bacantes de Euripedes.

> BAUDELAIRE, Charles. Apéndice: do Vinho e do Haxixe. In: Paraisos Artificiais — o Haxixe, o
Opio e o Vinho. BAUDELAIRE, Charles / Charles Baudelaire; tradugdo: Alexandre Ribondi, Vera
Nobrega e Lucia Nagib. L&PM Pocket: Porto Alegre, 1998.
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ménades, os terremotos de Dioniso que destroem o palacio de Penteu n’As Bacantes e o tremor
no mito do rei Licurgo, refletem a mesma ideia de um mundo que bamboleia na presenca do
deus do vinho. Desse modo, para Anghelina (2017, p. 121), poderiamos fazer uma leitura
alegorica entre a mitologia dos nascimentos de Dioniso e os nascimentos do vinho, para ela
essa correspondéncia confirma a antiga crenca de que “Dioniso € o vinho™.

Vamos analisar primeiro a cosmogonia tebana sobre Seméle: sabemos que as versdes
diferem sobre o tempo em que a princesa ficou gravida antes de ser morta pelos raios de Zeus
(ou seria melhor dizer, morta pelo ciumes de Hera?), e esse periodo teria haver com o tempo de

colheita da uva’®

— o ciclo do vinho comega na primavera, quando as uvas sdo plantadas
(Dioniso ¢ concebido), seis ou setes meses depois elas sdo colhidas (o feto ¢ retirado do ventre
de sua mae) e colocadas em outro recipiente (o embrido ¢ colocado na coxa de Zeus), lugar que
permanecem até se transformar em vinho. No caso do mito, 0 momento em que Zeus fulmina
Seméle com seu raio poderia ter dois significados: poderia ser uma metafora para o inicio do
processo da fermentagdo (rememora o momento em que a uva produz calor e borbulha); ou
representaria as tempestades do final do outono, pouco depois da vindima, nesse momento as
uvas ainda nio foram prensadas, mas estio estimulando a fermentacgdo no sol, em seu estado de
mosto (sumo de uvas frescas que ndo tenham passado pelo processo de fermentagio).
Portanto, o primeiro nascimento de Dioniso — quando Zeus o tira da barriga de Seméle
— corresponderia a esse momento em que as uvas sdo colhidas e colocadas em um outro
recipiente para a producdo do mosto. Esse outro recipiente corresponderia miticamente ao
momento em que Zeus costura Dioniso em sua coxa. A analise de Anghelina se contrapde aos
diferentes estudos que analisam a coxa de Zeus como um membro falico ou que comparam o
nascimento de Dioniso ao de Atena — essas teses, para Anghelina, ndo se sustentam nas fontes
antigas —, para a autora, a coxa simboliza o askds’’, um recipiente feito de pele de cabra para
transportar vinho ou até mesmo para armazena-lo no processo de fermentacdo. Ja o segundo
nascimento de Dioniso — momento em que nasce da coxa de Zeus — seria equivalente ao
processo de fermentagdo, no qual o agucar presente no mosto ¢ transformado em alcool, ¢ a

mistura se torna o vinho propriamente dito.

76 Para Anghelina (2017, p. 123), o tempo que Dioniso passa no ventre de Sémele pode ser interpretado
como parte do ciclo da videira, que se prolongaria desde o surgimento das uvas na primavera (margo-
abril) até a prensagem das uvas no outono (setembro-outubro), todo esse processo poderia durar de 6 a
7 meses, podendo variar de acordo com as condi¢des climaticas.

"0 askds ¢ um vaso cerdmico em forma de animal com uma tnica alg¢a, cuja fun¢do seria ritual.
LEAL, C. E. C. Forma e funcgdo dos vasos cldssicos. Ceramicas antigas da Quinta da Boa Vista. RJ:
Museu Nacional de Belas Artes, 1996: 39-44.
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Similarmente, a morte de Dioniso nos hinos orficos, que falariam sobre o
desmembramento e a ressurrei¢do do deus crianga também poderia ser entendido como uma
alegoria do processo de fazer vinho, como aponta Anghelina (2017), de forma que o
“cozimento” de Dioniso esta associado a fermentagdo. O mito 6rfico pode ser sim uma alegoria
para o processo do vinho, como apontavam os autores antigos, dentre eles Diodoro que
mencionaria a crenca da relacdo do desmembramento de Dioniso com a colheita das uvas ¢ o
“cozimento” do vinho (o momento da fermentacdo assemelha-se a uma agua fervente); e
Cornutus que interpreta os sofrimentos de Dioniso com o tratamento (prensagem) das uvas.
Outros autores modernos, como Burkert, no entanto, acreditam que tais defini¢des devem ser
rejeitadas por serem demasiadamente alegdricas, para ele, o mito titdnico representa um
comportamento ritual neolitico, por isso, significa “em vez disso, um sacrificio de iniciagao
sangrenta com fervimento e assamento” (BURKERT, 1983, p. 225)8; e, como Marcel
Detienne, que real¢a que, seria a forma de comer e a teologia que diferenciavam as crengas
orficos da religido civica, por isso, o mito sobre o desmembramento de Dioniso pelos Titas
poderia ser visto como um contraste com a culinaria ritual dos gregos e sua civilizacdo. No
entanto, para Detienne, o mito seria uma rememoragdo ao sacrificio cruento realizado por
Prometeu, e também uma ilustracdo para o maior ensinamento de Orfeu: “abster-se de
assassinatos””’ (DETIENNE, 1977, p. 61).

Para Anghelina, a passagem Orfica sobre a libertacdo da alma por Lysios também poderia
ser uma rememoragdo aos efeitos do vinho. Nos textos dos neoplatdnicos de Olimpiodoro e
Damascio — ambos do século V EC —, que apresentariam a versdo mais completa do mito, de
acordo com a autora, mencionam que o corpo humano continha uma parte titdnica (o corpo) e
outra parte dionisiaca (a alma), em que — de acordo com a crenga platdonica — o corpo humano
representaria uma prisdo para alma, e seria Lysios, o libertador desse carcere. Similarmente,
ocorreria com o consumo do vinho que liberta o homem de suas preocupagdes®’.

Na tradigdo escrita, acredita-se que viticultura fora associada a Dioniso desde o oitavo
século AEC nos poemas épicos atribuidos a Homero, que ja poderiam mencionar sua associacio
ao vinho (como apontado no capitulo 1), porém essa associagdo pode ser mais antiga na
transmissdo oral. Nos séculos seguintes, principalmente do VI ao IV, encontramos uma grande
quantidade de vasos atenienses que evidenciam Dioniso como deus do vinho. Para Henrichs

(1990), a conexdo com a videira foi um trago de Dioniso dos séculos V e IV, apesar de o drama

78 ¢(...) rather, a bloody iniciation sacrifice with boiling and roasting”.

(...) to abstain from murders”.
80 Uma analise mais aprofundada desse contexto sera desenvolvida no tltimo topico desse deste capitulo.

79 <
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destacar outras duas caracteristicas para o deus: as praticas menadicas e a relacdo com a crenca
do além-timulo. Para Larson (2007a, p. 139), varios atos miraculosos sdo atribuidos a Dioniso,
como vinhas que nascem em minutos e ddo frutos, ou que nascem inclusive no inverno e tisos
que gotejam mel (4s Bacantes, v. 699-707). A autora argumenta que, em relatos posteriores, o
deus fazia brotar fontes de vinho que jorravam do solo, no festival da Teoddssia, por exemplo,
foram encontradas fontes de vinho onde o bebé Dioniso teria sido banhado; nos textos Plinio
(apud LARSON, 2007a, p. 139) dizia-se que no mesmo festival, no santuario de Dioniso na
ilha de Andros, fontes de vinho surgiam durante os sete dias no inverno. Similarmente, dizia-
se que durante o festival celebrado na vila de Kissousa, na Bedcia, a agua tinha a cor, o brilho
e o sabor do vinho, resultado desse banho divino. Para autora, baseadas nas poucas informacgdes
que resgatamos, a Teoddssia (festival de generosidade do vinho; DETIENNE, p. 73, 1986)
parecia ser uma celebragdo invernal bianual — por isso poderia ser de origem menadica —, isto

¢ preocupada com os mistérios do nascimento e dos sinais miraculosos da presenca de Dioniso.

Os festivais de colheita da uva e preparo do vinho

Cole (2007, p. 336) aponta que existiam varios festivais atenienses dedicados ao deus
Dioniso, que marcavam o periodo da colheita do fruto e o preparo do vinho, de forma que o
culto oficial dionisiaco e seu calendario ritual se desenvolveram junto com a pdlis e com a
viticultura. Os festivais mais importantes, pelo menos na Atica, dedicados a Dioniso sio (em
ordem que ocorriam no calendario): a Oscoforia, a Dionisia Rural, a Lenaia, a Antestéria e a
Grande Dionisia. De acordo com a Anghelina (2017, p. 149), o processo de fermentacgdo
comecaria no més de Pyanepsion; no més seguinte Maimakterion (que corresponde a novembro
ou dezembro no calendario solar), més dedicado a Zeus Maimaktes que traz as tempestades, a
uva ainda esta fermentando, por isso ndo ha festivais dionisiacos. O proximo festival seria a
Oscoforia, no més de Poseideon (dezembro/janeiro), que marcaria o final da fermentagao,
estaria celebrando a época das vindimas, isto ¢, quando as uvas ganham cor, aroma e paladar e
poderiam ser colhidas e preparadas para fazer o vinho. Ndo sabemos muito sobre o festival,
exceto que ocorriam procissdes do falo e os homens dangavam com bolsas de cabra cheias de
vinho. Para Anghelina, a Oscoforia ¢ a Dionisia Rural.

As Dionisias Rurais (fa kat’agroiis Dionysia) sdo os festivais de Dioniso que ocorriam
nos démoi 4ticos, isto ¢, as celebracdes locais e descentralizadas de adoracdio ao deus, eram
festas de aldeia que celebravam o ciclo de morte e vida da natureza — fecundidade dos campos
e dos animais, criagdo, destruicdo e renovagao das vidas organicas. Isso ocorria porque, como

expde Barros: “Dioniso esta ligado, originalmente, a ritos agrarios que celebram a renovacao
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da natureza e da vegetagdo. A natureza ¢ seu templo; a montanha, espago forte, porque sagrado

¢, de preferéncia, o sitio de seu culto” (BARROS, 2013, p. 86). Para Henrichs (1990, p. 271),

(...) o Dioniso do campo reorienta a cidade em direcdo as raizes rurais e,
portanto, a paz. Ao trazer a Dionisia do campo sob o olhar da cidade,
Aristofanes fornece um lembrete comovente de que a polis compreende dsty

e agroi. Por intermédio de Dioniso, a cidade redescobre suas verdadeiras

dimensdes, tanto em termos espaciais quanto espirituais®!.

Para Silva (2019, p. 319), temos poucas informagdes sobre o festival e a maioria provém
do quinto século AEC, durante as celebragdes ocorriam diferentes apresentacdes musicais e
espetaculos em diversos vilarejos (komai). A exibigdo principal era o pompé: um cortejo
musical em que seus integrantes transportavam um grande falo de madeira.

O més de Gamelion (janeiro/fevereiro) era dedicado ao desenvolvimento dos primeiros
botdes das videiras, nele era celebrado o festival da Lenaia. Poucos sabemos sobre o festival,
mas muito foi especulado, para Anghelina (2017) o més de Gamelion simbolizava o fim da
dorméncia da videira, poderia ser, portanto, uma celebragdo aos primeiros sinais de vida dos
frutos tdo esperados. De acordo com Frazer, e seu complexo do ano novo, o festival faria
referéncia ao momento em que o deus da vegetacdo acordaria do inverno; para Anghelina,
Frazer se baseava no ritual das tiades em Delfos, entendido como o despertar das /iknités — no
entanto, ja apontamos os problemas dessa concepgdo frazeriana sobre a vegetagdo. Se
analisarmos pela etimologia, como demonstrado por Larson (2007a), o termo poderia tanto
derivar do i6nio /énos (cuba de prensar uvas), quanto de /énai (mulheres selvagens), portanto,
poderia sim existir um elemento inicial menadico no festival.

Para Silva (2019), por um longo periodo os helenistas assumiram que o nome do festival
se devia ao epiteto de Dioniso celebrado no festival, Leneu — que tem conexdo com o /énds —,

e por conta do lugar onde era celebrado o Lénaion, no entanto:

(...) embora a mera existéncia de um /énos numa localizagdo sugerida para o
santuario en /imnais [nos brejos] (até entdo identificado com o Lénaion), e de
outros na mesma vizinhanga, era obviamente inconclusiva; prensas de vinho
sdo objetos comuns numa regido vinicola e a referéncia especial a prensa do
vinho e a seu deus em janeiro ou fevereiro ndo era obviamente apropriada
(SILVA, 2019, p. 229).

Por isso, a associagdo com /énai seria mais apropriada.

81.¢(...) the Dionysus of the country reorients the city toward its rural roots and thus toward peace. By

bringing the Country Dionysia under the eye of the city, Aristophanes provides a poignant reminder that
the polis comprises both astu and agroi. Through the agency of Dionysus, the city thus rediscovers its
true dimensions, in spatial as well as in spiritual terms”.
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De acordo com Larson (2007a, p. 134-135), as Lenaias eram festivais supervisionados
pelo Arconte Rei e alguns oficiais ligados aos Mistérios de Eléusis que organizavam a procissio
e 0s concursos musicais ¢ teatrais. Essa relacdo com Eléusis se daria pelo fato de que, no ritual,
o deus era evocado como “laco, doador de prosperidade”®?; para alguns estudiosos, como
Kerenyi (2015), Iaco era um grito de invocagdo da crianga divina dos mistérios eleusinos, filho
de Perséfone e Hades, que a partir do quinto século AEC, comegamos a perceber certas
associa¢des a uma epifania de Dioniso, similar a Baco por conta da natureza extatica do ritual
de ambas as divindades, ambas carregam ramos de arvores ¢ possuem um grito catartico — no
caso do eleusino Iaco/Evoé (ANGHELINA, 2017). Anghelina também leva em consideragéo
que a formag@o morfologica do nome dos deuses ¢ semelhante (ldcchos/Bdcchos), ambos
terminam com o sufixo -kchos que faria relagdo a ambos os deuses portarem ramos — de acordo
com a autora, Bakchos significa “mago de ramos” como poderiamos perceber nos vasos lenéios
nos quais Dioniso € representado acompanhado de figuras femininas ao redor, como um poste
com mascara com ramos anexados.

Para a autora, “é entdo plausivel interpretar as cenas nos vasos lenéios®® como
representando a ‘consagracdo’ dos Bacchos antes de ser erguido na vinha como um espantalho.
A época do ano em que os espantalhos sdo colocados na vinha ¢ no inicio da estagdo da
primavera, quando ou antes das videiras comegarem a florir” (ANGHELINA, 2017, p. 156); e
poderiamos entdo concluir o mesmo para laco e os campos de grio (associados a Deméter),
diferindo, portanto, os locais onde cada espantalho seria instalado — Baco nos vinhedos e laco
nas safras de grdo. No entanto, a associacdo entre ambos ¢ bem contraditoria por conta de ndo
sabermos com certeza quem foi laco. Para Estrabdo, na peca As Rds, laco seria o membro dos

mistérios de Deméter — e seria também um daimon da deusa eleusina — enquanto Dioniso néo

¢ citado entre a procissdo de Eléusis.

82 “Takchos, giver of wealth”.

8 De acordo com Pierce (1998) e Silva (2019), os vasos lenéios representam os rituais secretos
femininos dedicados a Dioniso possivelmente durante os festivais aticos, por isso, “devem essa fama ao
seu valor potencial como evidéncia da religido dionisiaca do século V” (PIERCE, 1998, p. 59). De
acordo com a autora, os Vasos Leneios sio, na verdade, um grupo de cerca de setenta vasos aticos do
século V AEC. De acordo com a hipétese de Frickenhaus (1912), esses ritos seriam realizados durante
as Leneias, sua teoria tem sido contestada, pois acredita-se que poderiam ser representacdes das
Antesterias. “As celebra¢des — ao que tudo indica, noturnas — incluiam, portanto, cantos e gritos de
invocacgdo ao deus, sob seu titulo cultual, que pode ter sido o mesmo empregado nos ritos noturnos das
Antesterias, segundo Otto (1965, p. 80). (...) Conforme um estudioso do assunto: O orgiasmo das
cerimonias do meio do inverno parece ter relacdo com a evocacdo de divindades ctonicas cuja reaparigdo
e um penhor do despertar ja proximo das forgas da natureza. Existe pelo menos a presuncdo de que as
festas das Leneias tenham sido coordenadas pela celebragdo de mistérios desse tipo” (SILVA, 2019, p.
332).

62



Também no inverno ocorriam os festivais em Delfos. Como sabemos, Dioniso era tutor
do templo de Apolo nos meses invernais, momento em que o deus dos oraculos se ausentava
de seu santuario; para Anghelina (2017, p. 191), essa formagdo indicaria que o culto a Apolo
em Delfos foi organizado de acordo com o calendario dos cultos dionisiacos ou foi reformado
de acordo com ele. Para Silva (2019), de acordo com os escritos de Plutarco, existia uma divisao
littirgica no culto délfico: o servigo a Apolo era caracterizado pelos peds, enquanto para Dioniso
eram entoados os ditirambos. Ainda para o autor, o inverno carregava outra caracteristica para
seus cultos: era um periodo de ociosidade no calendario agricola, ou seja, os servigos de aracéo
e semeadura ja teriam sido completados e ainda ndo seria a hora da colheita, por isso, “trata-se
de um momento caracterizado por festas em honra aos mortos, com cultos em que os aspectos
festivos de recomeco do ciclo natural da terra combinam-se a elementos funebres” (SILVA,
2019, p. 318).

Como a colheita das uvas ocorre no outono, Larson (2007a) aponta que o verdadeiro
advento de Dioniso como o deus do vinho acontecia nos primeiros sinais da primavera, que na
Jonia era celebrado o festival da Antestéria, momento em que os barris de vinho sdo abertos e
era comemorado o periodo de beber o vinho produzido no outono anterior (Cole, 2007). De
acordo com Larson (2007a), a celebragdo da Antestéria (festival do Florescimento) também era
chamada de “Dionisia antiga” por pré-datar a migragao jonica c. 1000 AEC (“older Dionysia”
ou katagogia de Dioniso) que ocorria nas cidades ionianas, durante o més do Anthesterion. Para
Anghelina (2017, p. 124), um dos maiores debates sobre o festival ¢ se 0 nome veio primeiro
que o més ou ao contrario, questdo para ela facilmente respondivel: os meses do calendario
grego antigo acompanhavam as fases da lua — era um calendario lunar, ndo solar como o do
ocidente moderno — por isso, 0 més Antesterion que acompanhava a floragdo da vegetacdo
poderia cair tanto em fevereiro quanto em margo, por isso, ¢ o festival que deriva do nome do
més, “na verdade, seria absurdo supor que a data da Antestéria original, que era sobre as flores,
pudesse se tornar irrelevante com respeito ao ciclo da vegetacdo apenas porque passou a ser
associada a um determinado més”®. E importante destacar que, desses festivais, somente a
Antestéria pode ser razoavelmente reconstruido com as informagdes que temos.

Segundo Cole (2007) e Larson (2007a), no primeiro dia, phytourgia, comemorava-se a
abertura dos barris que armazenavam os vinhos com uma grande degustag@o. O segundo dia,

choés, era o dia em que os mortos poderiam retornar e os homens adultos bebiam uma jarra de

84 ¢(...) indeed, it would be preposterous to assume that the date of an original Anthesteria, which was

about the blossoms, could become irrelevant with respect to the cycle of vegetation only because it came
to be associated with a certain month”.
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vinho para se purificar desse estado. De acordo com Cole (2007, p. 336), os rituais atenienses
de beber vinho e do teatro eram exclusivamente masculinos; mulheres “respeitaveis” nao
deveriam beber vinho, somente poucas eram “qualificadas” para presidir os rituais de vinhos
em Atenas. Esse dia também incluia um ritual de passagem para os meninos e era um dia de
folia, inclusive para os escravos. Durante o final do dia, o santuario a Dioniso Limnaios abriria
suas portas (nesse Unico dia do ano), onde os fanfarrdes deveriam — sob a presenca de uma
sacerdotisa — derramar libagdes com o que restou do vinho do festival. Para que assim se
iniciasse o ritual do sagrado casamento da rainha com Dioniso; Larson (2007a) destaca que os
académicos modernos especulam que o proprio rei faria o papel de Dioniso na hora de consumar
0 casamento.

Por fim, no terceiro dia, chytroi, era preparada uma refei¢cdo sem carne, somente com
graos, para Hermes Ctonico restaurar a cidade a seu estado normal, quando os mortos
retornassem ao submundo. “As fontes que retratam o Choés/Chytroi como um festival dos
mortos parecido com o Halloween sdo relatos tardios e um tanto confusos. Por outro lado, as
As Ras de Aristofanes situa a visita de Dioniso ao submundo no contexto do Limnaion e da
Antestéria, dando plausibilidade a conex@o entre este festival e os mortos” (LARSON, 2007a,
p. 131-132). De acordo com Larson (2001), se analisarmos o santuario em Limnai podemos
compreender melhor certos aspectos do culto. O santuario ficava no sudeste da cidade no

pantano, era compartilhado por Dioniso Orthds e pelas Horai, ninfas das estagdes do ano.

O santuario das Horai é mencionado em um fragmento historiador atico
Philochorus, que considerou o altar de Orthos o monumento mais antigo de
Dioniso em Atenas. O nome Dionysos Orthos presumivelmente se refere a
uma estatua de culto itifalica, em forma de herma, e as associag¢oes das Horai,
a ninfas e o santuario en /imnais ("nos pantanos"), todos sugerem um culto de
fertilidade vegetativa. Philochorus conectou ainda mais o site com um mito
sobre Rei Amphiktyon, que foi o primeiro a misturar vinho com agua e quem
fundou os altares®® (LARSON, 2001, p. 128).

8 “The sources portraying the Choes/Chytroi as a Halloween-like festival of the dead are late and
somewhat confused accounts. On the other hand, Aristophanes “Frogs” places Dionysos visit to the
underworld in the context of the Limnaion and the Anthesteria, lending plausibility to the connection
between this festival and the dead”.

8 “The sanctuary of the Horai is mentioned in a fragment of the Attic historian Philochorus, who
considered the altar of Orthos the oldest monumento of Dionysos in Athens. The name Dionysos Orthos
presumably refers to an ithyphallic, hermlike cult statue, and the associations of the Horai, the nymphs,
and the sanctuary en limnais (“in the marshes”) all suggest a cult of vegetative fertility. Philochorus
further connected the site with a myth about King Amphiktyon, who was the first to mix wine with water
and who founded the altars”.
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O 1ultimo festival atico a Dioniso seria a Grande Dionisia, “o festival dos concursos
dramaticos”, que ocorria no més de Elaphebolion (margo/abril). De acordo com Astrachan
(2009, p. 8), Anghelina (2017) e para outros autores, a tragédia originou-se dos ritos agricolas
de renovacdo e destruicdo do ambiente natural, além disso ambas apresentam concursos de
teatro e a procissdo do falo. No entanto, diferente da Dionisia Rural que ocorria no final do
processo de fermentacdo, a Dionisia Urbana ocorria quando as flores das videiras se

transformavam na uva, a fruta propriamente dita (ANGHELINA, 2017, p. 191).

2.2 Teriomorfismo

Como vimos, Dioniso ¢ tradicionalmente representado com diversos elementos
vegetais, mas era igualmente associado a diversos animais que exprimem grande vigor, sendo
associado tanto a animais domésticos — como o touro e o bode — quanto a animais selvagens,
principalmente ao leopardo e a pantera. Seaford (2006, p. 23) real¢a que a associag@o de Dioniso
com animais exdticos na cultura grega teria relagdo com o retorno de Dioniso da India; podemos
encontrar alguns desses mitos nas Dionisiacas de Nono de Panodpolis (século IV-V EC). De
acordo com Kerenyi (2015), depois da procissdo dionisiaca ter conquistado a India, foram
aparecendo animais cada vez mais exoticos para o povo heleno em seu séquito como era o caso
dos ledes, das panteras e dos leopardos, e eram “todos domesticados pelo vinho” (KERENY],
2015, p. 166). Outra coisa destacada por aquele autor, ¢ que “Dioniso ndo ¢ somente associado,
mas muitas vezes identificado com animais” (SEAFORD, 2006, p. 23), como podemos
perceber nas Bacantes de Euripedes, quando o coro clama para que seu deus apareca como um
touro, ou uma serpente de muitas cabegas ou como um ledo (v. 1017-19). Seus companheiros
também se apresentavam de forma antropozoomorfica como € o caso dos satiros e do deus Pa,
o comportamento das ménades também era descrito como de animais silvestres, como Euripides

que as comparava a potrinhos.

Animais domésticos associados a Dioniso

Existiam dois animais que podemos chamar carinhosamente de jardineiros de Dioniso
e, por isso, foram muito associados ao deus e a videira: o bode/cabra e o jumento (néo era o
cavalo, ja falamos sobre essa questdo quando falamos da iconografia de Dioniso). Diferente do
touro e do bode, o jumento ndo foi associado a Dioniso por conta de epitetos e nem pelo deus
assumir sua forma, mas por ter ensinado aos gregos a poda da videira, por conta de seu habito

de pastar os seus brotos (OTTO, 1965). Outras associagdes do burro com a divindade seriam
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como sua montaria, como aparece no drama satirico’’ Os Ciclopes, e, por conta de seu grande
falo, que seria representado em muitos vasos de forma comica com os satiros (que comparavam
os tamanhos de seus membros sexuais). O outro animal associado aos brotos da videira era o
bode, que gostava tanto de comé-los que ficaram apelidados de “brotos de bode”. O bode e a
cabra foram muito associados ao deus, que tinha os epitetos de Erifo, jovem cabrito, mas
também Egodbolo, que come cabras, ¢ Melaneges, aquele que se veste com uma pele de cabra
negra — que teria relagdes com os cultos ctonicos.

Na mitologia, Zeus transforma Dioniso em cabrito para escondé-lo de Hera, contava-se
que Zeus havia entregado o infante Dioniso a Hermes, para entregar a Ino ¢ Atamante, mas
Hera havia enlouquecido os dois — e, por isso, Hermes deveria levar a crianga pra as ninfas de
Nisa, disfar¢ado de cabrito. Por isso, em Rhodes, no més Agrianios se faziam sacrificios de
criangas para Dioniso — e mais tarde, foram substituidos por sacrificios de cabras. De acordo
com Kerenyi (2015), essa era uma historia preservada pelos Brasias, no litoral da Laconia,
dizia-se por la que Sémele, escondeu sua gravidez de Cadmo e carregou Dioniso na barriga
pelo devido tempo. Quando Cadmo descobre, coloca a mée e a crianga em um navio para a
Laconia. Sémele fora encontrada morta, e alguns diziam que a crianga se criou entre 0s
habitantes locais, outros que a irma de Sémele, Ino, em uma de suas peregrinagdes fora buscar
e cuidar de Dioniso em uma caverna na propria cidade — a regido ficou conhecida como “o
jardim de Dioniso”.

Todavia, o animal mais associado a Dioniso ¢ o touro: como manifestagdo do deus,
como presa e como animal de sacrificio. Como mencionamos na introducdo deste capitulo, o
touro era associado aos deuses dos rios que representavam nutricdo e fertilizacdo, por isso,
muitos autores modernos imaginaram que para os antigos o animal simbolizava a fertilidade, a
fecundidade e o desejo sexual por estar associado a agua que sustenta toda a vida. No entanto,
como Otto (1965) expde, como todas as genuinas revelagdes do deus, o touro também da a vida
e destr6i” (ibid., p. 165); autores antigos como Ateneu (escritor grego do século I-1I EC) diziam
que “Dioniso foi comparado ao touro por causa da selvageria que a intoxicagdo pelo vinho
evoca. E precisamente o touro selvagem e furioso cuja imagem os devotos tém diante de seus

olhos quando convocam Dioniso” (OTTO, 1965, p. 166); e Esquilo quando “disse no Edoni das

8 De acordo com Duarte (2013, p. 13-14), o drama satirico é uma pega burlesca baseada na mitologia,
recebe esse nome pois sempre possui um coro de satiros. Nas competicdes das Grandes Dionisias
(Dionisia Urbana), cada tragediografo deveria apresentar trés tragédias e um drama satirico, eram
acompanhadas por uma comédia por um comediofrago diferente.
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orgias da Tracia que ‘aparigdes assustadoras rugiam de algum lugar da escuridao com a voz do
touro’” (idem).

Bremmer (2021) também fala sobre as mulheres que berravam como touros e
complementa dizendo que as mulheres macedonias usavam chifres para se identificar com
Dioniso; para o autor, a representagdo tauriforme de Dioniso se manifesta na rela¢do entre o
mito e o ritual, ndo vemos essa representagdo tauriforme nas pinturas dos vasos atenienses —
por isso, para ele, “foi na epifania entre seus adoradores dancantes, ndo no séquito, onde se
pensava que a manifestacdo do touro ocorreria”. Por isso, podemos associar ao touro também
a qualidade do frenesi, como expde Bremmer: “assim como Dioniso fica encantado ‘com os
rebanhos dancantes até de bestas selvagens’®®. (...) os urros e a furia do touro simbolizam a
danca extatica das ménades, que podem eventualmente levar a mania e a destrui¢do, como nas
Bacantes, mas também em outros mitos gregos relacionados com Dioniso, como os das
Miniadas e dos Proétidas”® (BREMMER, 2021, p. 110). Para o professor holandés, a conexao
com o touro também apareceria na peca de Euripides, Os Cretenses, em que o coro faria
referéncia a Zagreus (que se manifesta como touro) e as couretes; e a descricdo do ritual
incluiria a omofagia. N’As Bacantes, tanto o coro quanto o rei Penteu, fazem referéncia a

manifestacdo tauriforme do deus:

PENTEU. Mas parece que eu vejo ai dois sois e duas Tebas, a cidadela de sete
bocas, e parece que és touro a frente a nos guiar e aspas brotaram sobre o teu
cranio. Mas entéo eras fera? Pois é touro! (4s Bacantes, v. 918-922).

Na antologia organizada por J. Kindt, Bremmer analisa o teriomorfismo dos deuses e
quais os possiveis significados que acreditamos que os gregos davam para ele; por exemplo,
Dioniso ¢ o deus tauriforme, mas o que isso implicaria para seus cultos? Para Bremmer, de
todos as metamorfoses animais de Dioniso, sua expressdo tauriforme ¢ a mais importante, 1SS0
porque ¢ a Unica que apareceria representada tanto no culto (isto €, na estatuaria e no ritual),
quanto na mitologia e dentre seus epitetos.

Sabemos que outros deuses também tem relagdo com o touro: Posidon Taureos, aquele
que enviou o touro pelo qual Pasifae se apaixonou, e, também Artemis Tauropélos e alguns

deuses dos rios; no entanto, ¢ importante frisar que “nem todo touro ‘divino’ tem o mesmo

8 Bacantes, v. 1017-1023.

% “The bull’s bellowing and raging are symbolic of the ecstatic dancing of the maenads, which can
eventually lead to mania and destruction, as in the Bacchae, but also in other Greek myths connected
with Dionysus, such as those of the Minyads and the Proetids. just as Dionysus is charmed ‘by the
dancing herds of even wild beasts”.
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»0 " por exemplo, a associacdo de Posidon com o touro

significado para seus adoradores
apontava para a esfera da guerra por demonstrar uma for¢a indomavel (como aponta o proprio
Minotauro), enquanto em Artemis estaria relacionado a iniciagdes masculinas. Ja quanto aos
deuses dos rios, representaria a for¢a violenta dos cursos de agua, especialmente no inverno.
Muito foi discutido sobre o que o touro poderia simbolizar quando associado a Dioniso e as
conexdes mais estabelecidas sdo com a forca e a fertilidade, no entanto, o autor aponta que se
analisarmos o hino das mulheres de Elis e a passagem em que o rei Licurgo persegue as amas
de Dioniso com um aguilhdo de boi na //iada, o touro aparece com outra faceta: como condutor
das dancas menadicas (Bremmer chama de “leader of the maenadic herd”, ou seja, lider do
rebanho menadico).

Larson acredita que essas manifestacdes do touro, estariam diretamente associados ao
éxtase dionisiaco e estaria, também, fortemente conectado a epifania de Dioniso na forma de
vinho. Poderiamos observar essa relagio de epifanias (o touro e o vinho) na cidade de Elis,
quando celebravam a Thyia®!. Durante o festival as pessoas da cidade acreditavam que Dioniso
se manifestava como vinho durante o ritual (PAUSANIAS apud LARSON 2007a, p. 140), pois
no santudrio da cidade os sacerdotes depositariam trés potes vazios que seriam selados em uma
sala na presenga de uma testemunha e, no dia seguinte, os potes se encontrariam cheios de
vinho. As mulheres de Elis, entfio, cantavam uma invocacio ao deus: “venha, her6i Dioniso,
com as Cérites ao templo sagrado de Elis, delirando (thyén) ao templo com o pé de bovino,
touro digno, touro digno™? (PAUSANIAS apud LARSON 2007a, p. 140). Para Henrichs
(1990), essa evocagdo faz referéncia a presenca transitoria do deus — aquele caminhante que
“yem com os pés catarticos”.

Para concluir, Bremmer acredita que o teriomorfismo divino possa representar a
diferengca do corpo mortal para o divino, ou poderia aumentar o status de uma divindade
realgando sua natureza viril com manifestagdes animais indomados ou, ainda, poderia justificar

o nascimento de divindades hibridas; todas essas questdes levantadas pelo autor nos apontam

que, para nds modernos, o teriomorfismo e o antropomorfismo, ou seja, os corpos dos deuses

%0 <(...) not every ‘divine’ bull has the same meaning for his worshippers” (BREMMER, 2021, p 109).
9" Na cidade de Elis, Thyia, ¢ filha do Parnaso, “a primeira a conduzir as ‘orgias’ de Dioniso”
(DETIENNE, 1986, p. 96); em Delfos e em Atenas, havia as thyiddes, as possuidas por Dioniso que
promoviam seus rituais no templo de Apolo. Sémele também era conhecida como Thyoné, a primeira
bacante. Trata-se, portanto, de um festival menadico.

92 “Come, hero Dionysos, with the Charites to the holy Elean temple, raving (thuon) to the temple on
bovine foot, worthy bull, worthy bull”.

%3 Para Detienne (1986, p. 46), o Dioniso Kathdrsios é o deus que liberta, e seria chamado de Lysios em
Tebas.
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gregos ainda nos sdo um mistério. Olhando mais diretamente o caso de Dioniso, o que podemos
concluir com essa pesquisa ¢ que ele ¢ o deus mais identificado como animal por seus
adoradores, esse seria um traco que podemos perceber com poucas excecdes, geralmente, como
observado por Bremmer e Henrichs, o teriomorfismo é uma caracteristica mais encontrada nos
mitos, “¢ realmente impressionante como poucos exemplos de zoomorfismo divino

encontramos nos rituais ou estatuas de culto”?.

Animais selvagens

No hino homérico, o proprio deus se proclama: “sou eu Dioniso atroador” (Hino
Homérico 7 a Dioniso, v. 56). Jaa Torrano (2015) escolhe a palavra atroador pois significa
aquele que estrondeia ou que faz muito barulho, ou como estaria na traducdo da UNESP, “o
que grita alto”. Seria, portanto, o poderoso rugidor que Pindaro apelidou de Eriboas. Para
Bremmer (2021), esse aspecto daquele que ruge e berra como animais ferozes representa
animais ndo domesticados, e um tanto aterrorizantes. O mesmo hino narra que Dioniso aparece
para alguns piratas etruscos, que teriam o raptado, como feras terriveis, “dentro do navio, ele
se lhes tornou ledo, terrivel sobre a proa, e bramia forte, € no meio ele fez ursa de pescogo
veloso, a mostrar sinais” (Hino Homérico 7 a Dioniso, v. 44-46); mas também transformaria os
medrosos tratantes em animais: “ao virem, a evitarem a ma sorte, pularam todos juntos para
fora, no mar divino, e tornaram-se golfinhos” (v. 51-53). Muitos epitetos o associavam a esse
ambiente selvagem e de caca: era Zagreu, o cagador, e Omestes, comedor de carne crua. Mas
também se manifestava como Taurofago (boufagos e moschofagos), aquele que come a carne

do touro, da vaca e do bezerro, ao mesmo tempo que era Antroporraistes, matador de homens.

(...) entre os etruscos, as mulheres dionisiacas realmente mantinham leopardos
domesticados em suas casas. As ménades mais antigas usavam serpentes
mansas em torno dos bragos e o deus aparecia para elas como um touro. As
peles de enhos®® em torno do pescogo eram despojos de sua propria caga, € 0s
bodes comedores de uvas, que ainda podemos ver na procissdo bacantica,
estavam condenados a um sacrificio sangrento (KERENYT, 2015, p. 155).

Para Kerenyi (2015), a relagdo de Dioniso com a serpente estaria ligada a sua origem.
De acordo com as crengas orficas, Zeus copulou com Deméter e Perséfone em forma de uma

serpente — para o autor, temos aqui uma interconexao entre as deusas, Deméter seria “descrita

94 ¢(...) it is indeed striking how few examples of divine zoomorphism we find in rituals or cultic statues”

(BREMMER, 2021, p.113).

% Filhotes de corga, da mesma familia que os cervos.
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como alter ego de Reia’®, embora seja também identificada por Perséfone. Zeus gerou Dioniso
— assim esta expressamente declarado — com Deméter ou Perséfone (...) e gerou em sua filha o
deus que, nas histdrias orficas, deveria ser seu sucessor, o quinto soberano do mundo”
(KERENYT, 2015, p. 157) —, e também, Deméter teria colocado duas serpentes para guardar
Perséfone em uma caverna em Creta. Dessa forma, para Kerenyi enquanto os chifres em
Dioniso seriam herancga de sua descendéncia da deusa do submundo Perséfone; a danga teria
sido ensinada por Reia e seus Coribantes/Couretes.

Outro animal que sempre caminha ao lado do deus ¢ a pantera, que também era muito
associada a suas companheiras femininas e seu ritual. Nao sé “por causa de sua beleza ¢

97 mas — como diria Filostrato e Opiano — essas

tamanho, a pantera foi consagrada a Dioniso
criaturas selvagens eram atraidas por bons odores, dentre eles, o aroma do vinho, “se algumas
garrafas dele forem borrifadas perto de uma fonte de agua, as panteras, despertadas pelo cheiro,
aproximam-se ¢ bebem tudo o que ha™*%. Além disso, o deus Dioniso manifesta o duplo carater
da pantera que poderia ser simbolizado pela caca das duas deusas citadas pelo autor: Artemis,
que representa a caca selvagem, e Afrodite, que “como a pantera, a bela cortesa pratica uma
espécie de caga que os gregos chamam de ‘a caga de Afrodite’ (aphodisia dgra)”™’
(DETIENNE, 1979, p. 40).

No livro Dionysos Mis a Mort, Detienne (1979) narra o conto da pantera do amor (le
dit de la panthére d’amors), segundo o autor, a pantera'® representa tanto a caca de Artemis
quanto a cacga de Afrodite, ou seja, esta relacionada aos cagadores e a sexualidade. De acordo
com o autor, através da obra Physiologus, na Idade Média espalhou-se o conto da pantera do

amor, que seria assim:

(...) depois que a pantera janta, ela se retira para seu covil; trés dias depois, ela
desperta, ruge, e como sua grande voz esta cheia de perfumes aromaticos,
imediatamente todas as feras, atraidas pelo odor delicioso, correm para se

% Referéncia ao Orphicorum Fragmenta, 145 tradugdo de O. Kern.

97 “Because of its beauty and size, the panther was consecrated to Dionysos” (DETIENNE, 1979, p. 39).
% “If a few bottles of it are sprinkled near a water-source, the panthers, roused by the smell, draw near
and drink all there is” (ibid.).

% “Like the panther, the beautiful courtesan practices a kind of hunt that the Greeks call ‘the hunt of
Aphrodite’ (aphodisia agra)”.

100 Para Detienne (1979), os gregos ndo possuiam meios linguisticos para diferenciar tantos felinos,
existiam termos para ledo e tigre; mas quando se tratava da pantera, do guepardo ou do leopardo, os
gregos usavam duas palavras indiferentemente: pdrdalis e pdanthér. Nesse texto, Detienne assume o
nome pantera para todos os felinos desse género.
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jogarem nas mandibulas entreabertas da criatura selvagem que os espera'®!

(idem).

Sabemos que os gregos estruturavam muitas de suas atividades levando em
considerag@o o género, por isso, as florestas e as montanhas — ligados a caga — fazem parte de
uma paisagem atribuida ao sexo masculino, da qual a mulher estava ausente, “assim, também,
sdo excluidos os valores sociopoliticos que definem o uso adequado do corpo feminino”
(DETIENNE, 1979, p. 25); mas, ao mesmo tempo, existiam divindades que aproveitavam a

floresta enquanto um “espaco onde as regras sociais sao silenciosas, o desvio ¢ articulado e as

99102 03

transgressoes acontecem”'*2, como era o caso da deusa virgem'® e cacadora Artemis e do fiaso
das sacerdotisas de Dioniso. Da mesma forma, a narrativa sobre Atalanta e Adonis seria um
bom exemplo para compreendermos a conexao entre caca e sexo: Adonis representa a caca de
natureza erdtica e afeminada, pois havia sido instruido pela propria Afrodite a cagar somente
presas que oferecessem pouca resisténcia, como lebres e veados (animais representados nas
ceramicas aticas como presentes entre amantes), ¢ a manter distdncia de animais mais
vigorosos, como os ursos ¢ os grandes felinos. Ja Atalanta, representava a caca hostil e viril,

3

como a das Amazonas e da deusa Artemis, todas “virgens carnivoras” (ibid., p. 33), sdo
mulheres que invertem os papéis normalmente atribuidos ao masculino e ao feminino.

Ainda, o mito de Atalanta, em outra perspectiva, também nos aproxima dos rituais
omofagicos das companheiras de Dioniso, que também abandonavam suas tarefas de esposas e
seus lares para celebrar o deus delirante nas montanhas; e que, assim como as panteras, nao
eram presas, mas cacadoras astutas e sedutoras. Para Detienne, se observarmos os comentarios
de Aristoteles e Plinio sobre o comportamento animal, o segredo da caga furtiva da pantera esta
no perfume que ela exala, “na verdade, a pantera ¢ uma besta perfumada, o que também a
distingue de todos os outros animais. (...) A pantera conhece seu bom odor e usa-o para capturar

suas vitimas”!'®* (DETIENNE, 1979, p- 38); inclusive, o perfume da pantera era associado ao

corpo da mulher adulta.

101¢¢(_ ) once the panther has dined, it retires to its lair; three days later, it awakens, roars, and since its

great voice is full of aromatic erfumes, immediately all the beasts, lured by the exquisite odor, run up to
throw themselves into the half-open jaws of the wild creature who awaits them”.

102 <) space where social rules are silent, deviance is articulate, and transgressions come to pass”.

13 £ importante destacar o carater virginal da deusa nessa argumentagdo porque, para Detienne (1979),
representa a recusa da deusa em se casar e aceitar o papel comumente associado a sexualidade feminina.
104 “In fact, the panther is a perfumed beast, which also distinguishes it from all other animals. (...) The
panther knows of his good odor and uses it to capture his victims”.
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2.3 Lysios

Dentre as possiveis grafias para Lysios estdo: Avciog (lysios), Avaiog (luaios) e
"EAevOepevg (eleuthereuis). De acordo com Leinieks, na obra The City of Dionysos (1996), e
também Bacelar (2013) e Planchas (2019), o deus recebia esses nomes culticos em Corinto,
Sicion e Tebas, sendo o epiteto Adclog (Lysios) mais associado a esses locais — como aponta
Planchas (2019, p. 44). Sendo Tebas! a Cidade de Dioniso, por conta de sua origem
mitoldgica. Como vimos no capitulo anterior, a versdo em que Sémele ¢ mie de Dioniso
relaciona diretamente o deus a cidade, pois ela ¢ uma das quatro filhas do rei Cadmo, lendario
fundador de Tebas. Como Bacelar (2013) bem aponta, na tragédia Antigona de Sofocles, a
protagonista, no quinto estasimo, também faria essa referéncia a Tebas, que também seria a

cidade mie das ménades:

Portador de muitos nomes, gloria {Estr. 1}
de uma noiva cadmesia,

de Zeus trovejante

nascido, tu que cuidas da celebre

Italia, e que reinas

sobre os vales acolhedores 1120

de Deo eleusinia, o Baco,

em Tebas, a cidade mie das bacantes,
tu habitas, ao longo das umidas
correntes do Ismeno, sobre a sementeira
do dragdo selvagem. 1125

(BACELAR, 2013, p. 114-115).

Para Leinieks, Sofocles foi o responsavel por colocar a Italia no mapa de locais onde
eram realizados cultos dionisiacos, e também foi fundamental na introducdo de uma dimenséo
de Dioniso raramente mencionada no teatro Atico, com exce¢do da comédia de Aristofanes, As
Ras, que seria a dimens@o ctonica do deus, isto ¢, ligada também aos mortos — “como os mortos,
as ménades s@o errantes noturnas, voktutolot (Aesch. fr. 273a.9 Radt, Eur. Ion 717), cujo
mundo funciona como o anténimo da cidade”!’® (HENRICHS, 1990, p. 270). Ainda na esfera
tragica, para o autor, os ritos dionisiacos descritos por Euripides n’As Bacantes seriam
correspondentes aqueles descritos por Pindaro nos Dithyramb for the Thebans, ambos teriam

sido escritos no século V AEC; por isso,

105 Apesar da sua relagdo com Tebas, Dioniso ndo tem uma residéncia permanente, ele é o deus
caminhante. Por conta de suas idas e vindas muito retratadas na esfera mitica e nas tragédias, foi
apelidado de o deus Estrangeiro — tanto na antiguidade quanto na modernidade — ou, como a escola de
Paris resolveu apelida-lo, o deus Outro.

106 “like the dead, the maenads are night-wanderers, voktutorot (Aesch. fr.273a.9 Radt, Eur. lon 717),
whose world functions as the antonym of the city”.
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¢ muito mais provavel que Pindaro e Euripides tenham modelado seus ritos
diretamente nos ritos dionisiacos praticados em Tebas no século V, que ambos
observaram. Por causa da proeminéncia da ideia de libertagdo na Bakchai, é
além disso razoavel supor que esses eram especificamente os ritos do culto
tebano Dionysos Lysios'?” (LEINIEKS, 1996, p. 307).

O autor realgca que de acordo com as fontes antigas de Heraclides e de Pausanias, o
templo (e perto dele um teatro) e os rituais dedicados a Lysios teriam sido estabelecidos em
Tebas ap6s o auxilio da divindade em libertar os bedcios dos invasores tracios. Ja nesses relatos,
o deus estaria associado ao teatro e ao vinho. De acordo com os relatos de Pausanias no século

I EC em suas Descri¢oes da Grécia,

wpog 8¢ taig xorovuévarg mwoAarg Ilpottict Oatpov diko-dounTON, Kot

£€yyuTatm Tov Bedtpov Atovicov vaodg oty EmikAnoty Avciov* OnBaiov yap
ALLOADTOVG GvOpog €x0-pévoug Vo Opakdv, MG oyOUEVOL KOTE TNV
'"AMoptiav €yivovto, ghvoev 6 0gdg Kol GMOKTEIVAL GPIoL TOLG BpoaKog
TTOpEdOKEV VIVOUEVOLS, evtavBo ol OnPaiol To €TEPOV TOV AYOAUATOV

pacty eivai Tepédng (9.16.6) (PAUSANIAS apud LEINIEKS, 1996, p. 308)
/ aos portoes chamados Proitides, foi construido um teatro e perto do teatro
esta um templo de Dioniso chamado Lysios. O Deus libertou os homens
tebanos mantidos prisioneiros na guerra pelos tracios, enquanto eles foram
conduzidos pelo territorio de Haliartos, e entregou os tracios a eles para
serem recostados enquanto dormiam. Eles disseram aquilo a segunda estatua

é a de Sémele (tradugdo em portugués do inglés, em Leinieks, 1996, p. 308).

Para Leinieks, Tebas teria sido uma grande exportadora dos cultos dionisiacos, muitas

vezes sob os conselhos do oraculo de Delfos, como seria o caso de duas cidades do Peloponeso:
Corinto e Sicion. Em Corinto, por exemplo, Pausanias descreve (2.2.6-7) duas estatuas de
madeira com as faces pintadas de vermelho cor de vinho e robes amarelos, uma dedicada a
Dioniso Lysios e outra a Dioniso Bdccheios, de acordo com o gedgrafo teria sido o oraculo de
Delfos que aconselhou aos corintios encontrarem a arvore em que Penteu escalou para observar
as ménades e a adora-la, por isso, as estatuas foram construidas com a madeira dessa arvore.
Para Leinieks, o culto corintio teria uma clara influéncia da peca de Euripides. Pausanias
também teria descrito o caso de Sicion (2.7.5-6), em que havia um templo dedicado a Dioniso

— também perto do teatro —, contendo uma estatua de marfim do deus cercada por estatuas de

marmore das ménades. Contudo, durante as procissdes anuais, também sob conselho do oraculo

107 ¢t is far more likely that both Pindar and Euripides modeled their rites directly on the Dionysiac rites
practiced in Thebes in the fifth century, which they had both observed. Because of the prominence of
the idea of liberation in the Bakchai, it is furthermore reasonable to assume that these were specifically
the rites of the Theban Dionysos Lysios cult”.

73



de Delfos, duas outras estatuas eram levadas ao templo: uma de Dioniso Lysios e outra de
Dioniso Bdccheios.
De acordo com Bacelar (2020), a relag@o desses epitetos permitiria duas interpretacdes,

que ndo seriam necessariamente excludentes.

Ou se refere a dois momentos sucessivos: Dioniso ¢ Bdccheios quando
desperta a mania e Lysios quando entrega a mania (Rohde, 1925, p. 287,
Dodds, 1977, p. 268; Jeanmaire, 1970, p. 198); ou apela a dois aspectos
coexistentes, mais precisamente as virtudes da propria mania: a agdo
libertadora do deus ¢ realizada pelo transe (Detienne, 1998a, 40-43; Seaford,
2006, p. 71-72)'% (BACELAR, 2020, p. 9).

A primeira leitura se sustenta pelos proprios relatos de Pausanias que evoca certo
contexto menadico, no entanto, ao considerar a mania e a [ysis como estados consecutivos,
estariamos atrelando a mania um contexto mais “punitivo” e a lysis a um efeito mais
terapéutico. Por isso, essa concepgdo se torna um pouco reduzida, o proprio templo de Dioniso
Lysios em Tebas ndo estava associado ao transe ritual, mas sim a atitude do deus de ter libertado
os prisioneiros tebanos dos tracios. Por outro lado, compreender ambas como faces da mesma
moeda parece implicar mais do que o objeto da libertacdo, abrindo mais o nosso leque de
interpretagdo, pois sabemos que Lysios, também estaria associado a escatologia orfica.

Haveria ainda outro exemplo de local com o culto de Lysios, que para Leinieks também
teria sido importado de Euripides, que seria encontrado no monte Tmolo, como nos mostra
alguns versos da peca, “na terra asiatica longe deixei o sacro Tmolo e dango” (v. 64-65) — as
referéncias ao Tmolo ocorreriam em outros versos (v. 55, 154 e 462). Nonnos teria mencionado
na Dionisiaca (40.153) um templo dedicado a Dionysos Lyaios no monte Tmolos, assim como
Arriano teria se referido ao “Dioniso tebano partindo de Tmolos” (5.1.2) (ARRIANO apud
LEINIEKS, 1996, p. 309) em sua obra As Campanhas de Alexandre, ou como diria Detienne
sobre o deus tmolita que seria filho de Réia (DETIENNE, 1986, p. 8).

Significados e contextos em que aparece
Seria, no entanto, a forma mais conhecida de Lysios encontrada em Atenas, sob a

mascara de Dioniso Eleutereu. Como aponta Plutarco, Eleuthereus e Lysios seriam sindnimos

108 “Soit elle renvoie a deux moments successifs: Dionysos est Bakcheios quand il suscite la mania et
Lysios quand il délivre de la mania (Rohde, 1925, p. 287 ; Dodds, 1977, p. 268 ; Jeanmaire, 1970, p.
198); soit elle fait appel a deux aspects coexistants, plus précisément aux vertus de la mania elle-méme:
I’action libératrice du dieu s’accomplit par la transe (Detienne, 1998a, 40-43 ; Seaford, 2006, p. 71-72)”.
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(Discurso do Convivio, 716b). E também Diodoro, que disse que na Beocia foi fundada uma

cidade a Dioniso Libertador, chamada Eleutera.

Bowwtiav amodidovto Tl ToTpidt yipitog EAevbepdoat Tacag TAG TOAELS, Kot
ktioot mOA €m-dvopov g avtovopiog, mv 'EAevbepdc mpocayopevoart.
(4.2.6) / ele liderou um exército ndo so de homens, mas também de mulheres
e castigava os injustos e desrespeitosos. Retribuindo o favor para a sua terra
natal libertou todas as cidades da Bedcia e fundou uma cidade com o nome
de liberdade, que ele chamou de Eleutéroi (tradugdo em portugués do inglés,
em Leinieks, 1996, p. 308).

A chegada desse culto em Atenas teria ocorrido sob o governo de Pisistrato, por volta
do século VI AEC, o templo de Eleutereu fora construido perto da Acropole e do teatro de
Dioniso, local onde eram realizados concursos musicais e dramaticos nas Grandes Dionisiacas
como uma forma de xenismds (Bacelar, 2018) — ritual de hospitalidade —, ofertados ao deus
Dioniso. O artigo de Agatha Bacelar (2018) apresenta uma descrigdo singular sobre os festivais
e as procissdes que ocorriam em Atenas nesse periodo, a autora destaca também que o epiteto
Eleutereu estaria associado a uma liberdade politica, tanto que “a partir do século V a.C., o
discurso civico ateniense integra a nogdo de eleutheria, liberdade, como valor fundamental da
democracia” (BACELAR, 2018, p. 39), isso porque na “procissdo era a ocasido de alargar a
definicdo da cidade para além dos limites da cidadania, incluindo todas as categorias sociais da
polis para articular simbolicamente sua unidade” (ibid., p. 40), por isso, até escravos e
estrangeiros poderiam participar desse festival. A questdo da libertacdo nas grandes Dionisiacas
teria sido explorada por vérios autores, no entanto, “como observa Heath (1999, p. 151-159;
2006, p. 268-275), ao invés de questionar a cidade, as tragédias exploram questionamentos ja
presentes na cidade” (ibid., p. 50).

Lysios ainda se manifestaria em outras formas de libertagdo. Planchas (2019) faria
alusdo a libertacdo pela ingestdo do vinho, que seria inspiradora dos filésofos, e a escatoldgica
das almas no orfismo. Primeiro, falaremos sobre o vinho. Para a autora, seria Plutarco quem
mais explorou o aspecto liberador da fruta, expondo as mudangas fisicas pelas quais o corpo e
a mente passam com sua ingestdo, como o alivio das preocupagdes e tensdes. As consequéncias

109 seriam a sinceridade e a honestidade (Questdes de

de se ingerir o vinho, com moderacao
Convivio, 716b-c; Aetia Graecorum, 288f-289a) e também a capacidade de filosofar (Questoes

de Convivio, 613c-d), “que o vinho ¢ responsavel por tal erudi¢cao ¢ provado novamente em

109 Como aponta Planchas (2019), a ingestdo descontrolada do vinho e o comportamento embriagado,
além de serem impedimentos para a socializa¢do, sdo insultos ao deus do vinho; vemos na mitologia
exemplos de personagens que foram punidos por tal atitude, como era o caso do rei Icaro.
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Septem Sapientium (150c), onde Dioniso Lysios ¢ apresentado como o deus da sabedoria
(Aboiov amd cogiac) por seu efeito intoxicante” (PLANCHAS, 2019, p. 47)!1°.

No contexto 6rfico, Dioniso libertaria as almas dos iniciados nos rituais 6rficos da culpa
herdada do crime titanico. Para Planchas, a diferenga entre essa sabedoria e aquela exposta por

Plutarco seria que a dos iniciados nos mistérios possui uma finalidade soteriologica.

Em tltima analise, parece que a iniciagdo supde a iluminagdo da mente dos
iniciados, uma vez que lhes fornece um conhecimento superior a dos demais.
Neste grupo de textos, a libertagdo de Dioniso ndo € a causa da aquisi¢do do
conhecimento, mas uma condi¢cdo sine qua non para alcancar o além

(PLANCHAS, 2019, p. 51)!11,

Isso quer dizer que a [ysis se efetuaria por praticas rituais anteriores & morte como um
pré-requisito para as almas adquirirem um outro status no além-timulo!!?. Sobre uma
libertacdo post-mortem no contexto oOrfico, Bacelar (2020, p. 17) complementa dizendo que
muitos estudiosos modernos associam essa ao mito de antropogénese, por isso, existiria uma
nog¢ao de uma libertagdo do ciclo das almas — reencarnacdo — que estaria relacionada ao crime
cometido pelos titds. Para outros, como Astrachan, “o télos da alma ¢ /ysios, a capacidade e
experiéncia aprimoradas de se aproximar, e com os, ritmos espontaneos da natureza viva.”!!3
(2009, p. 12). Bacelar, em outro artigo (2013, p. 120), diz que essa libertagdo — “momentanea
durante a vida e definitiva ap6s a morte” — se aplica aos iniciados tanto nos mistérios de Eleusis
quando no orfismo, que seriam atestados na Magna Grécia pelas laminas de ouro encontradas
em sepulturas, que descreveriam o percurso dos iniciados no além-timulo. Se é possivel

compreender a iniciagdo mistica (feletai) na Grécia como um ensaio para a morte — como

pensava Cole (2007, p. 340), os ritos celebrados

110 “Que el vino es responsable de tal erudicion lo comprobamos de nuevo en Septem Sapientium

(150C), donde Dioniso Lysios es presentado como el dios de la sabiduria (AVciov dnd coeiag) por su
efecto embriagador”.

11 <“En definitiva, parece que la iniciacién supone la iluminacion de la mente de los iniciados puesto que
les proporciona un conocimiento superior al de los demas. En este grupo de textos la liberacion de
Dioniso no es la causa de la adquisicion de conocimiento sino una condicidn sine gua non para alcanzar
el mas alla”.

112 Bacelar (2020), coloca um ponto importante: Dioniso ndo é o juiz do rito de passagem do iniciado
para os campos elisios no Hades, mas ele desempenhava o papel de mediador entre o iniciado e quem
julgava as almas, que ¢ Perséfone (COLE, 2003, p. 209-211). Encontramos testemunhos dessa relagdo
entre os deuses nos fragmentos orficos, em que teriam nas laminas de ouro, expressdes a serem entoadas
a esses seres no além-timulo, uma delas dizia: “Ora vocé morre, ora nasce, trés vezes afortunado neste
dia. Diga a Perséfone que o proprio Baco o libertou. Touro, no leite saltou. Carneiro, caiu no leite. Vocé
tem vinho, feliz honra, e sob a terra, esperam-lhe os ritos que outros afortunados celebram” (Ldmina
Pelina I, B.2).

113 ¢(...) the telos of the soul is lysios, the enhanced capacity and experience of moving closer to, and
with, the spontaneous rhythms of living nature”.
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(...) parecem antecipar a felicidade eterna no outro mundo, compreendendo
banquetes regados de vinho e dangas extaticas. Tais dangas sdo atestadas, por
exemplo, pela descrigdo feita por Herddoto da iniciagdo do rei cita Ciles nos
mistérios de Baco e, no que tange a procissdo de Eleusis, por uma passagem
das Rds de Aristofanes em que o coro convida laco a fazer uma epifania para
conduzir suas dancas (BACELAR, 2013, p. 120).

De acordo com Bacelar (2020), a lysis dionisiaca também pode ser analisada na
descricdo da telestiké mania'!? — transe iniciatico —, no Fedro de Platdo (244d-245a), de forma

que

(...) o efeito benéfico da mania ritual no tempo presente ¢ ‘liberagdo (/ysis)
dos males presentes’, expressdo que, pela sua propria generalidade, parece
referir-se menos as praticas terapéuticas que respondem a um estado de aflicdo
individual do que a acdo libertadora de ritos dionisiacos coletivos integrando
areligido civica, em particular praticas menadicas''* (BACELAR, 2020, p. 7).

No entanto, Platdo ndo identifica uma localizagdo especifica ou sequer uma lenda
particular que tenha ligagdo com a mania inicidtica, assim, a autora coloca que existem duas
possibilidades a serem exploradas (2020, p. 5): poderia estar relacionada aos mitos de
resisténcia a Dioniso associados contexto menadico — tese aceita por autores como Detienne,
Henrichs, Bremmer, Jeanmaire, Burkert, Bernabé e entre outros — e, por outro lado, autores
como Linforth, que refutariam as proposi¢des de uma referéncia aos cultos menadicos. Para

Luz, seria uma dadiva dos deuses,

O entusiasmo toma Socrates, o faz proferir um elogio ao amor delirio, da arte
divinatdria, profética, ao delirio iniciatico; sendo este uma espécie de paixéo
extra-corporea que leva os homens para fora de si, liberando-os em diregéo a
beleza. Afirma ainda, que ndo existe s um tipo de Mania, e que toda Mania

114 Bacelar (2020) realga que, em Platdo, o transe iniciatico ndo se restringe ao menadismo; por isso, que
a autora aponta que existem estudos mais recentes, como de Jaccottet (1998; 2003), que comeca a se
referir as praticas dionisiacas em geral como bacchismo — que levaria em conta os adoradores
masculinos de Dioniso. “A escassez de testemunhos sobre o homem Bacante estaria antes ligada as
representagdes de um ideal da figura do cidaddo, que deve manter o controle de si mesmo. Aos
testemunhos de iniciados do sexo masculino, o autor acrescenta aquelas, numerosas, das associa¢des
dionisiacas dos periodos helenistico e imperial. Na verdade, a maioria desses tiasos e grupos misticos
sdo exclusivamente masculinos ou mistos. O mundo associativo, através das suas estruturas ancoradas
no quadro institucional da cidade, ¢ um mundo por principio masculino: no caso de associagdes mistas,
as mulheres podem assumir os cargos religiosos mais elevados, (Jaccottet, 2003a, p. 80-88). Além disso,
ndo ¢ raro que as atividades das associagdes masculinas sejam modeladas nas celebra¢des menadicas
femininas oficiais: por exemplo, em Callatis e Pergamum as atividades das associagdes seguem a
periodicidade trietérica (Jaccottet, 2003a, p. 136-138)” (BACELAR, 2020, p. 40).

H5¢(,..) Peffet bénéfique de la mania rituelle au présent est la « libération (lysis) des maux présents »,
expression qui, de par sa généralitét méme, semble se référer moins a des pratiques thérapeutiques
répondant a un état individuel d’affliction qu’a 1’action libératrice des rites collectifs dionysiaques
intégrant la religion civique, notamment les pratiques ménadiques”.
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advém dos Deuses, sendo cada uma delas, especifica a uma divindade: Apolo
(adivinhagdo e premoni¢o), As Musas (poética), Dioniso (frenesis) e Eros
(erotismo) —, e que esta seja ma, incitando quatro espécies de loucuras divinas,
que sdo dadivas do céu e causa dos maiores bens (LUZ, 2010, p. 32).

Lysis na Natureza: As Bacantes de Euripides

O Dioniso de As Bacantes ndo é um deus do anti-racionalismo, mas sim um
deus da libertagdo. O que Euripedes fez na pega, foi estender e elaborar suas
ideias sobre a liberdade e apresenta-las em termos religiosos, usando como
veiculo o Dioniso de um culto tebano especifico, o culto de Dioniso Lysios,
“Dioniso o Libertador” (LEINIEKS, 1996, p. 10)!'6.

A 1ideia de libertagdo ndo possui forma Unica, como vimos acima, e n’4s Bacantes
também ndo. Leinieks distinguiria quatro formas distintas de libertagdo na pega. A primeira
forma que ela se manifesta é de forma fisica, quando Dioniso liberta suas seguidoras das prisdes
publicas de Penteu (v. 226-227, momento em que sdo aprisionadas) — “Bacas que encarceraste,
que prendeste e encadeaste nas cadeias do palacio publico véo soltas nas vias para os santuarios
aos saltos e invocam Bromio Deus: os grilhdes por si se soltaram de seus pés e chaves abriram
portas nao por humanas maos” (v. 443-448) —, e quando liberta o “estrangeiro” dos estabulos
reais (v. 509-510; v. 576-637). Esses momentos, de acordo com Leinieks (1996, p. 313), deixam
claro que Dioniso esta constantemente cuidando de seus acompanhantes, sempre pronto para
intervir se necessario, COmo nos mostram os versos: “e o que agora sofro, presente ele vé” (v.
500), e “Bromio ndo suportara que expulses as Bacas dos évios montes” (v. 790-791).

A segunda forma seria a libertacdo da fome e da sede, como mencionado pelo coro das
ménades nos versos 142-144 — “flui leite do chao, flui vinho, flui mel nectario, a névoa é como
de incenso sirio”, ou nos versos 704-713. Dioniso também libertaria da ansiedade e do luto, “o
filho de Sémele: imido licor de uva inventou e apresentou aos mortais, dos sofridos homens
ele cessa a dor quando se fartam do fluxo da uva, da sono e oblivio aos males cotidianos, ndo
ha nenhum outro remédio das fadigas” (v. 278-283), e do desanimo pela sua simples presenca,
como expressa o coro quando Dioniso retorna do encarceramento — “6 luz méxima do nosso
évio Baqueuma, quao feliz te vejo ao ter so solidao” (v. 608-609). Como ja dizia a lliada,

Dioniso ¢ a alegria dos mortais.

116 “The Dionysos of the Bakchai is not a god of antirationalism but rather a god of liberation. What
Euripides has done in the play, is to extend and elaborate his ideas about freedom and present them in
religious terms, using as his vehicle the Dionysos of a specific Theban cult, the cult of Dionysos Lysios,
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‘Dionysos the Liberator’”.
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A tltima forma, seria a libertagdo das mulheres que se apresenta no contexto dos rituais
menadicos. Varios autores falariam sobre um contexto politico e familiar desta, Bacelar aponta

que, para Seaford, a libertagdo

(...) das mulheres que deixam suas casas para realizar as praticas cultuais do
menadismo e sugere que as representagdes secretas caracteristicas de outras
festas dionisiacas teriam contribuido, uma vez reveladas em publico, para a
génese das performances dramaticas. Seaford acrescenta que o deus, como
“destruidor de lares”, seria o salvador da cidade, posto que a pdlis sé teria se
estabelecido em detrimento das familias aristocraticas e autocraticas que, nos
“mitos de resisténcia” a Dioniso, sdo esmagadas pela loucura punitiva do deus
até que seja instituido o culto coletivo de Dioniso, em beneficio de todos
(1994, p. 344-360; 1996) (BACELAR, 2013, p. 41).

Sob a influéncia de Dioniso, as mulheres afastavam-se de seus lares, maridos e filhos, €
abandonavam suas atividades domésticas, estavam “longe das rocas e dos teares” (v. 118) —
tudo aquilo que na época antiga definia o papel da mulher. Por isso, quando essas mulheres
foram cultua-lo no Monte Citéron, elas estavam questionando as distingdes e as hierarquias
essenciais para a estrutura religiosa e social daquela pdlis grega, como a thysia e o papel
tradicional da mulher. Para além disso, também estavam abandonando o espaco civilizado, pela
vida nas montanhas. Trabulsi diz que “isso tudo significa questionar seu estatuto de mulher,
mas também, através disso, ameagar a cidade em seus fundamentos mais indispensaveis”
(TRABULSI, 2004, p. 178). Como seria dito pela propria Agave, mae de Penteu, a seu pai:
“Pai, tu podes alardear maximo alarde: semeaste filhas as melhores dentre todos os mortais,
digo por todas e mais por mim que abandonei as rocas junto dos teares por algo maior: cagar

feras com a mao” (v. 1233-1237). Leinieks, nessa linha de pensamento, diria que

As bacantes refletem seu estado de libertagdo em seu comportamento. Elas
comportam-se como um cervo que escapou dos cacadores. O cervo brinca
(épmaitovoa, 866), salta (Bpdoxet, 873) e fica satisfeito com a auséncia dos
homens (Bpotdv épnuiong, 875). Foi libertado do medo e do perigo dos
cacadores. Elas se comportam como um potro liberto do rebanho ({uyd, 1056),
o simbolo da escraviddo. A bacante salta como o potro (cxiptiuact, 167;
oK1pTdOo1, 446). A caracteristica comum de todas as variedades de liberagéo ¢
que elas sdo agradaveis. Os ritos de Dioniso sdo agradaveis (116vv, 66; 1160ovaic,
867) e o adorador esta satisfeito (1dopéva, 165, 874). A musica da flauta
conectada com os ritos ¢ agradavel (advPog, 127). O préprio Dioniso, que € o
lider dos ritos na montanha, ¢ agradavel (100¢, 135). Libertagdo da velhice ¢
agradavel (Moéwmg, 188). O prazer mencionado aqui €, como veremos, yopd, a
alegria da libertag@o. A libertagdo das mulheres tem implicagdes politicas de
longo alcance. Implica uma rejeicdo das duas institui¢cdes basicas do grego
organizagao politica, familia e cidade'!” (LEINIEKS, 1996, p. 316).

17 “The bacchants reflect their liberated state in their behavior. They behave like a fawn that has escaped
from hunters. The fawn plays (éunaifovoa, 866), leaps (Opdoket, 873), and is pleased by the absence
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Através do relato de Euripides, seria possivel vislumbrar essa possivel experiéncia
contemplativa dessas mulheres seguidoras de Dioniso que se libertam das amarras da
civilizagdo e da ordem civil através dessa sabedoria dionisiaca. Para nos, ao se voltarem
novamente para o ambiente natural, essa transformagao causada pelo frenesi dionisiaco se torna
simbolo de uma relagdo em sinfonia com a natureza. Mas, para tal, seria preciso se despojar dos
vernizes sociais, como faziam as ménades ao praticar seus rituais nas montanhas, abdicando de
suas obrigacdes femininas. Percebe-se, entdo, ao se analisar a tragédia, a importancia dos
conceitos de Natureza e liberdade expressos através das ménades. Por isso, € preciso entender
a sabedoria que se encontra por tras da mania dionisiaca.

Nossa proposta, portanto, ¢ similar a de Colombani (2021), seria compreender a outra
perspectiva apresentada por Dioniso na relagdo com o divino, que seria diferente dos modelos
canonicos (homéricos) e de “toda contemplagdo estatica e em siléncio” (COMLOMBANI,
2021, p. 26), seria barulho, movimento, animalidade e a presenga da natureza em seu estado
mais selvagem. “A festa que sela o ‘entre’ ¢ uma celebragdo da natureza em suas formas mais
variadas; ¢ a exibicdo do natural em sua forma mais radical, sem véu, sem tule; pura natureza
que serve de marco a uma experiencia extrema”!'® (ibid., p. 27). Para Colombani, o encontro
entre Dioniso e suas seguidoras ocorre na Jrgia, que se apresenta como condigdo de
possibilidade da aproximagdo de dois mundos ontologicamente impermeaveis: dos mortais e

dos imortais, por isso, Dioniso seria um deus mais palpavel entre os gregos.

Musica e danga s3o os elementos emblematicos de uma orgia que celebra uma
presenga incomparavel, um “entre” irrepetivel. Nao pode faltar a musica para
enquadrar o leve movimento de um corpo exaltado pelo frenesi baquico.
Corpo animal que expde suas marcas, rompendo os tracos da construgéo
genérica. Potrinha bacante que salta e sacode os pés leves apreciando a
natureza como seu proprio habitat. Do oikos a natureza na sua forma mais
pura, do espaco civilizado ao selvagem, a bacante ndo so salta de penhasco
em penhasco acompanhando o seu mestre, mas também fez saltar dentro do

of men (Bpotdv épnpiong, 875). It has been liberated from fear and danger from the hunters. They behave
like a colt liberated from the yoke (uyd, 1056), the symbol of slavery. The bacchant leaps like the colt
(oxiptiuociokiptipact, 167; okiptdot, 446). The common feature of all varieties of liberation is that
they are pleasing. The rites of Dionysos are pleasing (1d0vndbv, 66; 18ovaic, 867) and the worshiper is
pleased (ndovaig, 165, 874). The flute music connected with the rites is pleasing (advBoq, 127).
Dionysos himself, who is the leader of the rites on the mountain, is pleasing (1160g, 135). Liberation
from old age is pleasing (10éwg, 188). The pleasure mentioned here is, as we shall see, yapd, the joy of
liberation. The liberation of the women has far-reaching political implications. It implies a rejection of
the two basic institutions of Greek political organization, the family and the city”.

118 “La fiesta que sella el ‘entre' es una celebracion de la naturaleza en sus formas mas variadas; es la
exhibicion de lo natural en su forma mas radical, sin velo, sin tul; pura naturaleza que sirve de marco a
una experiencia extrema’.
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oikos uma identidade congelada como molas naturais inerentes ao seu estado.
de mulher, esposa e mae. Explosdo de identidade que, como Dioniso nas
falésias, salta de mascara em mascara. A festa dilui as hierarquias e o
movimento, a flexibilidade dos corpos que se aproximam, a musica inebriante
colocam Dioniso e seu cortejo em um plano de igualdade momentanea. A
orgia transformou esse deus “palpavel” em um membro da familia, um
companheiro de aventuras, um camarada jovial, e por isso a abordagem de um
deus que parece querer encurtar a distancia ontoldgica que separa os mortais
e imortais parece se cumprir. A celebragdo ¢ aquele ponto de intersecgdo entre
um plano e outro; € o “entre” onde os planos se encontram e as diferengas se
tornam semelhancas. Deus e a Bacante tocam suas emog¢des em um gesto
comum de completa felicidade'® (COLOMBANI, 2017, p. 29)

Podemos, nesse sentido, considerar a tragédia As Bacantes de Euripedes um exemplo
privilegiado para um estudo sobre as ménades e de suas relagdes com o mundo natural. L4,
Euripides esboga a oposig¢@o entre o mundo natural dionisiaco e um outro mundo, aquele
resultante da constru¢do humana, representado por Penteu. Uma das principais questdes que
distingue ambos € a questdo de género e a dicotomia cidade/agreste: em Penteu, temos a postura
do cidaddo (homem) grego — que ¢ prudente, racional e civilizado. J4 em Dioniso, temos a
postura das ménades (apenas mulheres) — que eram compreendidas como desmedidas, loucas,
irracionais e selvagens. Colli chama atengéo para o fato de que Dioniso apresenta a totalidade
por meio das contradigdes, ele traz em si as principais oposi¢des que o individuo grego carrega,
sem se limitar a nenhuma — ele ¢ um deus ao mesmo tempo que ¢ um animal e que morre. Essa
forma de sabedoria, poderia ser encontrada por tras da figura de Dioniso Lysios, o libertador.
Isso porque sua presenca carregava em si uma vitalidade que se apresentava enquanto uma

oposicdo ao que definia os principios da estrutura civilizacional grega: do principio racional, da

medida, da individualidade e do androcentrismo.

119 “Musica y danza son los elementos emblematicos de una orgia que celebra una presencia
incomparable, un “entre” irrepetible. No puede faltar la musica para dar marco al movimiento ligero de
un cuerpo exaltado por el frenesi baquico. Cuerpo animal que expone sus marcas rompiendo las huellas
de la construccion generica. Bacante-potrilla que salta y agita sus pies ligeros gozando de la naturaleza
como habitat que le es propio. Del oikos a la naturaleza en estado puro, del espacio civilizado al espacio
salvaje, la bacante no solo salta de risco en risco acompanando a su amo, sino que ha hecho saltar una
identidad congelada al interior del oikos como topos natural y consustancial a su condicion de mujer,
esposa y madre. Estallido identitario que, como Dioniso sobre los riscos, salta de mascara en mascara.
La fiesta diluye las jerarquias y el movimiento, la flexibilidad de los cuerpos que se aproximan, la musica
que embriaga ponen a Dioniso y a su cortejo en un plano de momentanea igualdad. La orgia ha vuelto
a ese dios “palpable” en un familiar, en un companero de andanzas, en un camarada jovial, y por ello
parece cumplirse la aproximacion a un dios que parece estar dispuesto a que se acorte la distancia
ontologica que separa a mortales e inmortales. La celebracion es ese punto de interseccion entre un plano
y otro; es el “entre” donde los planos se encuentran y las diferencias se convierten en similitudes. Dios
y bacante rozan sus emociones en un gesto comun de plena felicidad”.
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Quando comecamos a discernir as caracteristicas basicas dos mitos de Dioniso,
percebemos seu vinculo indissocidvel com o feminino e com os poderes vitais da natureza. Para
Colombani, a natureza representa ainda outra marca de excepcionalidade, como nos apontariam
os versos 683-711 d’As Bacantes. Ao fazer jorrar vinho, leite, agua cristalina e doce mel para
suas ménades, Dioniso simboliza a “pura exuberancia de uma terra que ndo para de presentear.
(...) Como afirma Otto, ‘no elemento dionisiaco do Umido ndo habita apenas a forga
conservadora da vida, mas também a forca criadora e nutridora, e assim se espalha, como
semente, por todo o mundo animal e humano’” (COLOMBANI, 2017, p. 30). Dioniso-bacante,
deus dancgarino, de multiplas mascaras, que pela extrema vitalidade de uma natureza que se
confunde com ele mesmo, conduz a celebragdo do estado bdkchoi. Esse estado que era descrito
por Dodds como “uma fusdo da consciéncia individual em uma consciéncia coletiva: seu grupo
sagrado Biacevetal euydv (Ba. 75), esta em harmonia ndo apenas com o Mestre da Vida,
Dioniso, mas também com suas companheiras de adoragdo; e também esta de acordo com a
vida da terra (Ba. 726-7)"'?° (DODDS, 1960, p. xx) — ou seja, o estado bdkchoi é se reconhecer
nas formas e alteridades da natureza.

Ao longo deste subtdpico, analisamos algumas passagens d’As Bacantes para
compreender as formas de /ysis presentes na peca, mas principalmente, para sugerir uma outra
possibilidade de liberdade, pouco explorada nas analises da peca, que seria a relacdo que as
ménades estabelecem com a Natureza. De forma que, através da mania, suas iniciadas se
tornariam conscientes da sua pertenca a Natureza, verdade que se encontrava velada para elas
quando eram pertencentes ao pensamento poliade. A questdo principal, portanto, gira em torno
de compreender as atitudes rituais das ménades, vivenciadas na experiéncia orgiaca através da
oreibasia e da caga/forma de sacrificar, como uma forma de sabedoria na qual o ato cultual de
conexdo com seu deus passaria primeiramente por um reconhecimento de sua condi¢do como
Natureza. Esse comportamento se sustentava no ato dessas mulheres de reinterpretar a forma
como se relacionavam com o ambiente natural, através de uma reorientacdo do seu agir no
mundo, para além da forma cotidiana ensinada pelas tradi¢des da pdlis. “No lugar da casa e da
cidade, Dioniso colocou o tiaso, a instituicdo da liberdade”!?! (LEINIEKS, 1996, p. 318).

Nosso interesse ¢ demonstrar essa outra forma de contato com o sagrado entre os gregos,

por isso, neste trabalho, procurar-se-4, também, captar os significados das atitudes rituais e das

120 “A merging of the individual consciousness in a group consciousness: the worshipper diacevetai
ouYav (Ba. 75), he is at one not only with the Master of Life but with his fellow-worshippers; and he is
at one also with the life of earth (Ba. 726-7 and note)”.

121 “In place of house and city Dionysos has put the thiasos, the institution of liberation”.
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crengas referentes as suas sacerdotisas — as ménades — e de que forma aquelas atitudes podem
contribuir para uma reflexdo sobre nossa relagdo com o ambiente natural e com o cotidiano
(préximo capitulo). Para tanto, foi preciso compreender melhor a associacdo entre esta

divindade e a natureza na religiosidade grega antiga.

Capitulo 3. Teletai e Orgia, iniciacdes e ritos de mistério baquicos

Mas afinal, o que sdo os cultos de mistério? Infelizmente, temos poucas informagdes
sobre os mistérios, por possuirem iniciagdes secretas e por terem desaparecido com o avango
do cristianismo. Sabemos que eram chamados de mysteria ou teletai e se tratavam de rituais
secretos e iniciaticos da Grécia antiga (COLE, 2007; SEAFORD, 2006) em honra a diferentes
divindades, dentre as principais estavam Dioniso e Deméter. As iniciagdes misticas seriam ritos
de passagem nos quais os adeptos deveriam concretizar com objetivo de conhecer os segredos
dessas divindades. Dentre os termos utilizados por esses grupos estavam teleté (cerimdnias de
iniciagdo), drgias (rituais especificos dos mistérios), mystai (embora muito utilizado para
designar os iniciados em El€usis, era um termo geral), mystes (experiéncia especial do iniciado),
bdkchoi (iniciado nos segredos de Dioniso) entre outros. Porém, esses termos ndo devem ser
assimilados, como vimos, sdo de ordens religiosas e finalidades diferentes (VERNANT, 2006;
BURKERT, 1985).

De acordo com Seaford (2006), a primeira evidéncia que temos dos mistérios ¢ o Hino
Homeérico 2 a Deméter. Primeiramente, quando a propria deusa Deméter afirma que ensinara
as orgias aos que se iniciarem, nos versos 273-4 (“os ritos eu propria vos ensinarei, a fim de
que mais tarde, vos, santamente celebrando-os, possais meu espirito apaziguar”); e, mais tarde
nos versos 476-483 em que foi explicado que aqueles que ndo cumprissem com a drgia € nao
participassem dos mistérios, teriam um destino diferente no além-timulo (“o cumprimento dos
mistérios sagrados, e indicou os belos ritos”). Para o autor, o hino deveria ser entendido como
“o ritual projetado na narrativa mistica” (SEAFORD, 2006, p. 51), assim como ocorreu n’As
Bacantes de Euripides, que dramatiza o mito correspondente a iniciagdo dionisiaca
experienciada por Penteu. “As Bacantes, se devidamente compreendida, ¢ uma evidéncia
inestimavel da experiéncia subjetiva do iniciado dionisiaco (sem, naturalmente, refleti-lo
diretamente), pelo menos no final do século V AEC” (SEAFORD, 2006, p. 52)'?2. Para Seaford,

a curiosidade de Penteu sobre os ritos seriam reflexo da ansiedade apresentada pelos iniciados;

122 “Bacchae is, if properly understood, invaluable evidence of the subjective experience of the
Dionysiac initiand (without of course reflecting it directly), at least at the end of the fifth century BC”.
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Cole (1980, p. 235) simpatica a essa ideia, compreendia que as perguntas feitas por Penteu,
apontavam para segredos que somente os bdkchoi poderiam conhecer.

Para Seaford (2006) e Cole (1980), a principal diferenca entre os cultos de mistério
dedicados ao deus do vinho e aqueles dedicados a deusa da agricultura ¢ justamente a
organizagdo (e integracdo) da cidade de Eléusis sobre o culto mistérico de Deméter/Kore¢,
enquanto os mistérios dionisiacos permaneciam um tanto quanto estranhos para o culto civico.
Por conta da falta de institucionalizagdo, falta de lagos com uma cidade especifica'®® e o
distanciamento da organizagdo poliade, nosso acesso a informagdes desses movimentos ¢ bem
precario, e, por este motivo, para Seaford, ndo podemos reconstruir o que seriam os cultos de
mistério dionisiacos, podemos somente analisar os tragos recorrentes em diferentes fragmentos.

De acordo com Burkert (1985), os mistérios possuiam cinco caracteristicas que
deveriamos dar a devida atengdo: (i) o aspecto inicidtico — sendo que, tanto homens quanto
mulheres eram admitidos, inclusive escravos e estrangeiros; (i1) o aspecto agrario — Burkert
assim chama o papel principal de divindades associadas ao mundo ctonico nesses cultos, dando
énfase nos rituais extaticos dedicados a Demeter (aos gréos) e a Dioniso (ao vinho), que teriam
relacdo com a Grande Deusa Mae da Anatolia, deusa do periodo neolitico, “que Pausanias
identifica com a Terra” (BURKERT, 1985, p. 278); (ii1) o aspecto sexual; (iv) o aspecto
mitoldgico; e (V) os mistérios podem ser entendidos como uma preparacdo para a morte € o
além-tumulo: no caso do orfismo, do pitagorismo e dos mistérios de El€usis essa preparagao se
apresenta na relacdo dos cultos com a morte e com o renascimento, ja no caso do menadismo
ritual, “a maneira sagrada que os mystai caminham la corresponde neste mundo o caminho para
a montanha, a oreibasia: a vida apds a morte é a repeticdo dos mistérios” (BURKERT, 1985,
p. 293)!?%. Para o professor alemio, ¢ nesse tltimo aspecto que todos os outros se fundem para
instituir no mistério os ciclos da natureza: tudo morre para trazer uma nova forma de vida, os
graos de Deméter precisam morrer para trazer novos frutos, “pois ‘dos mortos vem nutrigao e
crescimento e sementes’. (...) Isso pode ser visto como um nivel mais profundo da piedade
mundana do que aquele alcancado por votos e sacrificios na eusébeia normal e auto-

interessada” (BURKERT, 1985, p. 290)!%.

123 Como ndo eram fixos em uma cidade, os mistérios dionisiacos ndo estavam atrelados a um santuario
ou a uma familia, e por isso, os sacerdotes migravam para onde havia a necessidade; para Burkert, por
conta disso, “a new social phenomenon of wandering priests who lay claim to a tradition of orgia
transmitted in private succession” (BURKERT, 1985, p. 291).

124 ¢(,..) the sacred way wich the mystai walk there corresponds in this world the path to the mountain,
the oreibasia: afterlife is repetition of the mysteries”.

125 “For ‘from the dead comes nourishment and growth and seeds’. (...) This may be seen as a deeper
level of wordly piety than that attained by vows and sacrifice in normal, self interested eusebeia”.

84



O que Burkert (1985, p. 276) estava dizendo ¢ que, ao lado da religido publica grega —
eusébeia —, 1sto ¢é, os sacrificios realizados, os templos construidos, as oragdes e as libagdes,
atitudes que o grego deveria ter em relagdo aos deuses para garantir sua integragdo na
comunidade; existiam cultos que somente eram acessiveis através da iniciagdo individual, que
o0 autor situava entre a eusébeia e a asébeia. A eusébeia deve ser aqui compreendida como um
dever civico, guiado pelo némos (lei da cidade e dos ancestrais) e expressada pelo culto; o ndo
cumprimento desta (asébeia) ¢ um crime publico e traria a ira dos deuses sobre toda a
comunidade. Por isso, os mistérios ndo constituiam uma religido separada ou fora da esfera
publica, mas apresentavam uma nova dimensdo a piedade grega, “cles representam uma
oportunidade especial para lidar com os deuses dentro da moldura multifasica da religido
politeista poliade” (BURKERT, 1985, p. 277)!26. O mesmo, mas de outra forma diria Vernant
(2009, p. 72), em relagdo a religido civica: “o ‘misticismo’ grego marcado pela tentativa de um
contato mais direto, mais intimo, mais pessoal com os deuses”.

Por conta de sua potencial subversividade, esses movimentos poderiam se apresentar
como uma ameaca para a ordem politica (SEAFORD, 2006; VERNANT, 2006; BURKERT,
1985), e por “traduzirem aspiragdes religiosas diferentes” (VERNANT, 2006) esses grupos
secretos (0 menadismo ritual, mas também o orfismo e o pitagorismo) eram marginais ao culto
civico. Vamos analisar melhor essa questdo. De acordo com Vernant (2009, p. 54), o principal
ritual para os gregos era o sacrificio comunitario (thysia) que realizavam para enfatizar e
garantir as relagdes e o funcionamento harmonioso do ambito social, politico e religioso. Para
o autor, o objetivo do culto tradicional aos deuses olimpicos era garantir a hierarquia entre os
mortais, os animais e os deuses, realcando essa relagdo ambigua entre esses dominios — para
Vernant, essa relagdo ocorria através da otica da cozinha sacrificial: o ato de comer a carne
cozida separa o homem civilizado do animal (que devoram uns aos outros crus) e dos deuses

(que se alimentavam de ambrosia e mel) —, portanto, o proposito da thysia

(...) ndo é arrancar o sacrificante e os participantes, pelo tempo que durar o
rito, aos seus grupos familiares e civicos, as suas atividades corriqueiras, ao
mundo humano que € o deles, mas ao contrario, instala-los nessas situacdes,
no local e nas formas exigidas, integra-los a cidade e a existéncia deste mundo
segundo a ordem do mundo a qual os deuses presidem. (...) Todo poder
politico, para ser exercido, toda decisdo comum, para ser valida, exigem a
pratica de um sacrificio (VERNANT, 2006, p. 59-60).

126 «(_..) they represent a special opportunity for dealing with gods within the multifarious framework

of polytheistic polis religion”.
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No entanto, os mistérios possuiam uma pratica sacrificial divergente da thysia, que seria
o caso da omofagia (consumir carne crua) mitologica realizada pelas ménades e do
vegetarianismo (ndo consumir carne) adotado pelos orficos e pitagoéricos. Da mesma forma,
afirmaria Belloto (p. 135) enquanto na eusébeia a relagdo do homem com o sagrado ¢ externa
e mecanica, nesses grupos desviantes a relacdo com o divino € introspectiva e espiritual; por
1ss0, a autora compreende o comportamento omofagico das ménades como uma forma de uniéo
mistica com Dioniso. E também Burkert (1985, p. 301), ao afirmar que toda iniciagdo significa
uma mudanca irreversivel do status e na relagdo do mystes com o sagrado, isso porque, todo
festival mistérico é um contraste com a vida cotidiana, um novo bios, maneira de vida: “o

iniciado ¢ feito hdsios, recebendo o titulo de Baco” (ibid., p. 280).

Iniciagdo dionisiaca ¢é realizada no delirio, baccheia. O iniciado ¢
transformado em bacchos. Este estado de frenesi ¢ abengoado, expressado
convincentemente na canc¢fo de entrada da Bacchae de Euripides: a Terra ¢
transformada em um paraiso com leite, vinho e mel surgindo do chio;
ménades oferecem seus seios a um cervo. No entanto, no centro deste paraiso
ha uma selvageria assassina quando as frenéticas se tornam cagadoras
irresistiveis de animais e homens lutando em dire¢do ao climax do
desmembramento, o prazer de comer carne crua. Uma fonte atavica de energia
vital rompe a crosta da cultura urbana refinada. O homem, humilhado e
intimidado pela vida cotidiana normal, pode libertar-se nas orgias de tudo o
que ¢ opressivo e desenvolver seu verdadeiro eu. Delirio torna-se revelagéo
divina, um centro de significado no meio de um mundo cada vez mais profano
e racional (BURKERT, 1985, p. 292)'%.

Por estes motivos, muitos disseram que Dioniso manifesta outro aspecto do sagrado,
pois “elimina a distdncia que separa os deuses dos homens, e estes dos animais” (VERNANT,
2006, p. 77), acrescentando assim, uma nova dimensao a piedade cotidiana (e ndo uma negagao
desta, asébeia). Por 1sso, € necessario que a religido civica lhe conceda cultos publicos — isto é

3 3 >
tanto poliades, quanto rurais — celebragdes como as Leneias, as Antestérias, a Dionisia Rural e
Urbana; mas também, deve organizar cerimonias privadas e secretas, como era o caso de

“organizar tiasos oficiais paras as mulheres (uma forma de transe controlado; dominado;

127 “Dionysiac initiation is fullfield in raving, baccheia. The initiate is turned into a bacchos. This state
of frenzy is blessedness, compellingly expressed in the entrance song Euripides’ Bacchae: Earth is
transformed into a paradise with milk, wine, and honey springing from the ground; maenads offer their
breasts to a fawn. Yet at the very centre of this paradise there is a murderous savagery when the frenzied
ones become irresistible hunters of animal and man striving towards the climax of dismemberment, the
‘delight of eating raw flesh. An atavistic spring of vital energy breaks through the crust of refined urban
culture. Man, humbled and intimidated by normal everyday life, can free himself in the orgies from all
that is opressive and develop his true self. Raving becomes divine revelation, a centre of meaning in the
midst of a world that is increasingly profane and rational”.
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128 o jtibilo do kémos, pelo vinho e pela embriaguez”

ritualizado) e desenvolver para os homens
(ibid., p. 80). Quer dizer que, mesmo os mistérios conservavam certo reconhecimento da pdlis,
como era o caso das tiades, um colégio feminino oficial de Atenas, que a cada trés anos dirigia-
se a0 Monte Parnaso em Delfos, para se juntarem ao culto prestado a Dioniso no santuario de
Apolo; ou como ocorria na cidade de Magnésia no quinto século, em que foram fundados trés

colégios femininos oficiais — depois de consultar Delfos —, sob a dire¢do de sacerdotisas

qualificadas vindas de Tebas (VERNANT, 2006, p. 76).

3.1 Baxkyiog, “o deus da(o)s bacantes”

in Delphi Béiytog holds the torches and dances with the Bacchae (fon,
Euripides, v. 716-719).

De acordo com Cole (2007), dentre os titulos para os membros dos cultos de mistério
dedicados a Dioniso estariam: bdcchoi (ou bdcchai), bacchéastai, iobdcchoi, arkhibdcchos,
mystai, summystai, arkhimystai, neomystai, arkhaios mystés, thiaseitai, narthékophoroi
(aqueles que carregam o nartex '), thyrséphoroi (portadotes do tirso), baccheuein (que portam
o ramo de bdkchios) or boukdloi (cowherds); para os nomes dos grupos thiasos, speira,
baccheion, bacchikos thiasos, ou Dionysiastai. Nesse ambiente, tanto Dioniso, quanto seus
adoradores, sdo chamados pelo mesmo nome: bdcchios para o deus, bdcchoi para os homens e
bdcchai para as mulheres (SANTAMARIA, 2013). Para Cole (1980, p. 229), isso ocorre porque
ambos (deus e adepto) sdo descritos pela atividade do ritual; similar com Santamaria (2013, p.
48) que acredita que Dioniso recebe os epitetos de bdcchios (e seus derivados) para destacar
seu zelo pelos seus iniciados, mas também para representar sua proximidade e participagdo nos
rituais e seus efeitos.

West diz que quando Dioniso ¢ chamado de bacante, “ele ¢ chamado de deus da teletai
(Hdt. 4.79, Avvvvom Bakysio telecOnvar / transl. Dionyso Bakkheio telesthénai” (apud Cole,
1980, p. 228)!%, e deveriamos dintiguir esse aspecto devocional de todos os outros. Sabemos
que bdcchios ndo foi o Unico epiteto de Dioniso proveniente da devogdo, de acordo com
Santamaria (p. 45), Lénaios ¢ o deus das ménades, mas também, de acordo com o primeiro

testemunho literario de Dioniso (/liada 6.132), ele ¢ maindmenos um estado mais tipico de seus

122 De acordo com Seaford (1998), no século V AEC, homens poderiam se iniciar no tiasos dionisiaco
sem necessessariamente se vestir de satiros.

129 Nartéx ¢ uma planta toxica encotrada na Grécia antiga no comego da primavera, era usada para
produzir a haste do tirso das ménades, que depois era coroado com uma pinha e decorado com hera.
B30¢(,.) he is so called as a god of teletai (Hdt. 4.79, Aitbvvucm Baxyeio tedecOivar)”.
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seguidores que dele mesmo. Para Santamaria (2013, p. 38), a palavra bdcchos ¢ estrangeira e
seus primeiros registros, no periodo arcaico e classico, era usada para designar os adoradores
extaticos do deus Dioniso. De acordo com o autor, a palavra foi utilizada com o significado de

“bacante” pela primeira vez por Heraclito (século V AEC):

tiol o1 povtevetor Hpdxdeitog 6 'E@éctog; voktimorolg, payots, Pakyols,
Mvoig, pooToc. To0Tolg ATELET TG LT BAdvaTov, To0TOoIS HavTedeToL TO TOP
/ Para quem Heraclito de Efeso profetiza? Para os que caminham na noite,
magos, Bacantes, Leneias, iniciados. Estes sdo os que ele ameaga com as
coisas que vém depois da morte, para estes ele profetizou fogo (tradugdo em
portugués do inglés, em Santamaria, p. 39).

Portanto, Santamaria conclui — diferentemente de outros estudos que acreditavam que
os adeptos assumiram esse nome para se identificar com o deus — os termos bdcche e bdacchos
foram usados primeiramente no século VII e no VI para designar os seguidores de Dioniso e,
somente no quinto século, foi usada para referir-se ao proprio deus. Os epitetos bdcchios e
baccheios eram usados para designar “o deus da(o)s bacantes”; foi somente com o passar do
tempo, que o proprio deus viria a ser chamado de bdcchos, o Bacante, um nome herdado da
poesia e que, desde o periodo tardio do século V AEC, foi se tornando cada vez mais popular,
até que em Roma, tornou-se o nome comum do deus. De acordo com Cole (1980), apesar de
escritores mais antigos ja usarem a linguagem bacante (bacchic language) para descrever
Dioniso na poesia e no ritual, a popularizagdo dessa terminologia seria devida 4As Bacantes de
Euripides, que a utilizou para descrever o ritual e a loucura dionisiaca.

Para concluir, quem poderia fazer-se Bacante? Todos! No entanto, precisamos
reconhecer algumas diferengas: o menadismo ritual (associado aos ritos dionisiacos de natureza
extatica) ¢ restrito para mulheres, mas existem formas de devogdo masculinas a Dioniso — um
homem pode ser bdcchos (Caballero, 2013, p. 166-7). Inclusive, os imortais (deuses e
daimones) poderiam ser bacantes, “eles sdo descritos assim porque eles s@o infundidos com
alguma inspiragio como sdo os adoradores do proprio Dioniso” (COLE, 1980, p. 229)!3!. Esse
sagrado inspirado por Dioniso evidenciava a profunda conexao entre os ambientes naturais € o
sagrado que os habita e modela, toda a floresta e a montanha dangavam e acordavam sob a
presenga de Dioniso, sua musica divina era uma melodia entre a flauta de Pa, os drgos dos
satiros, os tamborins e os cimbalos das ménades; seu séquito era uma simbiose entre a aparéncia

jocosa dos satiros e de Pa, e dos pés catarticos de suas distintas companheiras.

131<(...) they are so described because they are infused with some such inspiration as are the worshippers
of Dionysos himself”.
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Pa dos pés de bode, amante do ruido

Fala-me, Musa, do querido filho de Hermes, de pés de bode, dois chifres,
amante do ruido e que pelos campos cheios de arvores, anda pra 1a e pra ca
com as ninfas habituadas a dancar (Hino Homérico a Pd, v. 1-3).

Pa ¢ o deus flautista guardido das cabras que pastoreia os rebanhos. Tem chifres e pernas
de bode; por conta dessa aparéncia hibrida, ele se distinguia entre todos os outros deuses — ¢
interessante, no entanto, notar como sua figura vai se antropomorfizando cada vez mais com o

132 Além disso, se analisarmos através do Hino Homérico

tempo para diluir seu aspecto telurico
a Pa (v. 38-45), seria o mais jovem entre os imortais — caracteristica que se reflete na inser¢éo
tardia do culto de P4 na Atica, de acordo com Larson (2007c¢), foi no século V AEC que seu
culto foi introduzido da Arcadia para Atenas e, logo depois, foi difundido para o resto do mundo
grego.

De acordo com Barbosa (2015), seu nome poderia ter dois significados: desde Grimal
teria sido assemelhado ao todo — “em uma alusdo ao deus como encarna¢do do universo, o
‘Tudo’™ (BARBOSA, 2015, p. 69), mas também a palavra seria a contragdo do nome pdon que
significa pastor, de acordo com o Lexicon Iconographicum Mythologiae Classicae, o que
explicaria ndo s6 a associacdo de Pa com o espago rural e agricola e seus habitantes dos bosques,
mas também com as atividades de seu pai Hermes — que também cuidava dos rebanhos e
animais domesticados. Assim como era associado com divindades como Dioniso e Deméter por
conta das formas extaticas de adoragdo a essas divindades (LARSON, 2007b), de tal forma que
o culto de Pa se enraizou na Bedcia com relagdo aos rituais extaticos a deusa mae. Para Larson
(2007b, p. 152), isso ocorreria porque as tradigdes folcloricas associavam Pa a estranhos
barulhos escutados nas montanhas, “com o ‘panico’, o fendmeno do terror subito,
aparentemente sem causa, que se abate sobre os exércitos a noite; e com certos tipos de doencas
envolvendo aparente possessdo pelo deus (convulsdes)”!>.

Na mitologia, ¢ filho de Hermes e de uma das ninfas da linhagem de Driope (Hino

Homérico a Pa, v. 27-37). Entretanto, de acordo com Larson (2007c, p. 63), existiam

132 De acordo com Barbosa (2015) e Hiibinger (1992), quando analisamos a iconografia cerimica mais

antiga, Pa era representado com face e membros de bode (ndo tinha nenhum trago humano); “entretanto,
assim como a grande maioria dos deuses teltricos, Pa vai sendo urbanizado e se humanizando com o
passar das décadas (...) nesta Atenas citadina e democratica, da sophrosyne, pouco espago teria para
deidades tdo selvagens e donas de uma bestialidade latente” (BARBOSA, 2015, p. 78)”. Por isso, de
acordo com os autores, a partir do século V o deus seria representado, tanto na ceramica quanto nos
documentos textuais, com tragos antropomorfizados: tinha o corpo humano, mas chifre e casco de bode.
133 ¢(...) with ‘panic’, the phenomenon of sudden terror, seemingly without cause, that comes over
armies in the night; and with certain types of illness involving apparent possession by the god
(seizures)”.
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genealogias conflitantes para o deus: existia uma versdo em que ele seria filho de Zeus e gémeo
do her6i Arkas; ou ainda, que seria filho de Hermes e Penélope, ou filho do titd Cronos
(BARBOSA, 2015). Conta-se que a mae de Pa fugiu em seu nascimento, ficara apavorada com
a crianga de aspecto “rude e barbudo”, Hermes, por outro lado, ficara imensamente alegre e
levou a crianga — coberta de peles de lebre da montanha — ao Olimpo para mostra-la aos deuses,
“e todos os imortais se alegraram em seu espirito, € o baquico Dioniso mais do que todos; e eles
o chamaram de P3, pois ele trouxera alegria a todos os coragdes. E desse modo a ti eu saudo,
meu Senhor, e com o canto te torno favoravel. A seguir eu me lembrei de ti e também de outro
canto” (Hino Homérico a Pa, v. 45-49). Para Barbosa (2015), os ultimos versos fazem
referéncia a entrada do jovem deus no kdmos baquico de Dioniso, que podemos atestar através
das imagens presentes na ceramica.

Barbosa (2015) propde que através do Hino Homérico, representagdo textual mais
antiga sobre esse deus, podemos demonstrar que P4 ¢ uma divindade que nasce tellrica, ao

contrario de outras que se tornam ctonicas com o tempo.

Toda a relagdo com os rochedos, a neve, as correntezas ¢ as ovelhas
caracterizam Pa como uma deidade das pradarias e do meio rural. (...) tanto a
musica quanto a danca sfo imprescindiveis em um rito ctonico e Pa,
assemelhando-se a uma ave, externa seu canto que, apesar de sua aparéncia
horrenda, ¢ extremamente doce e apaziguador (BARBOSA, 2015, p. 70-71).

Para o autor, a companhia das ninfas ao deus, “significariam a propria natureza fazendo
parte do cortejo, pois estas se configuram como a personificagdo do telurico” (ibid., p. 71-72).
Pa teve muitos romances frustrados com as ninfas, dentre elas Siringe, que ao ser perseguida
por Pa transformou-se num canigo, com a qual o deus modelou a syrinx — conhecida como
flauta de Pa, formada por uma fileira de tubos de madeira. Pa também se apaixonou pela ninfa
Eco e pela deusa lunar Selene. Inclusive, Eco faria parte do cortejo religioso entre Pa e as ninfas,

“que com musica e dancga celebram o divino” (ibid., p. 71).

Nesse momento, as ninfas das montanhas, de voz clara, andam para 14 e para
ca em sua companhia e, com pés ageis, perto de fontes de aguas [escuras
cantam e dangam; e Eco ressoa no topo da montanha. O deus se move aqui e
ali, entre os coros, as vezes no meio, conduzindo-os com os pés ageis e uma
pele de lince selvagem nas costas, alegrando o coragdo com cantos
melodiosos, em uma suave pradaria, onde o acafrdo e o jacinto florescem,

olorosos, ¢ se misturam incessantemente a relva (Hino Homérico a Pa, v. 19-
26).
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Para Barbosa, ndo s6 o cortejo de Pa se revelaria de forma dupla: entre os elementos
bucolicos (pastorais) e a sua selvageria (representada pela pele de lince selvagem que ele veste);

mas também o proprio deus esboga essa forma “conflituosa”, para o autor

(...) embora o Hino Homérico a Pd estivesse muito mais voltado para as
questdes teluricas e belas, a descricdo desta criatura nos surpreende e vai
contra todo o restante do documento, pois Pa é uma horrenda crianga, sendo
abandonado por sua mée. Esta rudeza que o hino descreve, do ser que ja nasce
barbudo, com chifres e pés de bode, aliado ao fato de ser barulhento e risonho,

uma criatura de aparéncia jocosa, ¢ que faz dele um cténico (BARBOSA,
2015, p. 72).

Para Barbosa a forma conflituosa se d4 entre o “canto” e o “ruido”: o primeiro, ocorre
quando Pa estd acompanhado das ninfas e de sua flauta. Enquanto o segundo, o ruido, ¢ “o
barulho do selvagem e quem sabe da caga sendo abatida (...); o que sem medo adentra as matas
desconhecidas em busca de presas” (ibid., p. 71), nesse ponto se assemelharia a Artemis.

Diferente do autor, ndo acreditamos que as duas fei¢cdes sejam conflituosas, eles
representam o todo da natureza, bela e assombrosa, se existem formas contraditorias acerca de
Pa, acreditamos ter a ver com a representacdo e entendimento dessa divindade e sobre a natureza
entre os gregos: no periodo arcaico, por exemplo, “a floresta ¢ abordada de uma forma mais
docil, e da mesma forma Pa ¢é versado, como uma divindade que organiza as dancgas e os sons
do mato durante as festividades” (ibid., p. 73); no entanto, nas tragédias aticas durante o periodo
classico o deus passa a ser associado ao panico e a momentos de pavor, ndo era mais o ser
festivo das pradarias e florestas — o que afastava do seu hino homérico. “Euripides agrega
elementos novos a Pa: além de continuar com seu aspecto sexualizado, também adquire um
carater hermético e sombrio que até entdo ndo havia sido mencionado pela documentacio
textual” (ibid., p. 74), agora “¢ o protetor silvicola que agride fisicamente aqueles que tentam
invadir e depredar as matas” (SISSA; DETIENNE, 1990, p. 115).

Ja na comédia aristofanica As Rds, P aparece no canto das ras habitantes do lado do
mundo inferior: “e Pa de corneos pés/que da flauta, brincando, tira sons” (4s Rds, v. 229-230).
O Pa de Aristofanes ¢ semelhante ao Pa do Hino Homeérico: possui pés de cabra, toca o aulds e
¢ brincalhdo, vimos Henrichs (1984) mencionar que o mesmo ocorreu com Dioniso nas

tragédias de Euripides, tanto que para ele, o dramaturgo nadava contra a corrente.

Os sdtiros jocosos
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Para Larson (2001), os silenos e os satiros sdo a mesma coisa, entretanto o nome silénoi
(silenos) aparece no vaso de Frangois'** para identificar um grupo desses seres; enquanto o
termo sdtyros (satiros) era mais utilizado nas fontes literarias — mas a autora acredita que ambos
os nomes eram usados durante o periodo classico. Para ela, essa seria a primeira ceramica que
ilustra Dioniso acompanhado dos silenos e das ninfas — antes desse artefato, os vasos retratavam
os silenos junto com as ninfas sem o deus — muitas vezes dan¢ando juntos, outras em cenas bem
eroticas, o que levou muitos académicos a acreditarem que essas ceramicas pré-datam a
associacdo entre os silenos e o deus do vinho. Teria sido ao longo da metade do século VI AEC
que os vasos atenienses gradualmente adicionaram a iconografia dos silenos diversos elemento
dionisiacos como roupas de pele de pantera ou de cervo, cobras, o tirso, coroas de hera entre
outros (LARSON, 2001).

Apesar da forte associagdo com Dioniso no periodo cldssico, os mitos sobre os satiros
sdo mais antigos que essa relagdo. Na mitologia mais inicial — como nos Hinos Homéricos a
Afrodite (Hino Homérico 5 a Afrodite, v. 256-263) — os satiros ja fazem um par com as ninfas,
seja como amantes, companheiros, ou através de lagos familiares, pois os satiros sdo filhos de
varias ninfas, mas seu pai ¢ sempre Sileno (Larson, 2001); por isso, muitas oferendas dedicadas
aos satiros também eram as ninfas e, muitas vezes, a P4 que coabitavam nas cavernas. Para
Larson (2001), o drama de Euripides, O Ciclope, reforgaria a relag@o entre os silenos e as ninfas:
“Bromio esta longe. Distantes os coros, as Bacantes tirsigeras, o rufar dos tambores a beira das
fontes borbulhantes e os tragos do vinho novo! Estou ausente de Nisa, entre as Ninfas, sem
entoar as cangdes de laco, em busca de Afrodite. Eu a buscava, voando com as Bacantes de
alvos pés!” (O Ciclope, v. 65-73); e o jovem Dioniso: “E por tua causa, Bromio, que sofro
tantos infortiinios, hoje, como a época em que meu corpo respirava juventude. Primeiramente,
quando enlouquecido por Hera, abandonaste tuas amas, as Ninfas montanhesas e partiste;
depois, no combate contra os Gigantes, quando a tua direita, lutei a teu lado” (v. 1-6).

Sao entidades hibridas com orelhas pontudas, nariz arrebitado, rabo e cascos de cavalo.
Apesar de também serem representados como hibridos de cavalos, ndo sdo como os centauros,
dentre as diferencas, aponta Larson (2001): os centauros tém quatro patas, tem organizagio
social e temperamento belicoso; os satiros, por outro lado, sdo retratados como “covardes,
preguigosos e insaciaveis sexualmente” (LARSON, 2001, p. 91), dentre suas atividades mais

caracteristicas estava a danca, tocar instrumentos musicais e, também, sdo muito representados

134 O chamado vaso Frangois é uma cratera atica com volutas e figuras negras atribuida a Kleitias (c.
570-565 AEC); retrata diversas cenas miticas, dentre elas o retorno de Hefesto ao Olimpo acompanhado
por Dioniso e por criaturas nomeadas de silénoipelo autor da ceramica.
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colhendo ou pisando em uvas para producdo de vinho. Para Kerenyi (2015), sdtyroi significa
“os plenos” — fazendo referéncia a sua representagéo itifalica —, no entanto a palavra também
era usada para se dirigir a homens envoltos em peles de cabras e, a certos brinquedos das ninfas.
A palavra silenos também estava ligada a dangarinos que durante os festivais dionisiacos
vestiam-se com caudas de cavalo.

Essas qualidades, como Larson também destaca, chamam a atengéo para o fato de que,
apesar de aparentar que os satiros ¢ as ninfas sdo contrapartes, eles possuem qualidades tnicas:
(1) enquanto os satiros eram “vagabundos despreocupados”, as ninfas possuiam um leque de
fun¢des sociais e ctlticas; (i1) embora ambos embogassem uma sexualidade latente, no caso dos
silenos essa era rude e comica, ja no caso das ninfas, era sedutora; e (iii1) para Isle-Kerenyi, os

satiros podem ser vistos como “a manifestacdo da masculinidade sem algemas™!*>

que fazia a
conexao entre o divino e a existéncia animal, por 1sso, eles mediavam Dioniso com os humanos
— entre o “mundo livre, que era a antitese da polis, mas também incluia a vida humanamente
ordenada” (ISLER-KERENY], 2006, p. 237). Por outro lado, para a autora, fica claro que néo
seria necessaria uma contraparte feminina desse aspecto, visto que as mulheres ndo eram
cidadas, “mas na maioria das esposas, maes, irmas e filhas de cidadados. Como néo eram cidadas,

as mulheres pertenciam inerentemente a Dioniso e seu universo alternativo” (idem)!*.

As ninfas habituadas a dangar: as ménades mitoldgicas

Mas afinal, quem eram as mulheres que pertenciam inerentemente a Dioniso e qual o
seu papel ritual? Muito se imagina hoje sobre as sacerdotisas de Dioniso: possuem diversas
designacdes, dentre elas sdo chamadas de ménades, tiades, bacantes ¢ entre outros. De acordo

com Caballero (2013, p. 160), bdcchai (bacante) é um nome dentro do culto!?’

, enquanto
maindde (ménade), deriva do adjetivo mainds, era usado somente na literatura para designar as
mulheres inspiradas e em frenesi por Dioniso; mais especificamente, aquelas que estavam sendo
castigadas nos mitos de resisténcia. Em 1872, Rapp (apud HENRICHS, 1978), ja havia
proposto uma diferenciag@o entre as ménades miticas, que eram criagdes existentes somente na

imaginacdo dos artistas e poetas, e, as historicas, que sdo aquelas mulheres que praticavam seus

rituais na Magnésia, Mileto e Physkos descritas por Diodoro, Plutarco e Pausanias.

135 ¢(..) as the manifestation of unshackled masculinity”.

136 ¢(_..) but at the most wives, mothers, sisters and daughters of citizens. As noncitizens women
inherently belonged to Dionysos and his alternative universe”.

137 Sustenta-se em “Rapp (1872, p. 562-611), Henrichs (1978, p. 155; 1982, p. 143-155), Schlesier
(1993, p. 93-94)” (CABALLERO, nota 4, p. 160).
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E importante distinguir entre as ménades mitologicas, existentes apenas na
imaginacdo de artistas e poetas, e as reais, mencionadas por Diodoro Siculo,
Pausénias e Plutarco. Curiosamente, aquelas que aparecem em certas
inscri¢des sdo mais semelhantes as bacantes de Euripides do que as ménades
que esses trés autores descrevem. Obviamente, a expansao do culto dionisiaco
implica varias diferencas. “Ménade’ ndo tinha o mesmo significado na Grécia
Arcaica e Classica como tinha no periodo Helenistico ou no Império Romano.
Mesmo se aceitarmos a existéncia de ménades historicas — de acordo com as
informacdes que temos sobre os ritos baquicos que eram liderados por
mulheres —, suas atividades ficariam confinadas a Bedcia, a Delfos, as cidades
jonianas da Asia Menor e algumas 4reas do Peloponeso, mas haveria muitas
outras variagdes locais, com as quais ndo podemos lidar aqui (CABALLERO,
2013, p. 159)'8,

Na escassez de registros sobre o menadismo ritual, Henrichs (1984, p. 264) e Caballero
(2013, p. 160), levantam uma série de perguntas interessantes sobre essas mulheres como, por
exemplo, as tiades aticas que iam para Delfos, perdiam sua identidade menadica quando
retornavam a Atenas? E ainda, elas participavam de outros rituais dionisiacos? As pinturas de
vasos e tragédias atenienses do periodo arcaico e cldssico que as retratavam, apresentavam
cenas miticas ou os artistas ja haviam visto ménades reais? De acordo com Larson (2001), nas
ultimas décadas, os académicos vém associando as companheiras dos satiros e de Dioniso na
ceramica atica com as ninfas; baseando-se em principalmente dois fatos: primeiramente,
algumas ninfas nos vasos possuem nomes que expressam conceitos dionisiacos como Mainds
(louca), Méthuse (mulher bébada), Choreia (dangarina) e Thaleia (florescendo). Segundo
ponto, muitos autores — dentre eles Larson (2001) e Hedreen (1994) —, acreditam ser bem
duvidoso que os vasos retratassem as ménades historicas ao lado dos satiros e de Dioniso, que
sdo seres mitologicos, € mais provavel que as mulheres representadas fossem as companheiras
mitoldgicas desses seres, as ninfas. No entanto, para a autora, ndo podemos definir com precisao
o status ontologico dessas figuras, “o melhor argumento que podemos fazer para manter o termo
ménade ¢ dizer que as ménades dos vasos sdo contrapartes miticas dos supostos celebrantes

historicos” (2001, p. 95)'%°.

138 “It is important to distinguish between mythical maenads, existing only in the imagination of artists
and poets, and the real ones, mentioned by Diodorus Siculus, Pausanias and Plutarch. Interestingly,
those who appear in certain inscriptions are more similar to the Euripidean bacchants than to the
maenads that these three authors describe. Obviously, the expansion of the Dionysiac cult implies
several differences. ‘Maenad’ did not have the same meaning in Archaic and Classical Greek as it had
in the Hellenistic period or in the Roman Empire. Even if we accept the existence of historical maenads
—according to the information we have on the Bacchic rites which were led by women —, their activities
would be confined to Boeotia, Delphi, the Ionian cities of Asia Minor and some areas of the
Peloponnesus, but there would be many other local variations, with which we cannot deal here”.
139:¢(...) the best argument we can make for retaining the term maenad is to say that the maenads of the
vases are mythic counterparts of the putative historical celebrants”.
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E claro que a suposi¢do de que as adoradoras ou sacerdotisas contemporaneas
de Dioniso foram representadas na pintura de vasos lado a lado com os miticos
silenos ndo pode se sustentar por si s6. E necessario supor que as
caracteristicas dessas cultuadoras, sua vestimenta e comportamento, foram
transferidas do reino da pratica do culto para o reino do mito nas imagens:
assim como os mortais adoram Dioniso, 0 mesmo acontece com 0s proprios
seguidores miticos do deus. E verdade que existe uma relagdo entre as
criaturas do mito e os participantes do culto no caso dos silenos. Homens
vestidos de silenos apareceram durante a Dionisia Urbana em brincadeiras de
satiros (discutidas em maiores detalhes abaixo). Mas ha uma distingdo
fundamental entre o ritual das pegas satiricas e os rituais das mulheres
imaginados pelos estudiosos: no drama satirico, os participantes
representavam criaturas miticas, e seus trajes disfarcavam o fato de serem
adoradores atenienses contemporaneos de Dioniso. Nos rituais femininos
pensados para fundamentar as imagens visuais e poéticas das ménades, as
participantes nfo representam ninguém. O objeto do ritual ndo ¢ mimesis, mas
ekstasis, uma auténtica perda de identidade em vez de uma representacéo
consciente de papéis (HEDREEN, 1984, p. 54)'4°.

Por outro lado, Henrichs (1978) aponta que precisamos sim considerar o paralelismo
entre o menadismo ritual e a mitologia, que poderia inclusive ser confirmado por um fragmento
encontrado na inscri¢do de uma tumba em Tenos onde uma “‘ménade selvagem de Bromios’
(Bvocdoog dypotépov Bpopiov) participa ‘nos ritos da garota da raga de Agenor,” avd de Ino”
(HENRICHS, 1978, p. 138)!*!. De acordo com Caballero (2013) e Henrichs (1978), Ino seria
Aovicov tpogot (transl. Dionysou trdphoi): ¢ ao mesmo tempo uma ménade mitica — uma
ninfa que cuida de Diosino — lendaria —, ¢ uma das filhas de Cadmo punidas por Dioniso — e
arquétipo a ser emulado por mulheres reais nos periodos Helenistico e Romano. De acordo
com Henrichs (1978, p. 141), na mitologia, Ino era igualada a uma deusa marinha chamada
Leukothea, “deusa branca”, e eram celebradas juntas sob o nome de /no-Leukdthea como uma
deusa cujo dominio se estendia sobre a vida animal, vegetagdo, e sobre os ciclos da natureza.
No entanto, sua principal forma de devogdo na Grécia 'devia-se a sua forma de ménade

arquétipo — como vimos, as ménades historicas diziam-se descendentes de Ino.

140 “Of course, the supposition that contemporary female worshipers or priestesses of Dionysos were
represented in vase-painting side by side with the mythical silens cannot stand on its own. It is necessary
to suppose that the characteristics of these worshipers, their dress and demeanor, were transferred from
the realm of cult practice to the realm of myth in the imagery: as mortals worship Dionysos, so do the
god's own mythical followers. It is true that a relationship exists between creatures of myth and
participants in cult in the case of the silens. Men dressed as silens appeared during the City Dionysia in
satyr-play (discussed in greater detail below). But there is a fundamental distinction between the ritual
of satyr-play and the rituals of women envisioned by scholars: in satyr-play the participants represented
mythical creatures, and their costumes disguised the fact that they were contemporary Athenian
worshipers of Dionysos. In the women's rituals thought to underlie the visual and poetic images of
maenads, the participants do not represent anyone. The object of the ritual is not mimesis but ekstasis,
an authentic loss of identity rather than a conscious role-playing”.

141 ““maenad of wild Bromios’ (Quccddog dypotépov Bpopiov) participates ‘in the rites of the girl
from the race of Agenor’ Ino's paternal grandfather”.
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Em outras palavras, as ménades historicas faziam questdo de imitar as
ménades que conheciam do mito grego. O conceito antigo de menadismo, com
sua fusdo consciente de mito e culto, deve nos alertar para ndo levarmos muito
a sério a separagdo de Rapp das ménades historicas de seus arquétipos miticos.
Se aplicada estritamente, a distingdo de Rapp nos forgaria a admitir total
ignorancia sobre as ménades do culto real, sua existéncia e suas atividades,
antes da época de Alexandre, o Grande; pois a mae de Alexandre, Olympia €
a mais antiga ménade historica de identidade conhecida (HENRICHS, 1978,
p. 144)!42,

Diante de todas essas questdes e levando em conta os dados epigraficos — que para
Henrichs (1978, p. 122) sdo os registros auténticos de como o ritual menadico era praticado em
tal tempo e espaco; e nos mostra que o mito e o culto menadico fazem uma teia que ndo podemos
desenrolar —, consideramos que a melhor abordagem ¢ a proposta por Diez Platas (2002), que

143 Assim, podemos

define “ser uma ménade” como uma atitude, em vez de uma identidade
estabelecer trés niveis independentes em que as mulheres podem desempenhar esse papel:
mitologico (ménades ninfas), literario (ménades lendarias, como as tebanas) e historico
(cultico). Neste topico, trataremos do aspecto mitologico.

Ja vimos acima as associagdes principais de Dioniso com as ninfas, agora cabe pensar
naquilo que Caballero e Diéz Platas (2002, p. 333), nomeiam de ménades ninfas — estas seriam
aquele grupo de mulheres encontradas somente nos mitos e que estdo sempre na companhia de
outros seres miticos, como os satiros e o deus Pa. As ménades ninfas sdo, primeiramente, as
cuidadoras (tithénai; LARSON, 2001) de Dioniso, como nos aponta na [liada (6. 132-35). De
acordo com a mitologia, as ninfas de Nysa teriam recebido Dioniso quando crianga do deus
Hermes, e o criariam junto com Sileno (KERENYT, 2015) —, esse tema seria famoso na arte e
poesia grega (LARSON, 2001): “Os vasos atenienses geralmente mostram um grupo misto de
silenos e ninfas em Nisa, e um sileno idoso, ou papposilénos, as vezes ¢ mostrado recebendo o

divino infante enquanto as ninfas estdo de prontiddo”!**. Mas também, essas ninfas sio, de

acordo com o Hino Homérico XXV1, as primeiras seguidoras de Dioniso: “quando as deusas o

142 “In other words, the historical maenads made a point of imitating the maenads whom they knew from
Greek myth. The ancient concept of maenadism, with its conscious fusion of myth and cult, should warn
us against taking Rapp's separation of the historical maenads from their mythical archetypes too
seriously. If strictly applied, Rapp's distinction would force us to admit total ignorance about the
maenads of actual cult, their existence and their activities, before the time of Alexander the Great; for
Alexander's mother Olympias is the earliest historical maenad of known identity”.

143 “Bs decir, se busca enfrentar Ninfa com ménade, como un problema de identidades distintas, cuando
en realidad, parece que la cuestion estriba en que ser ménade es mas que nada un estado o un rol, que
nada o poco tiene que ver con la identidad del ser que lo desempena” (DIEZ, 2002, p. 333).

144 “Athenian vases generally show a mixed group of silens and nymphs on Nysa, and an elderly silen,
or papposilénos, is sometimes shown receiving the divine infant while the nymphs stand by”.
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nutriram com muitos hinos, entdo perambulava por nemorosas moradas, coroado com hera e
louro. as ninfas seguem junto, ele guia, e o frémito domina toda a floresta”.

O termo ninfa (gr. vopon — “nymphé”), na Grécia, apresenta diversos significados; no
presente trabalho, entendemos “ninfa” como um tipo de divindade que esta efetivamente
presente na religido poliade e iniciatica grega, e que era objeto de veneragdo por essa sociedade.
De acordo com Larson (2001) existem alguns aspectos fundamentais para a melhor
compreensdo da figura das ninfas no contexto da espiritualidade grega antiga, L. Telles e A.
Castro destacam cinco (no prelo): (1) sdo divindades inseridas na paisagem, conectadas com o
pastoreio, com o campo e com os ambientes naturais; (2) estdo associadas aos ritos de passagem
sociais dos jovens para o casamento e a vida adulta; (3) sdo divindades femininas que marcam
a fronteira entre o ambiente agricola e o selvagem indomado, estabelecendo-se justamente em
ambientes que marcam essas passagens, como fontes, colinas e jardins; por este motivo, Larson,
considerava as ninfas sdo “a natureza percebida como o ‘outro™ (in OGDEN, 2007, p. 58); (4)
podem ser consideradas divindades da natureza no sentido de personificarem fendmenos e
caracteristicas especificas na paisagem natural; e, (5) a genealogia poético mitoldgica: sdo
identificadas com nascentes, fontes, cavernas, arvores, montanhas e outros elementos naturais
das regides em que habitavam e modelavam, diferenciando-as em muitos grupos. Em inimeras
narrativas de cunho mitologico, estdo essencialmente relacionadas a divindades de maior

relevancia cultual, como Dioniso, P4, Afrodite, Hermes, entre outras.

3.2 Dancgo por Bromio a doce danga: rituais menadicos na literatura e na ceramica

No periodo classico e arcaico, as ménades na Atica s6 eram atestadas na poesia ¢ nas
ceramicas, esferas em que suas referéncias eram abundantes. Sobre essas mulheres e seus
trabalhos rituais, Hedreen (1984, p. 57) faz uma pergunta interessante: a arte poderia fornecer
uma evidéncia inequivoca sobre as praticas menadicas em Atenas? Larson (2007a), Pierce
(1998), Hedreen (1984) e Bron (1987), pensam que sim, e sugerem a possibilidade de se estudar

as ménades classicas através dos chamados vasos lenéios, como ja mostramos anteriormente.

Figura 2: “Vaso Lenéio ”: no interior, Dioniso segura uma videira em uma méao e na outra, o tirso; o
satiro a sua esquerda toca uma flauta dupla. Na parte externa, as ménades dangcam ao redor de um pilar
com roupas e uma mascara de Dioniso.
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Fonte: Montagem organizada com imagens do kylix atribuido a Makron disponiveis em:
<https://commons.wikimedia.org/wiki/User: ArchaiOptix/Athenian_red figure vase painters IV Late
_archaic_cup painters™> sob a licenca CC BY-SA 4.0.

De acordo com Larson (2007a), os motivos mais comuns desses vasos sdo mulheres que
dancam em éxtase ao redor de um pilar de culto temporario dedicado a Dioniso (na iconografia,
aparece como uma coluna ou pilar com uma mascara barbada — como na figura acima), ao ar
livre. Para a autora, a presenca de satiros nos vasos indica que as mulheres representadas sio
ninfas; por outro lado, muitos estudos modernos, inspirados pela descrigdo euripidiana dos
atributos das acompanhantes de Dioniso, passaram a associar as companheiras dos satiros as
ménades lenddrias e histéricas, e ndo mais com as ninfas (Larson, 2001; Hedreen, 1994)'%.
Desde o inicio do século XX vem se especulando se essas cenas poderiam ser atribuidas a um
festival atico especifico — alguns diziam que representava a Lenaia, outros diriam que

representava a Antestéria, ainda haveria uma terceira hipotese que se tratava de cenas genéricas

ou até¢ mesmo mitologicas.

145 Para Larson € Hedreen, essa hipotese é estremamemente problematica, pois sustenta seu argumento
na iconografia de figuras vermelhas do século VI AEC quando as companheiras dos satiros sofrem uma
mudanga radical de comportamento: ao invés de cenas sexuais com os satiros, agora elas resistem, fogem
ou os repelem de forma agressiva; o que poderia significar, de acordo com os autores, a mudanca de
1dentidade dessas mulheres — antes eram ninfas, mas com a influéncia da literatura, tornaram-se ménades
“castas”. Hedreen aponta que essa castidade deve ser entendida como uma forma de renunciar ou de
escarnecer dos papéis tradicionais dos sexos para os gregos. No entanto, para o autor, essa mudanca de
comportamento poderia simplemente ter sido inspirada pelos dramas satiricos, nada no comportamento
dessas mulheres nos iluminaria sobre seu status ontologico (se sdo mortais ou imortais). Henrichs (1984,
p- 257) também critica o movimento que existiu durante muito tempo, por parte de alguns académicos,
de basear toda a visdo moderna de Dioniso na obra de Euripides, e de forma mais branda, nas pinturas
dos vasos atenienses; postura que € “redutiva e ameaga obscurecer a diversidade regional e funcional de
Dioniso, ¢ a diferenga fundamental entre suas manifestagdes miticas e culticas” (HENRICHS, 1984, p.
257).
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E provavel que o uso da coluna mascarada ndo se limitasse a um festival
especifico, pois os vasos ndo formam um grupo coerente. As cenas das
mulheres dangando sdo consistentes com a hipotese de menadismo ritual na
Atica Classica, mas ndo podem confirma-lo na auséncia de outras evidéncias
(LARSON, 2007a, p. 135)'¢.

Pierce (1998), ao analisar uma série de vinte e oito stamnoi de figuras vermelhas desses
vasos lenéios, buscou relacionar as cenas dessas ceramicas com outros tipos de informacdes

historicas sobre os cultos dionisiacos no século V.

No entanto, ndo proponho que o contetido histérico dos vasos consista no
registro que as cenas preservam da aparéncia de algum evento real enquanto
estava ocorrendo. Em vez disso, entendo as imagens como discutindo em um
analogo visual a linguagem um evento recorrente na vida de Dioniso e sua
atuacdo no culto. Mostrarei que as imagens descrevem as bacchai como
adorando Dioniso com teoxénia, na qual eles celebram uma thysia, preparam
um banquete ¢ um simposio para o deus e terminam com um kdomos. Além
disso, proponho, as imagens fornecem um comentario social sobre o
desempenho de tais rituais normalmente masculinos pelas mulheres (PIERCE,
1998, p. 59)'4.

Similarmente, Hedreen (1994, p. 57) nos aponta para a analise de Bron (1987) que leva
em consideracdo as interrelagdes entre mito, ritual, realidade visivel e as intengdes na pintura

de vasos atenienses; i1sso porque Bron argumentou que

(...) um processo ritual de transformagéo, no qual uma mulher se torna uma
ménade, ¢é retratado em vasos atenienses (...) como percepgdes dos artistas
sobre a natureza ou o significado das inicia¢Ges rituais: “através dos ritos de
possessdo e de transe, por sua mediagdo, o tiasos humano ¢ identificado com
o tiaso mitico: homens e mulheres aspiram a tornar-se bacantes e satiros.
Tornando-se bacantes pelo poder do rito, sdo percebidos como os adeptos
miticos do deus e representados pelos pintores de vasos sob o aparecimento
de sétiros e bacantes” (HEDREEN, 1994, p. 57)'4¢,

146 «“It is probable that the use of the masked column was not limited to a specific festival, for the vases
do not form a coherent group. The scenes of dancing women are consistent with the hypothesis of cultic
mainadism in Classical Attica, but they cannot confirm it in the absence of other evidence”.

147 “However, I do not propose that the historical content of the vases consists of the record the scenes
preserve of the way some actual event looked while it was occurring. Instead, I understand the imagery
as discussing in a visual analogue to language a recurring event in the life of Dionysos and its en actment
in cult. I will show that the imagery describes the bacchai as worshipping Dionysos with theoxenia, in
which they celebrate a thysia, prepare a banquet and symposion for the god, and finish with a komos.
Further, I propose, the imagery provides a social commentary on the performance of such normally
masculine rituals by women”.

148 ¢(_..) a ritual process of transformation, in which a woman becomes a maenad, is depicted on
Athenian vases (...) viewed as artists' perceptions of the nature or significance of ritual initiations:
‘through the rites of possession and of trance, by their mediation, the human thiasos is identified with
the mythical thiasos: men and women aspire to become maenads and satyrs. Having become bacchants
through the power of the rite, they are perceived as the mythical adepts of the god and represented by

299

the vase-painters under the appearance of satyrs and maenads’”.
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Dessa forma, diferente de outros comentaristas que tentam tratar essas imagens como
documentos fotograficos de rituais reais, Bron as percebe como representagdes artisticas dos
pintores.

Acreditamos que tal reflexdo poderia se estender para os cenarios narrados na peca de
Euripides — como também aponta Barbosa (2010, p. 149): “As Bacantes de Euripides ¢ o maior

95149

testemunho do dionisismo”'*’, ao modo que o tragedidgrafo enxergava; e, por este motivo, o

culto retratado ndo era, necessariamente, o culto praticado e, como ndo possuimos registros de
cultos menadicos ocorrendo na Atenas democratica, ndo temos como saber sobre a veracidade
de tais descri¢des. De acordo com Dodds (1940), ¢ inquestionavel que muitos elementos da

150

peca sdo tradicionais ", como o tirso, a coroa de hera, a nébrida e o sparagmds, no entanto,

existiam elementos que tinham seu contexto para com o periodo que Euripides escreveu, como
o discurso de Tirésias para justificar o novo culto e a possivel relagdo entre Dioniso e o deus

Sabazio — que estava chegando em Atenas no mesmo periodo.

No século V, estes rituais — como ja foi colocado — ja estavam completamente
transformados, sobretudo em Atenas, em festas poliades, promovidas pelo
Estado. Estes rituais, ndo temos como datar exatamente de quando sdo.
Contudo, € certo que so de um momento no qual a cidade ndo estava tdo
grande e urbanizada, e os ambientes rural e urbano ainda ndo estavam
completamente claros e difundidos. Podemos acreditar que no periodo
homérico estes ritos poderiam ser mais comuns, ja que o ambiente rural se
constituia como quase a totalidade do territorio grego (BARBOSA, 2010, p.
179).

Por conta disso, para Caballero (2013, p. 162), a peca apresenta certas deformidades em
relacdo a esses cultos femininos, pois o autor acaba exagerando nas agdes rituais e as mistura
com os registros mitologicos; mas, apesar disso, a autora nos chama atengéo para as influéncias

da peca a curto, médio e longo prazo. De tal forma que podemos falar de dois tipos de

1490 autor chama de dionisismo um termo fundado por Friedrich Nietzsche no estudo das religides
moderno, os gregos ndo conhecim esse termo como manifestacéo religiosa.

150 Tradicionais para quem? J4 apontamos que o culto oficial de Atenas no periodo classico (perto do
século V AEC) nio tinha dan¢a na montanha, nem praticas omofagicas, muito menos era um festival
bienal invernal; os festivais dionisiacos na atica tinham outro carater, “their value was more social than
religious” (DODDS, 1940, p. 168). Mas sabemos que Atenas manda um colégio feminino de tiades para
Delfos, mas o festival das tiades fica confinado ao Parnasos. De acordo com Dodds (1940), as criticas
mais recentes (do comego do século XX), relacionaram as descri¢des da peca com o movimento 6rfico
por conta das referéncias a Orfeu e ao mito de Zagreus. Dodds, por outro lado, concordou com Murray,
Wilamowitz, Sandys e Bruhn de que a peca se tratava de um elemento mais primitivo e selvagem da
“religido dionisiaca” que ele aprendeu na Macedonia, onde teria escrito a peca. Portanto, o coro ndo
apresenta um novo pensamento ou sentimento, mas retoma os antigos.
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menadismo: aqueles rituais que existiriam antes da pega e aqueles praticados a partir de

Euripides.

Logo, As Bacantes se tornou modelo para o arquétipo de ménades, sendo a
inspiracdo para as representagdes artisticas e literarias subsequentes dessas
mulheres. (...) Mais tarde, essa influéncia tornou-se mais significativa na
esfera cultural, uma vez que as mulheres reais dos periodos helenistico e
romano seguiram o modelo de Euripides, a fim de performar como ménades
durante os rituais de novos thiasoi na esfera privada. Pelo contrario, o
colegiado organizado e seus ritos publicos antes da peca ndo sucumbiram a
sua influéncia. (...) Desta forma, os estudiosos modernos tomaram essa
tragédia para criar o conceito de “menadismo” e, sob essa influéncia, juntar
outros textos que, aparentemente, ndo sdo menadicos (CABALLERO 2013 p.
162-163)"51.

Esbogo de uma Teologia Dionisiaca n’As Bacantes de Euripides

As Bacantes de Euripides ¢ uma pega que foi apresentada postumamente em um
concurso de teatro nas Grandes Dionisias em 405 AEC, um ano apds a morte de seu autor. De
acordo com Geraldo (2014), o titulo da pega significa mulheres adoradoras do deus Bdacchos;
para Torrano (1995, p. 19), recebe esse nome por conta do coro composto pelas bacantes
originarias da Lidia. Hoje, temos duas principais hipdteses sobre o que teria inspirado Euripides
a escrever: na primeira teoria, muitos académicos (principalmente do final do século XIX)
acreditavam que Euripides poderia ter se encantado com os costumes barbaros em seu exilio na
velhice, e escreveu a pega para elogia-los, como narraria nos versos “Pudesse eu ir a Chipre, a
ilha de Afrodite, onde moram os Amores encantadores dos mortais; ir a Faros, que os fluxos de
céntupla foz do rio barbaro fazem frutifera sem as chuvas; ir aonde ¢ a belissima Piéria, sede
das Musas augusto aclive do Olimpo; 1a me leva, 6 Bromio, Bromio, Baco-Guia, évio Nume;
la as Gragas, 1a o Anseio 14 ¢ lei trabalhos de Bacas™ (v. 402-415). Mas também nos versos 395-
40252 para Jareski, “ao discutir a natureza da sophia, Euripides refor¢a ainda mais a

contraposicdo entre os costumes arcaicos, de carater religioso e pré-civilizatorio, e as novidades

151 “Soon the Bacchae became the model of the archetypal maenads, being the inspiration for subsequent
artistic and literary representations of these women. (...) Later, this influence became more significant
in the cultural sphere, since real women of the Hellenistic and Roman periods followed the model of
Euripides in order to perform as maenads during the rituals of new thiasoi in the private sphere. On the
contrary, the organised collegia and their public rites prior to the play did not succumb to its influence.
(...) In this way, modern scholars have taken this tragedy to create the concept of ‘maenadism’ and,
under this influence, to lump together other texts that, apparently, are not maenadic”.

152 “Liceidade, Senhora Deusa, Liceidade, pela terra trazes a asa de ouro, ouves isso de Penteu? Ouves
a ndo licita transgressdo ao Bromio? (...) A sapiéncia ndo € sabedoria, ter-se por imortal também no.
Breve ¢ a vida, e assim quem a perseguir grandezas ndo colheria o presente? Eis modos proprios de
loucos e de quem, a meu ver, tem malignos designios” (v. 395-402).
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intelectuais da pdlis, que apontam para uma concepgdo racionalista do mundo” (JARESKI,
2007, p. 220).

A segunda hipoétese, para muitos autores, dentre eles Sousa Silva (2007), Foley (1980),
Jareski (2007), Geraldo (2014) e Barbosa (2010); através da pega, o poeta estava fazendo uma
critica ao sistema poliade em que viveu — apesar de Euripides compor a pe¢a em exilio, na corte
do rei Arquelau na Macedonia em 408 AEC (BARBOSA, 2010; GERALDO, 2014), ele estaria
representando o cenario ateniense, do desenvolvimento do discurso racional, da Guerra do
Peloponeso e da chegada dos cultos estrangeiros —, apresentando seu pensamento através do
comportamento impio do rei frente aos cultos barbaros (v. 482-485), e, através do conflito entre
forcas irredutiveis e intocaveis representado por Dioniso e por Penteu, marcando assim, uma
série de oposicdes entre: o divino e o humano, a forca divina e o poder politico da realeza, o
mundo natural e o mundo social, a sapiéncia grega (sophon) e a loucura/sabedoria dionisiaca

)13 0 feminino e o masculino, o grego e o barbaro. “Desta forma, o episodio

(mania/sophia
narrado em As Bacantes configurasse como um conjunto de causas dialéticas, que se
contrapdem para formar uma sintese do momento dionisiaco” (BARBOSA, 2010, p. 182); em
outras palavras, Dioniso ndo se manifesta em antagonismos, ele expressa sua sabedoria na
unificagdo (GILDA, 2013; LEINIEKS, 1996; COLLI, 2012).

E impossivel para nds saber ao certo o que teria inspirado Euripides a escrever. Importa
para nosso trabalho delinear na tragédia formas para compreendermos o ritual menadico na
antiguidade. Para Longo (1984), podemos produzir um esbogo de uma teologia dionisiaca
através d’As Bacantes que, primeiramente, nos situa sobre a inser¢do de um deus estrangeiro
na estrutura do sistema cultual tebano; depois, quando propde uma conexdo entre esse novo
deus e os deuses ja reconhecidos do pantedo tebano; e, ao longo do texto, nas descri¢des das
possiveis etapas do menadismo ritual, por um lado, cantadas pelo coro (que acompanham

Dioniso desde a Lidia) e, por outro, representada pelas mulheres tebanas (que foram castigadas

pela mania baquica).

(i) Inser¢do do culto
Na peca, quem narra o prologo ¢ o proprio deus Dioniso (v. 1-12); para Torrano, a
filiacdo de Dioniso como filho de Zeus — afirmada por ele e por suas companheiras desde os

primeiros versos e negada por seus opositores — aparece em varios momentos do texto, por isso,

153 Sophdn € a sapiciéncia humana representada, nesse caso, pelo racionalismo intelectual € pela elite
politicas ateniense do quinto século; enquanto a sophia ¢ a sabedoria ancestral, “comum do povo,
manifesta na tradi¢do e no culto”.
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¢ o motivo e o eixo do drama. Dioniso prossegue seu pronunciamento anunciando seu retorno
a Tebas depois de ter instituido seus mistérios pela Asia (v. 13-22); adiante, o coro nos conta
mais sobre sua chegada (v. 83-87) e seu duplo nascimento (v. 88-119). Trata-se, portanto, da
narragdo de inser¢ao de um culto estrangeiro a cidade de Tebas, como aponta o deus: “Também
la fiz coros e institui mistérios meus, para manifestar-me Nume aos mortais. Primeiro em Tebas
nesta terra grega” (v. 21-23). No entanto, nesse primeiro momento, Dioniso se apresenta como
um forasteiro com forma humana — “troquei a forma de Deus pela humana” (v. 4) —, afirmagao
que ele faz outra vez (v. 53-54).

Como aponta Barbosa (2010), nesse inicio podemos perceber que Euripides mistura
caracteristicas dos cultos mais antigos relacionados a Reia'>* (v. 59, 72-87, 126-144) — que na
peca sdo chamados de orgion (v. 34) e érgia (v. 80) —aqueles relacionados ao nascimento
cretense de Dioniso Zagreus (v. 120-125; 291-298), com caracteristicas do imaginario social
do periodo classico, em que Dioniso ¢ um deus rural e estrangeiro. Para o autor, quando o poeta
lhe atribui tragos asiaticos estava querendo demonstrar que, embora possua um nascimento
tebano, Dioniso ndo considera mais a Grécia como sua patria; por isso, apesar de por vezes
apresentar uma relagdo ambigua com o nascimento do deus, “o autor quis dizer foi que Dioniso
se considera muito mais um barbaro. Entrando na questdo do barbarismo ja discutida
anteriormente, Dioniso ndo se sente barbaro por ndo ter nascido em solo helénico, ele se sente
barbaro por ter aderido a costumes ndo helénicos; para os gregos ¢ isto que importa”
(BARBOSA, 2010). Em 2011, em outro artigo, Barbosa complementaria seu pensamento com
a tese de Vlassopoulos, dizendo que “Dioniso € a sintese da ‘simbiose mediterranica’”, um deus
grego que aderiu caracteristicas barbaras.

Para Versnel (2011), podemos perceber os tragos de uma forma de henoteismo n’As
Bacantes, isso porque o Dioniso apresentado por Euripides, estranho entre os outros deuses dos
gregos, apresentava grandes paralelos religiosos com os novos cultos estrangeiros que
adentraram no imaginario da Grécia a partir do século V e, mais expressivamente, no século [V
AEC — como os cultos frigios a deusa Cibele e ao deus Sabazio, entre outros, com adeptos de

maioria feminina —, que o poeta pode ter observado no seu tempo.

Eles incluem as seguintes caracteristicas: o novo deus ¢ exaltado como maior
do que qualquer outro deus e, portanto, reivindica a reveréncia de todos os
mortais, na Grécia e, de fato, em todo o mundo. Seus seguidores engrandecem
sua grandeza em aclamagdes e hinos, e o reverenciam da maneira mais
humilde. Sua maior béngéo ¢ a felicidade compartilhada por quem o segue.

1% De acordo com Torrano (1995), “E comum, desde o século VI a.C., a identificacio da Deusa Cibele
(originaria da Frigia e cultuada na Jonia e ilhas vizinhas) com Réia, mae dos Deuses Olimpios”.
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Aquele que se recusa a adorar o deus invencivel é excessivamente punido. No
final, os espectadores expressam seu erro por ndo terem reconhecido a
qualidade tnica do “novo” deus; eles se arrependem e louvam o deus
(VERSNEL, 2011, p. 41)'%.

Portanto, para o autor, a peca seria o melhor documento grego que capturou os primeiros
reflexos do fenomeno dos cultos estrangeiros na religiosidade grega, pois representaria as
divindades ndo olimpicas e ndo épicas que circulavam pelas cidades gregas no periodo classico.
Para o autor, algumas caracteristicas da obra sdo tragos das expressdes henoteistas, como ¢ o
caso do seu sacerdocio, o séquito menadico e a mentalidade religiosa de seus seguidores.

Outra caracteristica que se destaca no periodo classico ¢ a aparéncia afeminada e bela
(v. 235-236, 352-254; 438; 453-459) de Dioniso, pois, tradicionalmente, o deus que carrega

consigo a beleza ¢ Eros e, como aponta Barbosa (2010), Dioniso torna-se belo tardiamente.

Este aspecto ressaltado na pecga de Euripides mostra que o autor realiza uma
mescla de elementos do dionisismo primordial com aspectos do dionisismo de
sua época. (...) Sabemos que quando Dioniso se populariza, no século VI, ele
¢ um homem adulto e rustico. Nesta peca, escrita no finalzinho do século V,
provavelmente o deus ja estava com tragos mais joviais e, ao analisar esta
palavra da peca, mais efeminado. Dioniso, no periodo helenistico, sera
claramente um efebo, normalmente efeminado — haja vista as imagens do deus
daquele periodo que chegaram até nés — mas neste final de periodo classico
os tragos ja apareciam. Euripides, embora retome varios aspectos do antigo
Dioniso, em relag@o a sua aparéncia, acreditou ser melhor coloca-lo como era
conhecido por seus espectadores (BARBOSA, 2010, p. 161).

O primeiro episddio (v. 170-369) pode ser dividido em trés momentos: a reagdo de
Cadmo — fundador de Tebas e avd de Dioniso e Penteu — e Tirésias — adivinho e servo de Apolo
—, ao culto; a reagdo de Penteu ao culto e aos velhos que se tornaram bacantes; e a tentativa de
Tirésias de apaziguar o rei. Nesse primeiro momento (v. 170-214), Cadmo e Tirésias, ambos,
importantes autoridades na religido e na politica de Tebas, aderem ao culto e sobem as
montanhas de maos dadas, cantando que os cultos servem para esquecer os problemas

cotidianos.

TIRESIAS. Ele sabe por que venho e que combinei velho com mais velho
acender os tirsos, vestir peles de corgas e coroar a cabega com ramos de heras
(v. 174-177).

155 “They include the following features: the new god is extolled as greater than any other god, and hence
claims reverence from all mortals, in Greece and, indeed, throughout the world. His followers magnify
his greatness in acclamations and hymns, and revere him in the most humble fashion. His major blessing
1s the happiness shared by anyone who follows him. The one who refuses to worship the invincible god
is excessively punished. In the end the onlookers express their error in not having acknowledged the
unique quality of the ‘new’ god; they repent and praise the god”.
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CADMO. Onde ir dancar? Onde deter o passo e sacudir a cabega grisalha?
Ensina-me tu, velho a um velho, Tirésias: tu és sabio. Ndo me fadigaria de
noite nem de dia bater com tirso a terra. E doce esquecer-nos que somos velhos
(v. 184-189).

CADMO. S6 nos na cidade por Baquio dangaremos?

TIRESIAS. S6 nés pensamos bem, os outros mal.

TIRESIAS. Olha aqui! Segura a mio e emparelha (v. 198).

Na interpretagdo de Leinieks (1996, p. 327), a cena dos ancidos seria o melhor exemplo
da unidade dionisiaca. Para o autor, Euripides destaca trés principios da “religido dionisiaca”
que também seriam importantes conceitos politicos: o primeiro seria a libertagdo, que também
seria o principio basico retratado na pega — como abordamos no capitulo anterior, poderiamos
destacar quatro formas de liberdade na peca: libertagao fisica, da fome e da sede, dos problemas
cotidianos e a libertacdo das mulheres no contexto dos rituais menadicos. Por conta desses
elementos, Dioniso era venerado em Tebas como o Libertador. O segundo seria a
universalidade do culto a Dioniso, o proprio deus quer que todos participem de seus rituais —
essa universalidade se estende entre a humanidade, os animais e a paisagem natural — como nos
apontam os versos 13-20, 47-50, 114-115, 206-209, 482, 726-727, 1295. Por ltimo, o terceiro
principio ¢ a unidade, os adoradores de Dioniso estdo sempre engajados nas mesmas agdes e
buscam os mesmos objetivos: as bacantes sempre fazem as mesmas coisas, por exemplo, ao
mesmo tempo todas dormiam (v. 683), acordavam e saltavam em harmonia (v. 691-692),
unissonas todas evocam faco Bromios (v. 725), todas correm (v. 1091), todas atacam Penteu
(v. 1130-1131) e ficam com as maos ensanguentadas (v. 1135-1136).

Até Penteu notaria a unidade dionisiaca: ele percebe que o Estranho esta junto das
bacantes dia e noite e as chama de cumplices (v. 512) no ritual: “Dizem que veio um forasteiro
feiticeiro cantor da terra lidia com loiros cachos de olente cabeleira, vinhoso, com gragas de
Afrodite nos olhos, ele passa dias e noites a conversar, oferecendo mistérios €vios as donzelas”
(v.233-239). No entanto, a todo momento a concepgao de unidade de Penteu ¢ contrastada com
a de Dioniso; para Leinieks (1996, p. 330), isso ocorre porque a unidade para o rei tebano se
aplica somente nos limites da cidade e da sua casa (dikos), ela ndo se aplica a todos. Por outo
lado, a unidade dionisiaca ¢ universal e, normalmente, se expressa de forma pacifica, somente
quando provocados — deus ou adoradores —se tornam uma unidade violenta. Como podemos
vislumbrar ao longo da pega, inicialmente, Dioniso ndo tenta destruir a cidade (v. 1343; v. 389-
392), ¢ somente quando as mulheres tebanas e o rei se portam de forma violenta frente ao deus

e suas companheiras que a cidade é penalizada.
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Nesse momento, Penteu — que estava fora —, retorna e apresenta suas preocupacdes sobre
a cidade e as mulheres que estavam abandonando seus lares, acusando-as de estarem
embriagadas e de irem para cama com outros homens (v. 223-225), e proclama que vai prender
as bacantes e o forasteiro (v. 239). Ele, entdo, percebe a presenca dos ancidos e os critica,
acusando seu avo de senilidade e Tirésias de ser ganancioso em tentar lucrar com os novos
cultos (v. 249-257; 324). Para Barbosa (2010), a primeira fala de Penteu (v. 215-238) ¢ muito

rica para compreendermos o papel do Estado no novo culto:

(...) adesonra que Penteu sente ¢ a de que seu proprio avo, fundador da dinastia
tebana, possa ter aderido a um culto que ndo se enquadra nos costumes
normativos da polis. Ele critica a idade avangada dos novos bacantes, como
se para os velhos fosse reservado somente um espago pré-estabelecido
socialmente, assim como para as mulheres (BARBOSA, 2010, p. 158).

Na peca, lemos:

Ausente eu me encontrava desta terra e ouvi mas noticias aqui na cidade:
mulheres nossas abandonaram as casas em fingidas Baquéias e nas sombrias
montanhas dangam a um Nume novato (...). Se as encerro em redes de ferro,
acabo com esta maléfica Baquéia ja. Dizem que veio um forasteiro cantor da
terra lidia com loiros cachos de olente cabeleira, vinhoso, com gracas de
Afrodite nos olhos, ele passa dias e noites a conversar, oferecendo mistérios
évios as donzelas. Se eu o agarrar dentro deste palacio parara de brandir tirso
e sacudir cabeleiras, decepado o pescoco do corpo (Euripides, As Bacamtes,
v. 215-241).

Para Mota (apud Barbosa, 2010), o final deste episdédio marca o ponto de maior
distanciamento entre Penteu e Dioniso (v. 343-357); isso porque esse episodio marca a hybris
do rei, “seu sentido, na passagem em exame, denota a insoléncia, a transgressao, a desmedida
de Penteu mediante a recusa em reconhecer a divindade de Dioniso, que subverte
completamente o sentido da piedade grega” (JARESKI, 2007, p. 220). A hybris que cega Penteu
e guia seu comportamento alterado vai se desenvolvendo ao longo da peca: o rei chama o
comportamento das mulheres de transgressao (hybrisma, v. 779) e ameaga busca-las no Citerdo
com escudos e armas (v. 778-809), para que pudessem retornar a seus afazeres domésticos,
“como escravas do tear as manterei” (v. 514). A arrogancia de Penteu ndo saira barata, seu
destino ja estava tragado (v. 50-52) e estava sendo planejado entre as bacantes lidias (o coro) e
Dioniso (v. 810-881). O destino de Penteu inicia-se quando Dioniso, ofendidissimo com a
postura do rei de tentar tirar as bacas a forca (v. 790-791), lhe pergunta se ele gostaria de ver as
ménades nas montanhas, e para isso teria que se vestir com uma “tinica de fino linho” (v. 821),

se vestir de mulher, pois o matariam se vissem um homem la. O percurso de Penteu comeca
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com seu travestimento (v. 964-965) e termina com o retorno de Agave, sua mae, com sua cabega

decepada para Tebas.

(ii) Dioniso e o pantedo tebano

O sabio Tirésias tenta alertar Penteu sobre o que poderia acontecer se quisesse lutar
contra o ritual e seu deus e o aconselha a entrar no cortejo (v. 312-313; 358-369). Para Longo
(1986), Tirésias faz uma relagdo entre Dioniso e o pantedo dos deuses mais respeitados pelos
tebanos na tentativa de apaziguar a situagdo entre a oposi¢do de Penteu e a introdugéo do culto
de Dioniso em Tebas. De acordo com Longo (1986, p. 100), as divindades que gozavam de um
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culto especial em Tebas eram Deméter, Apolo e Ares °°. Na pega, primeiramente, Tirésias

associa o presente do vinho de Dioniso com os graos de Deméter:

Esse Nume novato de quem tu escarneces eu ndo poderia dizer quanta
grandeza tera na Grécia, porque dois, 6 jovem, principios ha entre os homens:
Deméter Deusa ou Terra, chama-a pelo nome que preferes, ela com os solidos
nutre os mortais; este veio equivalente, o filho de Sémele: umido licor de uva
inventou e apresentou aos mortais, dos sofridos homens ele cessa a dor quando
se fartam do fluxo da uva, da sono e oblivio dos males cotidianos, ndo ha
nenhum outro remédio das fadigas. Ele ¢ liba¢do aos Deuses, Deus nascido,
de modo a terem os homens por ele bens (v. 272-285).

Longo aponta que ndo apenas na realidade local, mas uma conexao cultica pan-helénica
existiria entre as duas divindades que sdo, de alguma forma, “estranhas” ao pantedao olimpico
oficial; isto porque, “a divisdo Deméter/Dioniso tem como objeto o mundo humano, a condigio
e as necessidades do homem como criatura mortal, que para subsistir precisa se alimentar,
comer pdo e vinho”!%” (LONGO, 1986, p. 95), o que colocaria Dioniso na posigio de mediador
entre o mundo dos homens e dos deuses. Ainda nesses versos, Barbosa (2010) diz que ao evocar
o vinho, Tirésias faz uma importante constatagdo: a relacdo de Dioniso com o elemento vegetal
e com o elemento imido, que tratamos no capitulo anterior. Depois, associa a loucura ritual
dionisiaca com a profecia apolinea (relagdo entre mania e mantiké): “E adivinho este Nume,
pois o baquico e o louco tém muita arte de adivinhar: quando o Deus vem pleno ao corpo faz
os enlouquecidos dizer o futuro” (v. 298-301); “Ainda: hds de vé-lo nas pedras de Delfos a

saltar com tochas no chdo de dois cimos, a vibrar e a sacudir o baquico ramo” (v. 306-3098).

136 O caso de Ares era especial. A relagdo do deus da guerra com Tebas, assim como o resto da Grécia,
apresenta uma certa pobreza religiosa devocional relacionada a Ares; no entanto, Tebas possuia uma
relagdo com Ares no nivel mitico, na lenda de fundagdo da cidade: “Ares aparece a0 mesmo tempo como
patrono ¢ homdnimo da cidade” (LONGO, 1986).

157:¢(....) e partage Déméter/Dionysos a comme objet le monde humain, la condition et les besoins de
I'nomme en tant que créature mortelle, qui pour subsister a besoin de se nourrir, de manger du pain et
du vin”.
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Tal como associa a loucura de Dioniso aos trabalhos de Ares no brandir das armas dos exércitos
(v.302-305). Longo conclui (1986, p. 97) que, nesses versos, ¢ destacado que a visdo profética
¢ inseparavel da experiéncia extatica: “isto €, no éxtase e pelo éxtase que o deus revela o futuro

ao seu iniciado”.
(iii) Os trabalhos a Dioniso: orgia

As mulheres dos tiasos, em vez de serem alojadas em suas casas, sdo alojadas
(olkovot, 33) na montanha. Em vez de se ocuparem com tarefas domésticas,
ocupam-se em tarefas agradaveis ligadas ao culto dionisiaco (tepmvoig ndvoig,
1053). Em vez de cuidar dos proprios filhos, as mulheres amamentam os
filhotes de animais selvagens (699-702). Assim como existem lugares
apropriados para a familia e a cidade, também existe um lugar apropriado para
os tiasos. Para os tiasos das bacantes tebanas, a montanha apropriada é o
Monte Citerfio. Ao se mudar para a montanha, as mulheres abandonaram as
pequenas e exclusivas unidades da familia e da cidade e se juntaram a uma
unidade muito maior que engloba toda a natureza (726). Enquanto as bacantes
tebanas dancam, toda a natureza danca junto com elas. Qualquer tiasos
particular em qualquer lugar particular é, com efeito, apenas uma
manifestacdo local de um tiasos universal e abrangente (LEINIEKS, 1996, p.
318)18,

Ainda no comecgo da pecga, na fala de Dioniso, temos o primeiro indicio de que a
participagdo das mulheres ¢ essencial, visto que Dioniso apresenta e caracteriza as mulheres
que fariam parte de seu cortejo: primeiro conta que puniu as filhas de Cadmo (suas tias) e todas
as mulheres tebanas por no acreditarem em sua mée e nem em sua filiagdo divina (v. 23-54):
“Obriguei-as a ter paramentos de meus trabalhos, e toda fémea semente, quantas cadméias
mulheres havia, enlouqueci em seus lares” (v. 34-36). Depois, apresenta suas companheiras
presentes desde a Lidia: “O vés que deixastes Tmolo abrigo da Lidia, eia! Tiaso meu, mulheres
que dos barbaros conduzi sequazes das pousadas e percursos, erquei os tamborins nativos da
cidade dos frigios, invencdo de Réia e mde minha, vinde ao redor do régio palacio de Penteu e
percurti, para que o povo de Cadmo veja. Eu com as Bacas as dobras do Citéron, irei onde estio

e participarei dos coros” (v. 55-63).

158 “The women of the thiasos, instead of being housed in their homes, are housed (oikovot, 33) on the
mountain. Instead of being occupied in household tasks, they are occupied in pleasant tasks connected
with Dionysiac worship (tepnvoig movoig, 1053). Instead of caring for their own children, the women
suckle the young of wild animals (699-702). Just as there are appropriate places for family and city, so
there is an appropriate place for the thiasos. For the thiasos of the Theban bacchants the appropriate
mountain is Kithairon. In moving to the mountain the women have abandoned the small and exclusive
units of family and city and joined a much larger unit that encompasses all nature (726). As the Theban
bacchants dance, all nature dances along with them. Any particular thiasos in any particular place is, in
effect, only a local manifestation of an all-inclusive, universal thiasos”.
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As mulheres inspiradas por Dioniso se organizavam em tiasos, como nos ¢ informado
tanto por Dioniso (“tiaso meu, mulheres que dos barbaros conduzi”, v. 57), por elas mesmas
(“I6 16 Senhor Senhor vem sim ao nosso tiaso, 6 Bromio, Bromio”, v. 581-584) e por Penteu
(“plenas no meio dos tiasos estao de pé”, v. 221). Como Leinieks (1996, p. 337) aponta, elas
sdo referidas na pega como um grande tiaso coletivo, chamadas pelo termo no singular (thiason,
v. 978); mas também foram organizadas em trés tiasos pelo mensageiro, guiados pelas trés
cadméias (v. 680-682), e, foram referidas na forma plural (thidgsois, v. 115; 135; 532; 1180).
Dioniso ¢ identificado como o guia desse tiaso pelo coro nos versos 547-548 (ton emon ...
thiasotan), no verso 579 (“pode por o tiaso em coro”) e nos versos 556-564 (“onde tu portas
tirso em tiasos, 6 Dioniso, em Nisa nutriz de feras? Ou nos cimos Coricios? Talvez nos refiigios
multiarbéreos do Olimpo onde Orfeu a tocar citara reuniu arvores com Musas, reuniu feras
agrestes”).

Existem muitas controvérsias sobre essas companheiras de Dioniso na peca: Hedreen
(1994), Caballero (2013) e muitos outros autores, fazem uma distingio entre as ménades'> —
que seriam as mulheres tebanas em frenesi —, e as bacantes — que seriam as seguidoras que se
identificam com o deus —, representadas pelo coro das mulheres lidias. Contudo, o proprio coro
se chama de mainddes nos versos 102, e depois no 601 — por esse motivo, ndo faremos
distin¢des na nomenclatura das mulheres companheiras de Dioniso neste trabalho. Buscando
contornar essa situacdo, Cole (1980) fala sobre duas formas de experiéncia baquica: (1) das
mulheres que participam por vontade propria dos rituais e podem entrar em comunhao espiritual
com Dioniso e com o grupo baquico (thiaseuetai psykhan; v. 75); e a segunda experiéncia
deixaria de ser resultado de uma unido ritual, para se tornar uma ilusdo controlada por Dioniso
(v. 1043-1152). Em outras palavras, existiriam dois grupos de mulheres: aquelas que
acompanharam o deus desde a Asia e participavam solenemente da feletai e da érgia de
Dioniso; e as mulheres de Tebas, punidas por se recusarem a reconhecer o deus e seus mistérios.

A diferenga entre os grupos femininos ¢ a relagdo que essas mulheres tem com o culto
de Dioniso e com o proprio deus, em outras palavras, “o acesso ao deus ¢ indireto e simbdlico,
como nos interpretamos o que vemos ¢ produto do nosso grau de envolvimento e assente aos
eventos na nossa frente” (FOLEY, 1980, p. 112). Ele mesmo pronuncia que, apesar de tirar

essas mulheres de seus lares — “deve esta cidade saber, ainda que ndo queira, que ndo esta

159 Existem termos como black menadism (JARESKI, 2007, p. 227), menadismo-castigo (TRABULSI,
2004, p. 211), menadismo sombrio (idem) usados por autores como Dodds, Vernant, De Romilly
(TRABULSI, 2004, p. 260) e Henrichs (1978, p. 144), que seriam usados para se referir as mulheres
tebanas, e outros termos como white menadism para se referir ao coro. Acreditamos que estes termos
sdo depreciativos e inconsistentes, por isso, preferimos ndo utiliza-los.
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iniciada em meus Baqueumas” (v. 39-40) —, ele ndo as havia iniciado. A loucura das tebanas,

assim como a de Penteu, ¢ a cegueira frente a sabedoria de Dioniso.

Para Torrano,

(...) o coro das Bacas mostra o culto dionisiaco em sua forma tradicional;
descreve seus parametros: a coroa de heras, o tirso (bastio adornado com heras
e pampanos e com uma pinha no alto), a nébrida (pele de cor¢a que se ata ao
pescogo); descreve seu comportamento e gestos: o tiaso (grupo de Bacas
guiadas por Baco), as corridas errantes nas montanhas, o sacudimento da
cabeca para frente e para tras, solta a cabeleira, a laceracdo e imediata
devoragdo ritual de animais, as visdes mirificas que consumam as dangas
extaticas; narra os seus mitos e formula os seus preceitos e exigéncias
religiosas (TORRANO, 1995, p. 22).

E quais foram os parametros estabelecidos por Euripides na obra? Foram descritos,

principalmente, em trés momentos: no didlogo entre Penteu e o estrangeiro (Dioniso

disfarcado), na fala do mensageiro (v. 660-777) e na primeira declaragdo do coro (v. 64-169).

Vamos analisa-los na ordem em que aparecem na pega.

CORO DE BACAS

Na terra asiatica longe deixei o sacro Tmolo e dango por Bromio a doce danga
e a bem fatigante fadiga na celebragdo de Baquio. O da rua! O da rua! O do
palacio! Desloque-se com a boca pura de voz santifique-se todo, pois os hinos
eternos a Dioniso hinearei. O feliz quem por bom nume mistérios de Deuses
viu, santifica a sua vida, pde no tiaso a sua alma, nas montanhas ¢ um Baco
em santas purificagdes, e trabalhos da grande méie Cibele sdo a sua lei, e
brande alto o tirso e coroado com heras ¢ cultor de Dioniso (Euripides, 4s
Bacantes, 64-82)

Quando Destino determinou deu a luz tauricérnio Deus, coroou-o com coroas
de viboras, donde as Loucas rodeiam com serpentes bravias as proprias
trangas. O Tebas nutriz de Sémele, coroa-te com as heras, cresce, cresce com
a verde bridnia de belas bagas, torna-te Baco com ramos de carvalho ou de
abeto, vestidas coloridas nébridas cobre-te com alvas trancas de 13, em volta
das héasteas violentas santifica-te, dancara a terra toda, quando Bromio trouxer
os tiasos & montanha, & montanha, onde ha uma multiddo de mulheres longe
das rocas e dos teares por aguilhdo de Dioniso (Euripides, 4s Bacantes, v. 99-
119).

(...) e na Baquéia intensa mesclaram ao doce grito das flautas frigias soprado
e puseram nas maos de Mae Réia, fragor de evoés baquicos, e enlouquecendo-
se os Satiros conseguem-no da Deusa Mae e nas festas bienais enlagaram-no
aos coros com que se alegra Dioniso, doce, nas montanhas, quando dos tiasos
a correr cai ao ch@o com a nébrida sabrada vestido, a cagar o sangue de bode
abatido, crudivora graca, a lancar-se as montanhas frigias, lidias: eis o regente
Bromio! Evoé! Flui leite do chao, flui vinho, flui mel nectario, a névoa é como
um incenso sirio. O Baqueu a erguer a ignea chama da tocha, pela hastea
precipita-se na corrida e nos coros a provocar errancias, a compelir com
gritaria, a lancas aos céus a mole tranga; simultaneo aos evoés freme assim: 6
vinde, Bacas, 6 vinde, Bacas, com luxo de aurifluo Tmolo dangai o deus
Dioniso sob tonitroos tambores, com evoé alegrai o évio Deus com frigios
gritos e clamores quando o sonoro loto freme sacro sacras cangdes, em marcha
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a montanha, a montanha, e por prazer qual portra com mée no pasto tem perna
de agil pé aos saltos — Baca! (Euripides, 4s Bacantes, v. 126-169).

Trabulsi (2004, p. 210) concorda com Torrano (1995) sobre a entrada do coro das
bacantes possuir valor religioso ligado ao carater litirgico. Trabulsi cita o estudo de Festugiére,
explicando que esse carater teira trés elementos: a physis referente aos santuarios, aos atributos
e a natureza do deus Dioniso; o génos que se referia a genealogia e ao nascimento mitologico;
e a dynamis que seria os dominios, o poder e os feitos do deus e sua relagdo com os mortais,
com seu contexto social, politico, religioso e cultural.

Para Sousa Silva (2007), os versos acima apontam um dos principios basicos do
componente orgiaco: “Com clamor ritual, Dioniso incrementa o movimento” (SOUSA SILVA,
2007, p. 14); para a autora, o estimulo de Dioniso a0 movimento — como a corrida, a danga e a
caca — expressa um exercicio de liberdade e anarquia; caracteristica que assimilariam de seu
proprio deus, que grita, gira e salta (v. 306-309). Dada essa caracteristica, Santamaria (2013, p.
47) nos aponta que Dioniso recebeu muitos epitetos derivados desse ambiente: relacionado a
danca ele ¢ chamado de yopevtdg (transl. khoreutds), yopaydg (khoragds) e @uLOYOpPELTAS
(philokhoreutds); Eblog (Etios) e Bpoog (Bromios) sdo epitetos relacionados aos gritos da
procissdo dionisiaca — euai, euoi e e bromos; OPMoTIC (6méstés) e duadog (omddios) sio
relacionados ao ritual omofagico; Nuktéhog (nyktélios) faz referéncia aos rituais noturnos;
Avoiog (Lysios), Avoeog (Lyseus) e Avaiog (Lyaios) era o que libertava do transe; povikog
(manikos), povoang (mainolés) e povolog (mainolios) faziam referéncia ao estado de loucura;
AWOpapPog (Dithyrambos) e Opioppog (Thriambos) sdo os hinos em homenagem ao deus
Dioniso, e também dois de seus nomes; e, o termo cultico Awvitng (Liknités) tem relagdo com
um objeto ritual, chamado de Aixvov (/iknon), usado como berco.

No segundo episodio da peca (v. 434-448), Penteu — enfurecido com a fuga das bacantes
que saem invocando Bromio do carcere (v. 434-448) —, manda prender o Forasteiro (v. 451-
452). O coro (v. 519-555), apavorado com a prisdo de seu guia, pede ajuda a deusa Dirce — filha
do deus Aqueloo — e reafirma a filiagio de Penteu — que era filho de um spartoi'*® chamado
Equion (v. 991-996). Para Torrano (1995), essa seria uma estratégia para distanciar mais ainda

o rei do deus, apesar de pertencerem a mesma familia. Nessa cena, ocorre o dialogo entre o rei

160 De acordo com Barbosa (2011, p. 24) e Vernant — no texto O universo, os deuses, os homens (2005)
—, a raca dos Spartoi (semeados) tem a ver com o mito de fundagio da cidade de Tebas, que narra o
rapto de Europa, irma de Cadmo, por Zeus. Na busca por sua irmd, Cadmo precisou enfrentar um dragéo
— filho de Ares —, e depois, a mando de Atena, enterra os dentes da criatura, que germinam em guerreiros
adultos armados, chamados de Spartoi. Apos servir sete anos a Ares, para se redimir de matar seu filho,
Cadmo funda a cidade de Tebas junto com esses guerreiros autoctones e se casa com Harmonia.
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¢ Dioniso, ainda mascarado (v. 453-518). Fiz uma sele¢@o dentre esses versos dos mais

relevantes em relagdo a descrigao dos trabalhos de Dioniso:

PENTEU. Donde trazes mistérios assim a Grécia?
DIONISO. Dioniso me iniciou, o filho de Zeus.
P. Os trabalhos, que forma t€m para ti?

D. A mortais ndo-Bacos ¢ interdito saber.

P. Que vantagem tem quem os celebra?

D. Nio te € licito ouvir, mas vale saber.

P. Outra escapatoéria para ndo dizer nada.

D. O sabio parece ao leigo ndo pensar bem.

P. Vieste primeiro aqui trazendo teu Nume?

D. Todos os barbaros dangam estes trabalhos.
P. Celebras ritos noturnos ou durante o dia?

D. Muitos a noite, as trevas tém santidade.

P. Teras punigdo por teus malignos sofismas.
D. E tu por tua ignorancia impia ante o Deus.

O ritual descrito pelo poeta €, a0 menos pelo que nos ¢é descrito acima: iniciatico, secreto,
estrangeiro, noturno e envolve uma outra forma de sabedoria, que néo seria reconhecida por
Penteu — afirmag@o que ¢ recorrente na obra: “a sapiéncia ndo ¢ sabedoria” (v. 395) / “o sabio
parece ao leigo ndo pensar bem” (v. 480) / “D. Nao me prendam! Digo eu ltcido a loucos” (v.
504) / “Que ¢ a sapiéncia?” (v. 876). Por outro lado, algumas teorias modernas desenvolveram
a hipotese de que Penteu estaria sendo iniciado por Dioniso, como para Foley (1980) e Seaford
(1998).

Para Seaford (1998), o travestimento de Penteu ¢ uma inversdo tipica de um rito de
passagem de uma iniciagdo mistica. Para o autor, a passagem descrita pelo re1 (v. 918-922),
indica que Penteu estava olhando através de um espelho, objeto que era utilizado em outros
mistérios dionisiacos e orficos, pois era compreendido que o espelho dava acesso a um
conhecimento escondido (nesse caso, como aponta o autor, o conhecimento que o espelho deu
acesso foi a revelagdo de Dioniso como touro). Para Geraldo, a capacidade de Penteu de ver a
figura divina de Dioniso s6 foi possivel quando ele se comporta dentro dos parametros de sua
Jrgia; para a autora, essa seria a primeira vez que Penteu “faz uma reflexdo apropriada: ‘Acaso
fera ndo terias sido sempre?’ (v. 921), e Dioniso responde: ‘agora estas olhando o que devias
olhar’ (v. 924)” (GERALDO, 2014, p. 88).

O espelho também estava associado ao mito de desmembramento de Dioniso pelos
Titas, pois Nonno narra que o deus crianga estava olhando um espelho quando morreu. Seaford
conclui que: (1) o reflexo do espelho é acompanhado por uma transformagdo do iniciado
mistico; (i1) a transformacdo ¢ daquele que observa naquilo que ele vé na imagem, como Penteu

que se ve como mulher no reflexo e se transforma em bacante, “nos tornamos um com o que
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vemos no espelho”!%! (SEAFORD, 1998, p. 104); e, (iii) isso corresponde com o desvelar do
iniciado mistico, para que ele possa ver o conhecimento proposto. Foley (1980, p. 116) segue a
proposta de George Thomson sobre um possivel padrio ritual na iniciacdo de Penteu, que teria
trés estdgios: o primeiro, é a pompé, a procissdo antes do festival, na pega, ocorre com o
travestimento de Penteu e Dioniso se oferecendo para guia-lo (pompos; v. 964-965; 974-975)
aos concursos; o agon, que sdo os concursos do festival, no caso de Penteu, o agén ¢
representado pela ida as montanhas, onde “¢ ridicularizado e ‘sacrificado’ (934, 1114, 1127,
1135) pelo deus” (FOLEY, 1980, p. 119)!%2; e, o kémos (comemoragdo apds o concurso
representada pela exaltagdo da vitoria de Dioniso; v. 1153-1164). Por outro lado, assim como
Geraldo, estou mais inclinada a acreditar que “Penteu nao foi iniciado na religido dionisiaca,
mas foi consagrado como a vitima ritual do culto a Dioniso” (GERALDO, 2014, p. 104); pois
se formos considerar que existiam duas experiéncias menadicas na pe¢a, uma punitiva e outra
Iniciatica, temos que estender a possibilidade para Penteu estar sendo somente punido.

No proximo episodio da pega (v. 604-861), apds destruir o palacio real, Dioniso manda
o rel ouvir a noticia de um pastor que observara as ménades, para Torrano, isso demonstra

conhecimento prévio do que ele diria e que o comportamento de Penteu seria alterado.

MENSAGEIRO

Elas repeliram dos olhos o vicejante sono, saltaram erguidas em admiravel
harmonia jovens, velhas e virgens ainda sem jugo. Primeiro soltaram os
cabelos nos ombros, recompuseram nébridas que tinham nds do amarrilho
frouxos, e peles coloridas cintaram com serpentes linguejantes. Nos bagos
tinham cabritos e bravios filhotes de lobo e dava-lhes alvo leite: as recém-
paridas com o seio ainda cheio deixam seus filhos e coroam-se de hera, de
carvalho e de videira florida. Com tirso alguém bateu na pedra donde o
orvalhodo jorro d’agua manou, outra langou a hastea no chio da terra e ai o
Deus ergueu fonte de vinho; quem tinha anseio da alva bebida com as pontas
dos dedos cavando a terra tinhas jactos de leite; dos tirsos hederosos fluxos de
mel pingava. Assim, 14 presente, ao Deus que vituperas com preces te voltarias
se visses aquilo (Euripides. As Bacantes, 692-713).

A hora ritual elas brandiam tirsos para os Baquemas, unissonas evocavam o
rebento de Zeus: laco Bromio. E tudo se fez Baco: montanha e feras, nada
havia imével na corrida. Agave danga aos saltos perto de mim e eu pulei no
intento de arrebaté-la esvaziando a moita onde nos ocultavamos. Ela reboou:
“6 rapidas cadelas minhas, somos cagas destes homens; eia! Segui-me, segui
com bragos armados de tirsos”. Nos em fuga entfo logramos evitar a laceragéo
das Bacas, que na pastagem atacaram novilhas méaos sem ferros. E a vaca, se
a visses!, de uberes cheios mugida retida a parte por duas maos; outras
desmembravam vitelas por laceragdes. Se visses costelas e bifurcado casco
arremessados a esmo! E dependurados pingavam sob os abetos a confundir
sangue. Touros violentos e impetuosos nas aspas da fronte estatelavam o corpo
no chéo, batidos por milhares de méos de donzelas. Mais rapido rasgavam

161 <¢(_..) we become one with what we see in the mirror”.

162 “pentheus is both mocked and ‘sacrificed’ (934, 1114, 1127, 1135) by the god”.
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tegumentos de carne que tu fechas palpebras as régias pupilas. (...) Elas
regressavam aonde iniciaram a corrida, as fontes mesmas que o Deus lhes
abrira. Lavaram o sangue, e gotas em suas faces serpentes limpavam da pele
com a lingua (Euripides. As Bacantes, v. 722-769).

Podemos dividir o relato do mensageiro em trés momentos, como aponta Torrano
(1995): (1) as bacantes dormem e acordam, experienciando a terra jorrar o que necessitam (V.
680-713) — “a beatude baquica ¢ contemporanea da Idade de Ouro, quando a terra espontanea
e copiosa produzia tudo que os mortais necessitassem (cf. Hesiodo, Trabalhos e Dias, v. 109-
126)” (TORRANO, 1995, p. 30); (ii) os pastores tentam atacar ¢ prender as Bacas — mas elas
revidam mostrando forga sobre-humana (v. 714-747); e (ii1) furiosas com a profanacdo de seus
mistérios, as ménades descem as planicies destruindo pastos e animais que encontram (v. 748-
768). O mensageiro termina a noticia pedindo para o rei aderir Baco.

Para Sousa Silva (2007), sdo as tarefas e os gestos das bacantes, descritas ao longo do
texto, que constituem a esséncia que fazem delas sacerdotisas de Dioniso; com outras palavras,
ser ménade ¢ uma atitude (CABALLERO, 2013; PLATAS, 2002; HENRICHS, 1978).
Inspiradas por Dioniso, as bacantes praticavam seu ritual a noite, organizadas em tiasos, elas
acendiam suas tochas (v. 145-146, 307, 485-486, 862) para subirem as montanhas (oreibasia).
Nas maos, as ménades carregavam o tirso (v. 25, 80, 1054), se cobriam com peles de veado
bordadas de tufos brancos de 14 (v. 136-137; 696-698), andavam com os cabelos soltos (v. 695)
e coroados com heras ou serpentes (v. 111-112). Dessa forma, percebemos que as sacerdotisas
de Dioniso buscavam assimilar diversas caracteristicas de seu deus em suas vestimentas (v. 24-
25) e comportamentos. Euripides também descreve o habitat das bacantes nas montanhas (v.
76; 218-219; 811; 977-978), “eis oros, para a montanha” (TRABULSI, 2004, p. 211), elas
gritavam, e nos vales relvosos sob os verdes e umbrosos pinheiros (v. 38; 1048-1052), o proprio
Dioniso é “8petog, dpsipaviic, dpéokiog, ovpesiporc!'® [originario da montanha]” (DODDS,

2002, p. 272).

também ela um factor de comunhio com as preferéncias do seu deus; porque
¢ nas alturas dos montes, abrigo das feras (Onpotpdeov'®, 556-557) e
sombreadas pelas copas das arvores (moAvdévdpesov!®, 560-564) que
também Dioniso tirs6foro se move (SOUSA SILVA, 2007, p. 14).

No Citeron, possuidas por Dioniso (enthéos), elas dangavam descalgas (v. 664-665, 863-

864), agitavam (v. 80, 723-724) e golpeavam (v. 239-241; 731-733) seus tirsos no solo ou em

163 Transliteragio: dreios, oreimanés, oréskios, oyresiphoites.
164 Transliteragdo: therotréphou.
165 Transliteragdo: polydéndressin.
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quem as observava, e saltavam nas montanhas como potrinhas ageis no pasto (v. 166-167) ou
como corgas a brincar livres nos prados (v. 866-873), “longe dos homens, por entre folhas da
floresta frondosa” (v. 874-875). Os trabalhos em honra a seu deus (drgia) progrediam para a
caga da vitima sacrificial — geralmente, um bode (GILDA, 2013) (v. 137-138) —, em que era
praticado o sparagmos (v. 736-747; 1108-1109) — “No6s com a mao mesma agarramos esta fera
e distribuimos dispersos os seus membros” (v.1209-1210) —, e, possivelmente, a homophdgia
(v. 136-139) do animal capturado. No caso da peca, o animal a ser sacrificado seria o proprio
rei Penteu (v. 977-1152)!%¢. Esse comportamento, como vimos, ndo precisa ser induzido pelo
consumo de vinho, a mania ¢ a expressdo da “mudanga da consciéncia na intoxicagdo como a
irrupgdo de algo divino” (BURKERT, 1985, p. 162); para Larson (2007a, p. 126) e Belloto (p.
142), ¢ justamente o elemento do enthousiasmos (a inspiragdo dionisiaca), e o apelo especial as

mulheres, que diferenciava a adorag@o de Dioniso das outras divindades olimpicas.

E nesse ponto que o éxtase dionisiaco atinge a perfei¢do: literalmente fora de
si (ékstasis), a bacante, possuida pelo deus (éntheos), vivencia a experiéncia
inefavel do livramento. Essa € a forma pela qual se encontra a felicidade —
pela consagrag@o ao deus. E esta € a esséncia do culto dionisiaco: ser feliz
(mdkar) (EURIPIDES, 1973, vv. 138-171)” (GILDA, 2013, p. 87).

Por estes motivos, a estranheza dos gregos ao culto de Dioniso ¢ em relagdo tanto a
danca dionisiaca que estava associada aos gritos frenéticos das ménades, a0 movimento —
“movimento intenso que coloca o corpo em certo isomorfismo com o mundo animal”
(COLOMBANI, 2017, p. 28)'%” — e aos diversos instrumentos percussivos orientais, dentre eles
os tamborins (v. 58-59; 125; 156), as flautas da Frigia (v. 127-128) e os cimbalos; quanto a
cagada sem armas praticada por suas sacerdotisas — “que abandonei as rocas junto dos teares
por algo maior: cagar feras com a mao” (v. 1236-1237) —, “a caca — como ja foi dito por nds —

¢ um elemento da ruralidade, ¢ um elemento também do mundo selvagem, da floresta, dos

166 Sobre os sacrificios dedicados a Dioniso, Larson (2007a, p. 137) chama atengdo que, quando
realizados sob os auspicios do Estado Grego, seguiam as mesmas normas que para os outros deuses. No
entanto, os sacrificios realizados em contextos menadicos seguem outros padrdes; a pratica do
sparagmos era muito representada nos vasos aticos, retratando as ménades ou o proprio deus segurando
pedacos dilacerados de animais, geralmente, uma cabra ou um cervo. Porém, a pratica da s-omophagia
ndo esta clara para nos. Para a autora, quando o coro (v. 139) fala: “@po@dyov yépw” (transl. omophdagon
khdarin / tradugdo “ato alegre de comer carne crua”), estava falando do comportamento de Dioniso (sob
os epitetos de Omestes e Omadios), ndo necessariamente do seu; entretanto, o consumo de carne crua
pode sim ter ocorrido em certos mistérios dionisiacos. Para concluir, para Larson, o mito grego estava
recheado de relatos de homens e criangas sendo despedacadas pelas ménades — que ndo conseguiam
distinguir entre humanos e animais —, no entanto, ndo ha evidéncias criveis de que essas formas de
“sacrificio” eram praticados regularmente em qualquer cidade grega.

167 <(...) movimento intenso que pone al cuerpo en un cierto isomorfismo con el mundo animal”.
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campos ndo arados. No ritual baquico, os seres humanos fazem aflorar os seus sentimentos mais
primitivos. Um animal dilacerado pelas maos de mulheres coloca em evidéncia as atitudes mais
animalescas do ser-humano” (BARBOSA, 2010, 179). Essa comparagdo das ménades e de
Dioniso com animais (Dioniso aparece na pe¢a a0 mesmo tempo como mortal, divino e animal)
e a associacdo ao ambiente selvagem destacam a ideia do ctonicismo presente nessas praticas,
pois os elementos da natureza e as forgas teluricas (como o terremoto que destréi o palacio)

estdo sempre agindo em conjunto com as ménades e com Dioniso.

E a natureza, quadro supremo do tremendo episddio, acolhe, por entre o verde
pyjante dos pinheiros, as carnes gotejantes de sangue, num grito chocante de
tons que ¢ também o brado, em tonalidades diferentes, de um mesmo impulso
vital. Verde e rubro, vigo e fluxo de vida, redimem um momento de destruicdo
que o é também de forga e renovagdo (SOUSA SILVA, 2007, p. 16).

Para encerrar, acreditamos que Euripides “reaviva e areja conceitos basilares da cultura
grega antiga e questiona: o que ¢ sabedoria? O que ¢ sensatez?” (GILDA, 2013, p. 77), pois o
poeta nos confronta a todo momento com a questdo de como definir a verdadeira sabedoria.
Para Gilda (ibid., p. 87), ao questionar o que ¢ sabedoria, o poeta estava estabelecendo uma

relacdo entre a piedade e mediania frente a mania/sophia dionisiaca.

Uma robusta tradi¢do moral estabeleceu na Grécia como desejavel e valioso
buscar a medida como elemento essencial da sabedoria. Todavia, € esse
conceito mesmo que se questiona nas Bacantes, entre outras coisas. A medida
que Penteu mostra-se obstinado em combater o deus, intensifica-se o debate
acerca da relagéo entre sanidade e loucura, piedade e impiedade, sensatez e
seu contrario. A ideia ¢ esta: se o fendmeno dionisiaco é um transtorno, uma
ruptura da normalidade, ¢ preciso aprender a ver seus beneficios. A recusa em
reconhecer esses beneficios € que redundara, para o impio, em maleficios — o
que se dara com Penteu ao final. Insensatez ¢ pretender ficar & margem do
irracional. Nesse sentido, As Bacantes podem ser vistas como uma obra que
sugere (ou defende) a aproximacdo entre o irracional e o racional, e nio
oposi¢do. Em certas circunstancias, ¢ razoavel ser louco (GILDA, 2013, p.
91).

Para Jareski, a postura do rei “¢ insolente e impio para com os deuses, representando o
ambito da polis (cidade estado grega), seja do ponto de vista espacial-geografico ou da
mentalidade daqueles que nela habitam, com seus expedientes intelectuais e suas praticas
culturais” (JARESKI, 2007, p. 219), que julgam o jovem deus feiticeiro e charlatdo (v. 233-
234) e seu ritual como maléfico (v. 232). A sabedoria proposta por Dioniso confronta a
sapiéncia poliade com a musica, com a danca e com a performance que “predispunham seus
seguidores ao transe, de modo que transcendessem a realidade imediata e entrassem em

comunhdo com a divindade” (DUARTE, 2013, p. 7). Dessa maneira, o poeta contrasta o mundo
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tiranico de Penteu, que ¢ insensato e insolente (v. 387), sanguinario (v. 555) e tem malignos

designios (v. 402), com o alegre mundo dionisiaco (v. 380).

A lonjura de uma paisagem sem limites, onde os fiéis do deus convivem com
um Dioniso proéximo e generoso, Penteu opde o limite das paredes de um
palacio (586-589), que estabelece com os cidaddos uma barreira de distancia,
ou as muralhas de Tebas, que a todos isolam do convivio com a natureza. Em
contraposi¢do aos simbolos do vigo — o verde da hera, do pinheiro, do
carvalho, ou do esmilax —, o reduto do monarca (SOUSA SILVA, 2007).

3.3 O imaginario grego sobre o menadismo

A palavra ménade (gr. powvdde / transl. mainade) significa mulher louca, ¢ um nome
poético com conotagdes pejorativas (BREMMER, 1984; CABALLERO, 2013) e que
“evidentemente refletia a aprovacao masculina das adoradoras de Dioniso” (BREMMER, 1984,
p. 281). De acordo com Geraldo (2014), no Greek-English Lexicon (LIDDELL; SCOTT, 1996,
p. 1073), o radical do termo deriva do verbo mainomai, “que designa o frenesi baquico”
(GERALDO, 2014, p. 9). Os termos sao derivados da palavra grega mania, para Burkert (1985),
a palavra designa “uma experiéncia de poder mental intensificado” (BURKERT, 1985, p.
162)'%8, que ¢ entendido pelo autor como um fendmeno coletivo que se espalha como uma
epidemia. Para o autor, o simbolismo da mascara atribuida ao deus representaria o instrumento
da transformagao que os adoradores passariam: “todos que se rendem a esse deus correm o risco
de abandonar sua identidade cotidiana e enlouquecer; isso ¢ divino e saudavel. (...) esse
desfoque nos contornos de uma personalidade bem formada faz com que o culto a Dioniso se
coloque em contraste com o que é justamente considerado tipicamente grego” (idem)'®’.
Similarmente, expde Colli (2012) ao dizer que “o orgiastico leva a uma liberagao dos vinculos
do individuo empirico, das condi¢des de sua existéncia cotidiana, e esse novo estado ¢ chamado
mania, loucura (...), isto ¢, um estado da consciéncia que se contrapde aquele ‘normal’,
quotidiano” (COLLI, 2012, p. 18-19). Por outro lado, para Dodds (1960), ménade ¢ um titulo
ritual, no entanto, o autor ndo deixa claro se o menadismo ¢ um estado de frenesi — que Dodds
(1940, p. 168) considera como um estado mental, real e recorrente — ou se ¢ um movimento

religioso (COLE, 2007, p. 329-330).

168 «¢
169 «¢

(...) an experience of intensified mental power”.

(...) everyone who surrenders to this god must risk abandoning his everyday identity and becoming
mad; this is both divine and wholesome. (...) this blurring of the conteours of a well-formed personality
makes the Dionysos cult stand in contrast to what is justly regarded as tipically Greek”.
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O que chamamos de menadismo hoje pode ser estudado a partir de algumas tragédias e
comédias antigas, de fragmentos e de alguns testemunhos de filosofos e de historiadores
antigos. Como se baseia na compreensdo das fontes antigas tanto orais, quanto textuais e
iconograficas, sabemos que tais registros estdo sujeitos a diferentes interpretagdes; por isso, o
significado de menadismo foi amplamente analisado, modelado e reformado. Para os primeiros
helenistas, como exposto por Rohde (1925), o menadismo ¢ um estado de histeria coletiva que,
durante um periodo de tempo, expressa a dissolucdo das barreiras sociais. Hipdtese que
reverbera até hoje, Anghelina (2017, p. 137) acredita que a palavra define o comportamento das
mulheres durante o ritual orgiastico a Dioniso, que seria uma liberta¢do ritual das amarras
impostas pelas normas sociais. Para Henrichs (1978), o principal problema conceitual desses
estudos modernos acerca do menadismo ¢ a busca de uma unidade identitaria e ritual que seria

possivel reconhecer em qualquer iniciada de qualquer cidade grega.

Ao contrario dos estudiosos modernos cujas explica¢des do menadismo grego
se concentram nos impulsos internos dos adoradores humanos ou na
experiéncia religiosa coletiva do homem, os proprios gregos tinham uma
resposta muito mais simples, que merece atengdo. Embora essa resposta talvez
nunca tenha sido claramente enunciada antes do periodo helenistico, ela ¢, em
esséncia, tdo antiga quanto os primeiros resquicios do menadismo, como
nossa breve revisdo das primeiras evidéncias literarias mostrou. Os gregos
entendiam o menadismo como uma reencenacdo do mito e, portanto,

basicamente mimético, ou comemorativo (HENRICHS, 1978, p. 145)'7.
Por isso, neste trabalho, consideramos, assim como Otto (1965, p. 174), Henrichs (1978,
p. 145) e Seaford (1998, p. 101), que o menadismo ¢ uma espécie de performance, realizada
por um grupo feminino (#/aso), de um certo tipo de registro cultico mitoldgico, geralmente,
envolvendo as drgias em honra a Dioniso, com o objetivo de ekstasis (Hedreen, 1984). Em
vista disso, Otto compreende que, no menadismo, as mulheres “devem se tornar como os
espiritos femininos de uma natureza que esta distante do homem — como as ninfas que o
alimentaram” (OTTO, 1965, p. 179)!"!; e também para Hedreen (1984), “em sua loucura, as

ménades tornam-se brevemente como ninfas: abandonam suas casas e seus filhos na cidade e

habitam, como ninfas, nas montanhas e florestas. Mas o comportamento dessas mulheres

170 «“Unlike modern scholars whose explanations of Greek maenadism focus on the inner drives of the
human worshipers or on man's collective religious experience, the Greeks themselves had a much
simpler answer, which repays attention. Although this answer was perhaps never clearly enunciated
before the Hellenistic period, it is in essence as old as the earliest survivals of maenadism, as our brief
review of the early literary evidence has shown. The Greeks understood maenadism as a reenactment of
myth and thus as basically mimetic, or commemorative”.

171¢(...) are to become like the feminine spirits of a nature which is distant from man — like the nymphs
who have nurtured him”.
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enlouquecidas por Dioniso ¢ um desvio temporario. No final, elas retornam as suas vidas
anteriores, ou se tornam outra coisa” (HEDREEN, 1984, p. 49)!72. Nesse sentido, como aponta
Caballero (2013), o termo ménade expressa uma atitude e ndo uma identidade, “esse estado
emula as ménades miticas e lendarias, ndo apenas as amas ninfas (ninfas-ménades), mas
também as mulheres de Tebas (ménades lendarias)” (CABALLERO, 2013, p. 169)!7>.

De acordo com Larson (2001, p. 95) e Hedreen (1984, p. 57), a evidéncia mais antiga
de rituais orgiasticos dedicados a Dioniso datam do periodo helenistico (séc. III e 1T AEC),
como teria sido demonstrado por Henrichs (1978, p. 121), no artigo “Greek Maenadism from
Olympias to Messalina”. De acordo com o professor, entre 1890 ¢ 1968 foram descobertas
cinco inscri¢des que ilustravam a prética orgiastica na Grécia, na Asia Menor e na Italia do
século IIT AEC até o século I EC; séo elas: (1) um oraculo délfico do século III AEC, encontrado
na cidade da Magnésia do Meandro; (i1) um epitafio em metro elegiaco, do século III (ou II)
tardio, em Mileto; (111) registro de venda do oficio de sacerdotisa de Dioniso, final do século I11
em Mileto; (1v) uma lista de membros de um tiaso dionisiaco do século II EC, encontrado perto
de Tusculo, na regido do Lacio; e, (v) um regulamento de culto em Physkos, do século II EC.

Um dos registros mais antigos que recuperamos ¢ a passagem'’*, citada acima, de
Diodoro Siculo (4.3.2-3), historiador grego do século I AEC, encontrada em sua biografia de
Dioniso no periodo helenistico; para ele, nesse periodo, “as mulheres adoravam Dioniso em

imitagdo das ménades que dizem ter sido associadas com o deus nos velhos tempos”

172 “In their madness maenads become briefly like nymphs: they abandon their homes and their children
in the city and dwell, like nymphs, in the mountains and forests. But the behaviour of these women who
have been driven mad by Dionysos is a temporary deviation. In the end they return to their former lives,
or become something else”.

173 ¢(....) this state emulates the mythical and legendary maenads, not only the nurse-nymphs (maenad-
nymphs), but also the women from Thebes (legendary maenads)”.

174 O original pode ser lido em Henrichs (1978, p. 145) e Caballero (2013, p. 164):

original gr. (2) kai tovg pév Boiwtovg kai tovug dAlovg "EAANvag kol ®pdkag dmopuvnuovedovtag Thg
Koo v Tvduny otpateiog koatadei&on Tag Ttpietpidag Ovciag Alovicm, kol tov 0edv vouile Koatd
TOV Ypovov todtov moleichar tag mopd Tolg avBpmmolg émpoaveiag. (3) d10 kai mwapd TOALOIG TOV
BEAMViSov molewv S10 TpidV £tV Pakyeld Te yovonkdy d0poilecdou, koi Toig mapdévolc vopov etvol
Bupcopopeiv kai cuvevBovolale evalovoalg Kol TIHOGIG TOV 0g6V* TAG 6€ YUVOIKAG KOTA CLGTHLLOTO
Bvoialev @ 0ed kai Pakyedew Kol KaboOlov TV Tapovcioy VUVEIV ToD AlOVOGOL, UHOVUEVOG TG
ioTopovpEVaG TO TOAOIOV TTopedpevely T® Be@d povadag / e os bedcios e outros gregos e trdacios, em
memoria da campanha na India, estabeleceram sacrificios a Dioniso a cada dois anos, e acreditam que
naquele momento o deus se revela ao ser humano. Conseqiientemente, em muitas cidades gregas, a
cada dois anos, bandos de mulheres baquicas se reunem, e é licito as donzelas carregar o tirso e
participar da folia frenética, gritando “Evoé!” e honrando o deus; enquanto as matronas, formando
grupos, oferecem sacrificios ao deus e celebram seus mistérios e, em geral, exaltam com hinos a
presenc¢a de Dioniso, fazendo assim o papel das ménades que, como registra a historia, foram
antigamente as companheiras do deus (traducdo em portugués derivada do inglés, de Caballero).
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(DIODORO apud HEDREEN, 1984, p. 57)!°. Porém, esse relato levanta diversos
questionamentos acerca dessas praticas no periodo helenistico, como aponta Larson (2007a), e
a principal seria se elas praticavam rituais que se estenderam desde os tempos antigos, ou se
elas haviam se inspirado em descri¢des poéticas, como n’4s Bacantes, para “reviver” tradi¢des
que ja haviam desaparecido — essa segunda hipotese se baseia na inscri¢do que encontramos na
Magnésia (que analisaremos logo adiante). A inscricdo da Magnésia também confirma o
registro de Diodoro, de que o menadismo ritual ¢ uma rememoragdo de um menadismo mitico.
De acordo com o registro de Diodoro, essas sacerdotisas se organizavam em congregagdes
restritas para mulheres, casadas ou ndo, mas que tinham atribui¢des diferentes: as donzelas, isto
¢, as mulheres ndo casadas, carregavam o tirso e “expressavam seu entusiasmo com o grito
ritual de evoé” (HENRICHS, 1978, p. 147)!7%; enquanto as matronas tinham mais deveres, se

organizam em grupos (tiasos) e

(...) realizam ritos baquicos (Baxyevev), presumivelmente ndo mais do que
uma referéncia a dangas menadicas; elas cantam hinos sobre a epifania de seu
deus como o coro das Bacantes e as mulheres de Elis; e, o mais surpreendente,
dizem que elas sacrificam a Dioniso. Os sacrificios a Dioniso eram, ¢ claro,
comuns na antiguidade. Mas as ménades do mito, seja nas Bacantes ou nos
vasos, nunca matam e queimam uma cabra ou outro animal no altar. O climax
do ritual é mais selvagem, e talvez uma sobrevivéncia dos primeiros tempos
dos cagadores neoliticos ou mesmo paleoliticos: eles dilaceram uma vitima
viva e as vezes comem sua carne crua. Nada na evidéncia disponivel sugere
que as ménades histéricas se entregassem a sparagmos ou omophagia. Pelo
contrario, o sacrificio realizado pelas ménades em Diodoro parece ser o
substituto civilizado para o sacrificio selvagem do mito das ménades: “sangue
do bode morto”, mas ndo “alegria da carne crua devorada” (Bacch. 138)
(idem)!”".

A pratica omofagica entre as sacerdotisas de Dioniso ainda ¢ muito debatida. De acordo

com Cole (2007, p. 335) e Henrichs (1990, p. 260), temos registro de um calendario de

175 ¢(,..) says that in the Hellenistic period women worshipped Dionysos ‘in imitation of the maenads

who are said to have been associated with the god in the old days”.

176 (...) express their enthusiasm with the ritual cry of euoi”.

177 ¢(...) they perform Bacchic rites (Baxygvev), presumably not more than a reference to maenadic
dances; they sing hymns about the epiphany of their god much like the chorus of the Bacchae and the
women of Elis; and, most surprisingly, they are said to sacrifice to Dionysus. Sacrifices to Dionysus
were of course common in antiquity. But the maenads of myth, whether in the Bacchae or on the vases,
never slaughter and burn a goat or other animal on the altar. The climax of the ritual is more savage, and
perhaps a survival from the early times of neolithic or even palaeolithic hunters: they tear a live victim
apart and sometimes eat its raw flesh. Nothing in the available evidence suggests that historical maenads
indulged in sparagmos or omophagia. On the contrary, the sacrifice performed by the maenads in
Diodorus appears to be the civilized substitute for the savage sacrifice of maenadic myth: ‘blood of the
goat slain,” but not ‘joy of the raw flesh devoured’(Bacch. 138)”.
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sacrificios da zona rural Atica, do século IV AEC, que listava sacrificios anuais convencionais

para Dioniso e Sémele realizados por mulheres,

(...) os custos foram financiados pela liturgia local: 12 dracmas para comprar
a cabra para Dioniso e 10 dracmas para comprar a cabra para Sémele. A carne
nfo podia ser retirada do santuario, mas tinha que ser consumida no local. As
mulheres, portanto, praticavam o sacrificio convencional, thysia, seguido de
um banquete ritual” (COLE, 2007, p. 335)'78.

Existiam também outras formas de sacrificio a Dioniso, de acordo com Bremmer, “os
ritos foram abertos talvez com o sacrificio de bolos!”®, conforme descrito no estranho poema
menadico do corpus teocriteano” (BREMMER, 1984, p. 277)!%°. Kerényi (1996, p. 251)
menciona o “sacrificio da videira” e Dodds (2002, p. 279), o “sacrificio da hera”, em que as
folhas, na época de Plutarco, eram mastigadas pelas sacerdotisas; seria uma forma de sacrificio
porque ambos, Kerényi e Dodds, consideram que Dioniso esta presente na ingestdo do vinho e
da hera, tanto quanto no animal a ser sacrificado; “ele pode aparecer sob varias formas, vegetais,
animais ou humanas, sendo comido de diversas formas” (DODDS, 2002, p. 279). De acordo
com a autora (COLE, 2007), s6 temos um registro epigrafico com o uso da palavra 6mophdgion
(consumir carne crua) em um texto do periodo helenistico de Mileto, em que a cidade descreve

os privilégios e responsabilidades das sacerdotisas de Dioniso:

(...) sempre que a sacerdotisa realiza os sacrificios para o bem de toda a cidade,
nido ¢ possivel que alguém jogue uma vitima para ser comida crua
[dmophagion] antes que a sacerdotisa jogue uma para o bem de toda a cidade.
Tampouco ¢ possivel alguém conduzir um tiasos a frente do publico. Mas se
algum homem ou mulher quiser oferecer sacrificio a Dioniso, que aquele que
sacrificar designe aquele que ele quiser presidir e que o funcionario designado
receba as gratificagdes... [secdo sobre tabela de honorarios] ... e a sacerdotisa
¢ dar as mulheres... e fornecer o equipamento para as mulheres em todas as
celebragdes. E se alguma mulher quiser sacrificar a Dioniso, que ela dé como
recompensa a sacerdotisa o spldnkhna, os rins, o intestino, a por¢do
consagrada, a lingua e a perna cortada até a articulag@o do quadril. E se alguma
mulher deseja realizar iniciagdes para Dioniso Bacchios na pélis ou na khora
ou nas ilhas, que ela dé a sacerdotisa um statér (moeda de ouro) a cada
trietéris. (...) mas a carne crua da vitima sacrificial ndo ¢ comida pelos
adoradores. Em vez disso, ¢ jogado em algo, provavelmente um megaron, um
poco subterraneo para depositar itens em sacrificio (Henrichs 1978:133). A

178 <(....) the costs were funded by local liturgy: 12 drachmas to purchase the goat for Dionysus and 10

drachmas to purchase the goat for Semele. The meat could not be taken away from the sanctuary, but
had to consumed on the spot. The women, therefore, practiced conventional sacrifice, thusia, followed
by a ritual banquet”.

1 De acordo com Bremmer (2007, p. 138), essa espécie de bolo se chamava pelands, que,
aparentemente, era queimado no altar durante o sacrificio.

180 “The rites were opened perhaps with the sacrifice of cakes, as described in the strange maenadic
poem in the Theocritean corpus”.
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carne crua ¢ devida ao proprio Dioniso, em Lesbos conhecido como
““Comedor de Carne Crua”, Omésteés (Alcaeus fr. 129 Voigt). (COLE, 2013,
p. 337)18L.

Até os dias de hoje, recuperamos duas inscrigdes menadicas da cidade de Mileto (antiga

regido da Anatolia): a primeira, ¢ um contrato de venda do sacerddcio de Dioniso Bacchios para

uma mulher (transcrito acima), de 276-275 AEC. O segundo registro ¢ uma epigrama'®?

encontrada na lapide de uma ménade e sacerdotisa local de Dioniso, do século III ou II AEC,

chamada Alkemonis.

Seus deveres eram semelhantes aos de Alkemonis. Ela presidiu um tiaso
publico de mulheres que ¢ cuidadosamente distinguido de outros tiasos
privados. Os regulamentos detalhados do contrato sugerem que os tiasos
privados de ménades devem ter sido numerosos em Mileto e seus arredores, e
que existiam muito antes do tiasos publico ser estabelecido. Toda mulher
podia formar seu proprio tiaso e alistar outras mulheres, desde que pagasse a
sacerdotisa oficial uma taxa prescrita a cada dois anos (kat' £éxdotnv
Tplempida). A periodicidade bienal de admissdo mostra que os tiasos eram
menadicos. As mulheres que desejavam ser admitidas em tal tiaso tinham que
passar por certos ritos de iniciagdo que nédo sdo descritos (HENRICHS, 1978,
p. 149)!83,

181 ¢(,..) whenever the priestess performs the sacrifices for the sake of the whole city, it is not possible
for anyone to throw in a victim to be eaten raw [0omophagion] before the priestess throws one in for the
sake of the whole city. Nor is it possible for anyone to conduct a thiasos ahead of the public one. But if
any man or woman wishes to offer sacrifice to Dionysus, let the one who sacrifices designate whichever
of the two he wishes to preside and let the designated official receive the perquisites... [section on
schedule of fees] ... and the priestess is to give to women ... and to provide the equipment for the women
in all the celebrations. And if any woman wishes to sacrifice to Dionysus, let her give as perquisites to
the priestess the spldnkhna, the kidneys, the intestine, the consecrated portion, the tongue, and the leg
cut off as far as the hip joint. And if any woman wishes to performinitiations for Dionysus Bakkhios in
the polis or in the khdra or in the islands, let her give to the priestess a statér (gold coin) every trietéris.
(...) but the raw meat from the sacrificial victim is not eaten by the worshipers. Rather, it is tossed into
something, most likely a megaron, a subterranean pit for depositing items in sacrifice (Henrichs
1978:133). The raw meat is owed to Dionysus himself, on Lesbos known as ‘‘Raw-Eater,”” Omésteés
(Alcaeus fr. 129 Voigt)”.

182 «“oiv doinv yoipe’ modntideg eimate Baiyon ‘ipeinv’ xpnoti Todto yovouki 0. Y udg keic dpog
fiye kol ipa fjvewkev maong Epyouévn mpod nohems. tovvopa &' €l Tig Egvog dveipetal, AAKUEL®VIG 1)
Podiov, koakdp poipav émotapévn” / adeus, santa sacerdotisa. Isso é o que uma boa mulher merece.
Ela o conduziu até a montanha e carregou todos os objetos e implementos sagrados, marchando em
procissdo diante de toda a cidade. Se algum estranho perguntar seu nome: Alkmeonis, filha de Rhodios,
que conhecia sua parte das béngdos (tradugdo em portugués derivada do inglés, de Henrichs, 1978,
p-149).

183 “Her duties were similar to those of Alkmeonis. She presided over a public thiasus of women which
1s carefully distinguished from other private thiasi. The detailed regula-tions of the contract suggest that
private thiasi of maenads must have been numerous in and around Miletus, and that they existed long
before the public thiasus was established. Every woman could form her own thiasus and enroll other
women in it, provided she paid the official priestess a prescribed fee every other year (xot' ékdotnv
tpietnpida). The biennial periodicity of admission shows that the thiasi were maenadic. Women who
wished to be admitted into such a thiasus had to undergo certain initiation rites which are not described”.
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De acordo com Henrichs (1978, p. 149), Alkemonis oficiou em duas cerimonias
diferentes do calendario dionisiaco: ela guiou as sacerdotisas locais para a montanha (oreibasia)
e liderou uma procissdo publica, na qual carregava os objetos sagrados do culto; por isso, para
o autor, em Mileto, as mulheres estavam organizadas em um tiaso publico guiado por ecla,
“muito provavelmente um evento anual que comemorava o retorno de Dioniso a cada primavera
(...) Como as ménades da Magnésia, Alkemonis estava envolvida em ritos religiosos que eram
tanto menadicos quanto ndo menadicos. Ela era uma sacerdotisa oficial no culto publico de
Dioniso ao longo do ano e organizava uma tropa de bacantes a cada dois anos” (idem)!%4. De
acordo com Cole (2007, p. 338), através desses dois registros, podemos compreender que os
deveres principais de uma sacerdotisa dionisiaca a servigo da cidade eram: conduzir os
sacrificios — publicos e privados —, administrar os objetos sagrados dos festivais dionisiacos,
participar das procissdes publicas e da katagoogia para Dioniso, organizar as cerimdnias de
iniciagdo e levar as iniciadas até a montanha e existia uma sacerdotisa principal na cidade que
administrava as outras praticantes da cidade e da zona rural.

Na regido da Tessalia, na cidade conhecida como Magnésia do Meandro, em 1890, foi
descoberta uma copia romana de uma inscrigdo helenistica, que cita uma prescri¢do do oraculo
de Delfos'®® para os magnésios, que deveriam construir um templo para Dioniso e importar trés
sacerdotisas da cidade de Tebas; e, em um pés-escrito'®® em prosa no qual podemos confirmar
que o oraculo foi seguido pelos magnésios e os rituais orgiasticos foram praticados; essas
inscri¢des foram feitas em uma placa de marmore que, originalmente, estava anexada a uma

base que servia de suporte; nesta, havia uma inscri¢do dedicada a Dioniso. Acredita-se que essas

184¢(...) very likely an annual event which commemorated the return of Dionysus each spring” (...) Like

the maenads of Magnesia, Alkemonis was involved in religious rites which were both maenadic and
nonmaenadic. She was an official priestess in the public cult of Dionysus throughout the year, and
organized a troop of maenads every other year”.

185 Os originais em grego podem ser encontrados em Henrichs (1978, p. 123-125): (9) éA0éte 8¢ &g
OnPng iepov médov, dppa Aapnte povadag, ol yeveiic Eivodg dmo Kaduneing ai o' duelv dmcovaot kai
Spya kol voppo €60ra (12) kai Oidcovg Baiyoto kabedpvoovoty év dotel/ vd para a planicie sagrada
de Tebas para buscar ménades da raca de Ino Cadméia. Elas vdo te trazer ritos menddicos e costumes
nobres e estabelecerd tropas de Baco em sua cidade (tradugdo em portugués derivada do inglés, de
Henrichs, 1978, p.123).

186 atdl TOV xpNopdv 1 tdv Ocompdmav £860Mcav £k OnPdV pavédeg tpeic, Kookd, Bavpm, Osttolf
kol 1 pev Kook cvviyayev Biacov tov [Thatavietnvdv, 1 6& BavBon tov 1pd morewc, 1) 6& OeTTaAN
v tdv KotoauPordv, Oavodoor 8¢ adtor &rdgnoav vmd Mayvijtov, koi 1 pév Kookd keitar &v
Kookwpouvd, 1| 0¢ Bavpa év Tafdpvel, 1| 6& Oettorn mpog t® Oedtpd / conforme o ordculo, e por
intermédio das enviadas, trés bacantes foram trazidas de Tebas: Kosko, Baubo e Thettale. E Kosko
organizou o tiaso com o nome do platano, Baubo o tiaso fora da cidade, e Thettale o tiaso em
homenagem Kataibates. Apos sua morte, foram sepultados pelos magnésios, e Kosko esta enterrada na
area chamada Hillock of Kosko, Baubo na area chamada Tabarnis e Thettale perto do teatro (ibid., p.
124).
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inscrigdes sdo do século III AEC e, de acordo com Henrichs (1978, p. 130), podemos partir do
pressuposto de que a cidade da Magnésia importou trés ménades de Tebas por volta de 278 e
250 AEC, e que essas ménades morreram 14 e foram enterradas com despesas publicas,
provavelmente, por volta de 207-206 AEC. Para o autor (ibid., p. 124), poucos textos
descreveram com tanta riqueza o ritual menadico praticado localmente como as inscrigdes da
Magnésia que nos relatam a origem das ménades (Tebas), seus nomes (Kosko, Baubo e
Thettale), o titulo de seus tiasos e a localizagdo de seus timulos; por isso, muitos helenistas as
consideram o principal registro do menadismo ritual no periodo helenistico.

No inicio da primavera, ainda na regido da Tessalia, e também da Bedcia, ocorria a
Agrionia; de acordo com Larson (2007a), o nome do festival deriva do grego agrids que remetia
ao ambiente selvagem e campestre. Nesse festival, as mulheres que praticavam os rituais
dionisiacos se identificavam e diziam-se descendentes das miniades (LARSON, 2007a, p. 139;
DETIENNE, 1986, p. 33), as trés filhas do rei de Orcomeno, conhecidas por negligenciar os
cultos dionisiacos (o mito das princesas orquomenianas também estava na categoria dos mitos
de resisténcia), “mulheres que se diziam descendentes das Miniades eram perseguidas por um
sacerdote de Dioniso que empunhava uma espada, que era encarregado de matar qualquer
mulher que pegasse” (LARSON, 2007a, p. 139)!%7. Para a autora, o que distingue a Agridnia de
outras tradi¢des menadicas € o papel desempenhado pelos homens de perseguir as miniades;
para ela, a perseguicdo das ménades poderia ter sido inspirada na perseguigdo mitoldgica de
Licurgo ao deus e suas cuidadoras na /lliada (6.130-40). Em Tebas, de acordo com trés
inscri¢des helenisticas, como afirma Henrichs (1978, p. 136), seriam oferecidos sacrificios
trietéricos em honra a Dioniso Kadmeios.

188

No inverno *°, em Delfos e Atenas, havia uma espécie de joint menadism (menadismo

conjunto, HENRICHS, 1978, p. 153), que ocorria do século V. AEC (LARSON, 2007a;

187 ¢(...) women said to be descended from the Minyads were pursued by a sword-wielding priest of

Dionysos who was empowered to kill any woman he caught”.

188 Como aponta Larson (2007a, p. 138), seria dificil acreditar que as mulheres gregas realmente
dangassem nas montanhas a noite durante o inverno, ndo fossem os testemunhos de Pausanias — que
falou diretamente com as tiades — ¢ Plutarco na Moralia (249¢-f, 953d), que serviu como sacercote em
Delfos na virada do século I EC. Plutarco (HENRICHS, 1978; KERENYI, 1996) nos narra duas
situacdes que confirmam os perigos que as sacerdotisas dionisiacas enfrentavam durante seu ritual nas
encostas frias e escuras do Parnaso: no primeiro, ele nos conta que devido a uma grande nevasca no
Parnaso, aproximadamente no final do século I e inicio do II EC, foi necessario enviar uma equipe de
resgate para as tiades. Em outro momento, no século III EC, as tiades se perdem e chegam até a cidade
de Amphissa —uma cidade perto de Delfos que estava em estado de guerra —, exaustas, elas adormeceram
no mercado e, para protegé-las dos soldados, as mulheres da cidade formaram uma barreira em volta
das sonolentas sacerdotisas e, quando elas despertaram, lhes deram comida e as acompanharam até as
fronteiras para que pudessem voltar para casa a salvo.
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HENRICHS, 1978) até o século Il EC (CABALLERO, 2013; HENRICHS, 1978). Muito do
que sabemos sobre os rituais no Monte Parnaso, nos foi contado por Plutarco e Pausanias, de
acordo com os autores, a sociedade de mulheres que praticavam seus rituais no monte Parnaso
chamava-se tiades (as delirantes) e o nome do festival em sua homenagem era Thyia;
“Pausanias disse que elas ‘deliravam’ nas alturas coricias do Parnaso por Apolo e Dioniso
(10.32.7)” (COLE, 2007, p. 335)'%. As tiades, explica Pausanias, eram mulheres 4ticas que se
juntavam a suas companheiras ménades em Delfos a cada dois anos para celebrar ritos
menadicos no Monte Parnaso, ¢ que realizavam dangas menadicas ao longo de seu caminho
lento de Atenas a Delfos” (HENRICHS, 1978 p. 137)!". Durante esse periodo, os gregos
acreditavam que Apolo ia visitar os hiperboreos e o santuario de Delfos ficava sob os cuidados
de Dioniso (Larson 2007a), tornando-se o centro de um antigo festival bianual menadico. Nao
existia um altar ou um local de culto nem na montanha nem no santuario de Apolo, mas, como
aponta Larson, foram encontrados esculpidos no lado oeste do templo de Apolo as figuras de
Dioniso e algumas tiades. De acordo com a professora, com a escavacdo de uma estela datada
de 340-339 AEC, tivemos acesso a novas informacgdes sobre esse periodo; nela foi encontrado
um ped que narra que Dioniso aparece na estacdo da sagrada primavera para a Teoxenia
(hospitalidade aos deuses) e, também, descreve os principais elementos do culto délfico a
Dioniso que exigia “o estabelecimento de um sacrificio e competigao ditirambica, a construgéo
de uma estatua de Bacchos ‘em uma carruagem puxada por ledes dourados’ e a construcdo de
uma gruta ‘adequada ao santo deus’” (LARSON, 2007a, p. 138)"L.

Nessa cerimonia, as tiades acordavam Dioniso Liknites, derivado de liknon —uma cesta
de joeiramento que também era usada como ber¢o para bebé —, para Henrichs (1978, p. 137),
de acordo com os registros deixados por Plutarco e Pausanias, podemos concluir que os rituais
délficos misturavam elementos antigos — como a danga menadica — com novos do periodo
helenistico, que era o caso do ritual de acordar Dioniso Liknites. “Mas o conceito comum por
tras desses varios ritos revela-se surpreendentemente coerente e talvez até bastante antigo
quando lembramos que as primeiras ménades miticas eram chamadas de ‘amas de Dioniso’, e

que Liknites eram um bebé em uma cesta de joeiramento que servia de ber¢o” (HENRICHS,

189 “Pausanias says that They ‘raved’ on the Corycian heights of Parnassus for Apollo and Dionysus
(10.32.7)".

190 “The Thyiads, Pausanias explains, were Attic women who joined their fellow maenads in Delphi
every other year to celebrate maenadic rites on Mt. Parnassus, and who held maenadic dances along
their slow way from Athens to Delphi”.

191¢(,..) the establishment of a sacrifice and dithyrambic competition, the erection of a statue of Bakchos
‘in a chariot drawn by golden lions’ and the building of a grotto ‘suitable for the holy god’”.
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1978, p. 137)'°2. Ainda ndo sabemos ao certo o significado do liknon para o ritual, hoje temos
trés principais teorias: como era um instrumento agricola, alguns autores acreditam que isso
seria um indicio de uma relagdo com os rituais agricolas e de fertilidade. “De acordo com essas
teorias, o ‘despertar’ de Dioniso simboliza a renovac¢ao anual da natureza na primavera”
(ANGHELINA, 2017, p. 141)'%3. Por outro lado, para Anghelina (2017), o ritual do “despertar”
das liknités, pode ser interpretado como uma alegoria para os efeitos do vinho que, apos a
fermentacdo, entra em um estado de calma, representado por Dioniso dormindo no cesto — dessa
forma, o despertar simboliza o vinho pronto para ser bebido, enquanto o ber¢o simboliza o
mundo sob os efeitos do alcool que balanga e nos deixa sonolentos; por isso, para a autora, o
festival bienal (trietérico) teria a ver com a produ¢@o do vinho, que entre a vindima e seu
consumo teria um intervalo de mais de dois anos.

Sob outra perspectiva, alguns autores acreditam que o ritual realizado pelas tiades esta
relacionado ao mito de que o corpo!'®* de Dioniso desmembrado pelos Titas esta no templo de
Apolo: “A tradicao délfica segundo a qual Apolo enterrou as partes ou mesmo o coragdo de seu
irmdo desmembrado dentro ou perto do tripous, provavelmente surgiu sob a influéncia do
orfismo, mas nio dentro dele” (KERENYT, 1996, p. 261)'%°. De acordo com Kerényi (ibid., p.
218), no primeiro ano do festival, as tiades dangavam e cantavam ditirambos para acordar
Liknites; enquanto no segundo ano do festival, elas utilizavam o mito do desmembramento de
Dioniso como modelo para seus rituais de caga. Em outro momento, o autor chama novamente
nossa atencdo para a relagdo da tradi¢do délfica com o orfismo, mas também, com o culto a
Osiris (divindade egipcia).

Foi permitido a Plutarco dizer exatamente isso a sua amiga Klea, que na época
era tanto a lider das Tiades em Delfos quanto uma iniciada nos mistérios de
Osiris. Ele diz a ela para chamar sua atengdo para a consondncia entre os dois
mistérios, em ambos os casos um despertar foi precedido por um estado de

jazida na tumba. As agdes simultineas foram realizadas secretamente no
templo de Apolo pelos Hosioi, os portadores especialmente consagrados das

192 «“But the common concept behind these various rites turns out to be surprisingly coherent and perhaps
even quite old when we remember that the earliest mythical maenads were called ‘nurses of Dionysus’,
and that the Liknites was a baby in a winnowing fan which served as a cradle”.

193 “According to these theories, the ‘awakening’ of Dionysos symbolizes the yearly renewal of nature
in spring”.

194 De acordo com Kerényi, existem duas tradi¢des sobre o desmembramento de Dioniso: a primeira,
mais aceita pela tradi¢do orficas, diz que os Titds comeram todo o corpo de Dioniso, menos o coragdo —
que Zeus deu para Sémele beber e engravidar de Dioniso. A segunda estd mais relacionada a tradigdo
délfica, acredita que Apolo recuperou os pedacos de seu irméo e enterrou sob o monte Parnaso.

195 “The Delphic tradition to the effect that Apollo buried the parts or even the heart of his dismembered
brother in or near the tripous, probably arose under the influence of Orphism but not within it”.
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tradi¢Ges délficas, e no local exato, dizia-se, onde os restos mortais do Dioniso
desmembrado foram mantidos (ibid., p. 222)'*°.

Na regido da Macedonia, aponta Bremmer (2006), foi encontrado um epigrama
funerario de Posidipo de Pella (310-240 AEC), em que podemos ver o poeta celebrando uma
jovem sacerdotisa maceddnia chamada Niko: “ék téxvo [v vedt] nv dvokaideka kai [.....] ocav
nmapBévo [v Exhato] v ITEA[a] kol Evidd[eg ai tpig, ém [€10n Moi]pa Atwvdcolo Bepd[mvnv
Nwo Bac[capikwv] fyayev €€ 0péwv”’ / a [mais jovem] de doze filhos, a [adoravel] donzela
[foi chorada por] Pella e, em particular, pelas Ménades trés vezes, ai, desde que o Destino
levou a serva de Dioniso, Niko, nas montanhas Bassdricas (tradugdo em portugués derivada do
inglés, em BREMMER, 2006, p. 37). Para o autor, esse poema ¢ um convite para
compreendermos melhor a atuag@o do ritual menadico na Macédonia nos tempos helenisticos,
pelo menos no comeco do periodo; nele, ficamos sabendo que as bassarides (ficaram
conhecidas dessa forma, pois usavam peles de raposa, chamada de bassdra, ao invés da nébrida;
BREMMER, 2006, p. 39) praticavam a oreibasia nas montanhas Bassaricas, onde Dioniso
recebia o epiteto de Bassareus. Bremmer diz que na poesia latina e também em Nonno de
Panopolis, o termo bassaris passou a designar um culto de Dioniso; ainda sdo mencionadas até
o periodo de Ptolomeu II.

Foi na regido da Macedonia que existiu uma das bacantes mais famosas da historia:
Olimpia de Epiro (375-316 AEC), mae de Alexandre Magno, “h4 a conhecida historia de
Plutarco sobre o vicio de Olimpia pelos mistérios orfico-baquicos: ela foi vista manipulando
cestos e cobras, dai a historia de que ela foi engravidada por um deus em forma de cobra, para
dar luz a Alexandre, o Grande” (BURKERT, 1993, p. 261)!"7. As raizes de Dioniso no palacio
se estendem até ao proprio Alexandre, que apds sua campanha na India, passou a se identificar
com o deus. Como sabemos, o periodo helenistico refere-se aos séculos III e II AEC, periodo
em que Alexandre expande o Império Grego até o Egito e parte da Asia, como consequéncia,
vemos uma expansdo das influéncias orientais no imagindrio grego; por conta disso, as

influéncias alexandrinas modelaram alguns aspectos da tradi¢do dionisiaca a partir desse

196 «“pPlutarch was permitted to say just this much to his friend Klea, who was at that time both the leader
of the Thyiades at Delphi and na initiate in the mysteries of Osiris. He tells her in order to draw her
attention to the consonance between the two mysteries in both cases a reawakening was preceded by a
state of lying in the tomb. The simultaneous actions were performed secretly in the temple of Apollo by
the Hosioi, the specially consecrated bearers of the Delphic traditions, and in the exact place, so it was
said, where the remains of the dismembered Dionysos were kept”.

197 “There is the well-known story in Plutarch about Olympias' addiction to Orphic-Bacchic mysteries:
she was seen handling winnowing baskets and snakes, hence the story that she was impregnated by a
god in form of a snake, to give birth to Alexander the Great”.
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momento. Segundo Burkert (1993, p. 263), com a descoberta de Nysa na india e a identificacdo
de Alexandre com Dioniso, o proprio deus ¢ transformado em um triunfante conquistador —
esse aspecto passa a ser o tema preferido de poetas e artistas —, tanto que na ilha de Cos, “a cena
Coribantica é emoldurada por cenas de batalha que transferem seu significado para a danca
armada dos Coribantes: Dioniso é o deus guerreiro, o deus triunfante” (ibid., p. 271)!%%.

O periodo helenistico tem seu fim com a vitoéria romana na Batalha de Corinto, iniciando
a influéncia e dominio romano sobre a Grécia Antiga. Quando o cristianismo se torna a religido
oficial de estado do Império Romano, os politeismos antigos sdo proibidos e, com o decreto do
imperador Teododsio I em 380 EC, os templos pagdos sdo fechados. Por isso, Hoélderlin nos
perguntava, agora que o templo e o oraculo de Delfos dormem — isto ¢, perde seu prestigio e
encerram suas atividades — “onde ressoa o grande destino?”'*’, onde estio os deuses, as
cangdes, a contemplagdo? A ruina do menadismo ritual também se inicia nesse periodo, no final
do periodo helenistico com o inicio do periodo romano, momento em que, como mostra
Henrichs (1978, p. 135), podemos falar sobre ménades sem menadismo®**, pois os padrdes
menadicos sdo convertidos progressivamente para os do “bacanal” romano, um ritual baquico
marcado pelo consumo de vinho e orgias sexuais entre jovens romanos € matronas com trajes
de ménades (nesse momento, os rituais baquicos eram supervisionados pelo senado romano,
que permitia os dois sexos, mas somente as mulheres eram sacerdotisas). Claro, isso ocorre em
quadros mais amplos, sabemos das diferengas regionais dos cultos praticados, “o padrdo
regional de culto grego tolerava a coexisténcia de antigas e novas formas de culto dionisiaco
em estreita proximidade” (ibid, p. 156)*°'.

Para o professor (ibid., p. 155), o estado do menadismo no século I EC pode ser descrito
por duas inscrigdes de um grupo dionisiaco misto privado em Physkos: o primeiro registro
descreve que os membros masculinos sdo chamados de boukdloi (Henrichs traduz para
herdsmen, pastores) e os femininos de ménades. O segundo sdo registros oficiais e econdmicos
como taxa de aderéncia ao culto, multas por ndo participar de reunides ou ndo subir as
montanhas. Essas informagdes deixariam claro que o termo “ménade” se tornou um titulo ritual,

houve um aumento da burocracia e exigéncia hierarquica, havia multas para regularizar a

participacdo nos rituais e a separagdo dos sexos, muito rigida no menadismo ritual mais antigo,

198 ¢(...) the Corybantic scene is framed by battle scenes that transfer their meaning to the armed dance

of the Corybants: Dionysus is the warlike god, the triumphant god”.

199 Holderlin, Bread and Wine, 4* estrofe: “Delphi sleeps, and where does great Fate resound?”.

200 Expressao de Henrichs (1978, p. 155).

201¢( ) the regional pattern of Greek cult tolerated the coexistence of old and new forms of Dionysiac
worship in close proximity”.
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foram emancipadas por interesses sociais; nesse sentido, para o autor, “as mulheres de Physkos
eram ménades somente no nome” (ibid., p. 156)**, esse processo ruminou na extingdo do

menadismo ritual @ moda grega no século III EC.

Descrigdes poéticas das ménades e seus ritos continuaram a ser escritas por
poetas habeis como Nemesiano ¢ Nono, mas nenhum autor posterior a
Pauséanias mostra qualquer conhecimento de ménades reais. O siléncio das
pedras e a auséncia de ménades completas das cenas de iniciagdes dionisiacas
na arte italiana do final da Republica e inicio do Império confirmam essa
impressdo. Uma vez que a configuragdo ritual da montanha e a organizagéo
das ménades em tropas locais sob a lideranca de uma ménade principal foram
abandonadas, o menadismo degenerou em carnaval dionisiaco e folia
(HENRICHS, 1978, p. 155)2%,

Vamos refletir brevemente sobre o que reunimos até agora. Os textos que analisamos,
principalmente, em Henrichs (1978) constituem grande parte da evidéncia escrita que
recuperamos sobre o menadismo ritual na Grécia. O que podemos concluir ¢ que, assim como
a propria religido grega, o menadismo estava sujeito a variagdes locais e cronologicas, e
também, como aponta o professor, sabemos mais sobre algumas areas da Grécia e mais sobre
o periodo helenistico, que ¢ quando encontramos rituais menadicos em diversas cidades, do que

nos periodos anteriores. Tanto que

(...) a existéncia de menadismo ritual antes de c¢. 350 AEC. ndo ¢
explicitamente atestado, mas pode ser inferido sem duvida a partir de
elementos rituais no mito menadico. Mas seria arriscado aventurar-se muito
além dessa inferéncia basica e especular sobre o que exatamente as primeiras
bacantes fizeram, ou sobre seu estado de espirito quando o fizeram
(HENRICHS, 1978, p. 152).

Dioniso e o feminino na Grécia

“Bacchum in remotis carmina rupibus vidi docentem / Eu vi Baco nas rochas
remotas ensinando cangdes, canta Horacio” (HENRICHS, 1978, p. 145).

Para Karolini Matos (2021), se quisermos compreender o espago da mulher na Grécia,
precisamos levar em consideragdo, primeiramente, que ¢ extremamente dificil que um dia

cheguemos a uma verdade absoluta sobre o assunto, os registros que chegaram até nds retratam

202:¢(,..) the women of Physkos were maenads in name only”.

203 “poetic descriptions of maenads and their rites continued to be written by skillful poets like
Nemesianus and Nonnos, but no author later than Pausanias shows any knowledge of real maenads. The
silence of the stones and the absence of full-fledged maenads from scenes of Dionysiac initiations in
Italian art of the late Republic and early Empire confirm this impression. Once the ritual mountain
setting and the organization of maenads into local troops under the leadership of a chief maenad were
abandoned, maenadism degenerated into Dionysiac carnival and merrymaking”.
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(...) possiveis formas de atuagdo retratadas por um grupo social especifico e
que contém uma finalidade. O imaginario que conduz a construgdo dos
documentos trabalhados ¢ fundado numa sociedade patriarcal e, por isso
mesmo, — independentemente de sua producdo ser feita por homens ou
mulheres —, remetem a um olhar masculinizado, ainda que as transgressdes
sejam possiveis (ibid., p. 15).

Melhor dizendo, para a autora, a divisao do espago social fo1 moldada e apropriada pelo
androcentrismo, que estipulou o adestramento e o controle do cotidiano e das condutas
esperadas de cada género, faixa etaria e camada social — dessa forma, a principal diferenga entre
os géneros €, na verdade, social; “as representacdes sobre o feminino nao constituem copias das
mulheres do periodo em andlise, mas sim elaboragdes sobre a ideia que se possuia destas
mulheres” (FARIAS apud MATOS, 2021, p. 133).

Segundo, existe um problema de padronizagdo historica sobre as mulheres na Grécia
antiga, o senso comum nos diz que “as mulheres vivem para a casa e homens para a vida
publica” (MATOS, 2021, p. 133); no entanto, essa compreensdo parte do pressuposto de que a
mulher grega é um grupo homogeneizado descrito em textos como Trabalhos e Dias (Hesiodo),
Teogonia (Hesiodo), Epidemia (Hipocrates), Geragdo (Hipocrates), Economico (Xenofonte),
Historia dos animais (Aristoteles) e A Politica (Aristoteles), que consideravam que cabia a

mulher

[...] o exercicio das atividades domésticas, a submissdo ao homem, a
abstinéncia a prazeres do corpo considerados como masculinos, o siléncio, a
fragilidade e a debilidade, a reprodu¢do de filhos legitimos -
preferencialmente do sexo masculino —, a vida sedentaria reclusa no interior
do oikos, bem como sua exclusdo da vida social, publica e econémica (LESSA
apud MATOS, 2021, p. 26).

Contudo, sabemos que a atribuigdo da mulher se altera nos diversos grupos sociais, o
ideal imposto pelo masculino na Grécia de que a mulher deveria ficar no oikos — por exemplo
—, se depositava mais sobre as mulheres da elite, as “esposas bem-nascidas”; por outro lado, as
mulheres de outras camadas sociais como as estrangeiras, as escravas € as mulheres livres
circulavam nesse “meio masculino”, inclusive, elas trabalhavam. “A conclusdo a que se pode
chegar ¢ a de que existem varias mulheres no mundo antigo e que estas experienciam maneiras
de viver diferentes” (MATOS, 2021, p. 51).

Para Moreira (2021), a tragédia de Euripides poderia nos apresentar aspectos
significativos da cultura e da histéria de género entre os atenienses, e, também poderia nos
iluminar sobre o elo especial que o deus possuia com o feminino, expressado através de seus

mitos, da forma como se vestia e de sua relagdo com suas sacerdotisas; para a autora, “o deus
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transmitia as mulheres suas forgas vitais, ligadas a terra e a renovacdo vegetal e da vida”
(MOREIRA, 2021, p. 98). Para Matos (2021), se olharmos a peca pensando na mulher grega,
podemos nos perguntar se “as bacantes, seguidoras de Dioniso, seriam exce¢do ou uma
possibilidade de ser mulher no mundo antigo?” (MATOS, 2021, p. 17); isso porque, para a
autora, “o culto a Dioniso (...) atestaria a participacdo central das mulheres na esfera
transgressora, tirando-as da oikia e as posicionando no espago publico. O menadismo acaba,
por meio da cultura material e escrita, envolvendo e sendo incorporado pela pdlis” (ibid., p. 17).
Em outras palavras, apesar de gozar de certa oficialidade da pdlis, o culto a Dioniso seria uma
possibilidade para uma outra forma de ser mulher na Grécia.

Aqui surge mais uma questdo com muitas respostas: em um primeiro momento, 0s
helenistas acreditavam que o ritual menadico era restrito as mulheres; mas com o passar do
tempo, recuperamos registros de homens participando desses rituais. Para Caballero (2013), a
existéncia dessas associagdes menadicas masculinas, ou mistas, ¢ uma clara objecéo de que o
menadismo era uma forma de rebelido frente uma sociedade patriarcal, “as rebelides nunca sao
temporarias ou reguladas e nunca ocorrem em momentos ou lugares especificos. (...) O simples
conhecimento de todos esses nomes estaria provando que o menadismo se integrou plenamente
a cidade, de tal forma que nao deveria ser considerado uma rebelido” (CABALLERO, 2013, p.
166)?**. No centro da balanga, Bremmer (2006, p. 285-286) argumenta que, como o menadismo
era um ritual temporario, ele deveria ser entendido como uma rebelido half-hearted que
proporciona uma pseudolibertagdo, que ajudaria a mulher a “suportar” sua realidade cotidiana.

Por outro lado, acredito, assim como Matos (2021), que as praticas menadicas sdo uma
atitude que confronta “uma representacao fixa a respeito ‘da mulher’. Nos vasos ou mesmo nas
tragédias, elas ndo estavam restritas ao oikos ou isoladas do ambiente social da pdlis; ao
contrario, ha uma grande discussio em torno da possibilidade de cidadania feminina e de suas
transgressoes no mundo antigo” (MATOS, 2021, p. 133). Para Matos, o conceito de tdtica —
cunhado por Certeau, poderia ser aplicado a figura das sacerdotisas dionisiacas, “assim, foi
possivel falar em tdticas, subversdo ou transgressdo feminina dentro da pdlis” (idem) — e a
no¢ao de que a transgressao pode ocorrer dentro da “normatizacdo das condutas e o controle
dos corpos” — abordada por George Bataille — levaram a autora a concluir que “o discurso sobre

o feminino recluso ndo ¢ totalizante e que as mulheres “criaram lugares sociais de participagado

204 ¢(,..) rebellions are never temporary or regulated and they never take place in specific moments or

places. (...) The mere knowledge of all these names would be proving that maenadism became fully
integrated into the city, in such a way that it should not be considered a rebellion”.
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e fala”. (...) A formacgdo das redes sociais informais pode ser entendida como uma das respostas

femininas ao dominio masculino” (idem). Portanto, como aponta Trabulsi (2004, p. 215):

Dioniso ¢ Gynaimaneés, o que faz as mulheres delirarem (para os homens néo
ha epiteto equivalente); nas representacdes sobre os vasos de cerdmica, as
dangas menadicas sdo sempre femininas; em As bacantes, os tiasos sdo
exclusivamente femininos, e quando Penteu quer ir para a montanha ele se
veste de mulher. Quer haja ou nfo participagdo masculina, devemos pensar
que o ‘comportamento menadico’ € um comportamento reputado feminino.

Em outras palavras, o menadismo poderia até ser praticado por homens, mas nio
podemos negar o elo especial entre Dioniso e o feminino. Para Trabulsi, enquanto a relagdo do
homem com Dioniso e seu culto ¢ estruturada no poder, “quanto mais o culto dionisiaco se
torna importante e adotado pelo poder, mais as associa¢des de culto se hierarquizam e mais
aumenta a participagdo masculina, até¢ se tornar, em certos casos, exclusiva” (TRABULSI,
2004, p. 329); ja a relagdo feminina ndo buscava fortalecer os locais cotidianos estereotipados,
em que “ela era a complementaridade do masculino, sobria e casta” (ANDRADE apud
MATOS, 2021, p. 39), ¢ através do ritual menadico que Dioniso apresenta uma outra
possibilidade para os lugares que elas normalmente habitavam.

Como vimos, existe uma série de debates sobre o nome e as praticas das sacerdotisas de
Dioniso e sobre a inser¢do, ou n3o, de homens nos rituais orgiasticos, por este motivo,
proporemos neste topico uma Dionisolepsia, uma sabedoria a ser apreendida pela experiéncia
religiosa orgiastica.

Se, de fato, o orgiastico se exaure no desregramento animal dos instintos, nada
pareceria mais distante disso do que o conhecimento. Mas o orgiastico €
também danga, musica, jogo, alucina¢do, estado contemplativo,
transfiguracao artistica controle de uma grande emogao. (...) O “sair-de-si”, o
“€xtase” no significado literal da palavra, libera um excesso de conhecimento.

Em outras palavras, o éxtase ndo ¢ o fim do orgiaco dionisiaco, mas somente
um instrumento de liberagdo cognoscitiva: rompida sua individualidade, o

A

possuido por Dioniso “vé” aquilo que os ndo iniciados ndo veem (COLLI,
2012, p. 18).

Como aponta Dodds (2002, p. 82), “o protétipo da loucura ritual € a oreibasia, ‘a danga

29

da montanha’”. Bremmer (1984), em seu estudo intitulado Greek Maenadism Reconsidered, se
propde a analisar os possiveis efeitos neuropsicoldgicos dessa pratica, “a musica e os gritos
acompanhavam e estimulavam as dangas das bacantes, que consistiam principalmente em

correr ¢ pular” (BREMMER, 1984, p. 280)*%. Para o autor, era a musica dos timpanos

205 “The music and shouting accompanied and stimulated the dances of the maenads, which consisted
mainly of running and jumping about”.
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(tympanon, um instrumento de percussdo similar ao pandeiro ou ao tamborim) e do au/ds (um
instrumento de sopro, similar a uma flauta, mas o som era similar ao oboé ou ao clarinete) que
conduzia o comportamento das sacerdotisas durante o ritual. Para Bremmer (1984, p. 278-282),
instrumentos de percussdo sdo empregados em diversos rituais com o intuito de induzir estados
de transe, por conta de seu ritmo constante; enquanto o aulds, mais alto e mais agudo, Bremmer
disse que para os gregos, “A musica dos aulds, especialmente quando no modo frigio, tinha o
poder de levar as pessoas ao €xtase, como nos asseguram repetidamente os textos antigos”
(ibid., p. 279)*°.

Além da musica, para Bremmer, existiam quatro processos externos que intensificavam
e favoreciam os efeitos dos ritual: (1) a estimulagdo fotica das tochas; (i1) a agitacdo da cabeca
e os constantes giros durante a danca; (ii1) as baixas temperaturas do inverno e o ar rarefeito
por conta da alta altitude das montanhas; e (iv) a ingestdo de folhas de hera — mencionada por
Plutarco (Moralia, 291a) — que tinha efeito intoxicante, “essa atividade e o carater extatico de
suas dancas indicam que, mesmo que ‘loucura’ ndo seja a palavra certa, as ménades certamente
devem ter estado em um, o que chamamos tdo imprecisamente, estado alterado de consciéncia”
(ibid., p. 280)*"7. O climax ocorreria quando as dancarinas comecam a cair no chio, “nos cultos
extaticos, uma queda muitas vezes significa o climax do ritual, o sinal de que o deus finalmente
tomou posse do adorador. Dada essa énfase na queda nos parodos, uma queda pode muito bem
ter esse significado no ritual menadico; quando a bacante volta a dancar, ela ¢ realmente
enthéos” (ibid., p. 280)**. Para Bremmer, todo esse ritual de intensa estimulagio sensorial e
esforco fisico, causaria sensagdes de euforia dado o aumento das endorfinas (hormonio que traz
uma sensacdo de satisfacdo e felicidade) no corpo.

Assim como as ninfas que capturavam e inspiravam (Larson, 2001) certos individuos,
conhecidos como nymphdléptos, a cuidar de seus jardins, adornar suas cavernas e até mesmo
lhes concediam poderes oraculares; acreditamos que as ménades/bacantes sdo dionysoleptas,
inspiradas ou apreendidas por Dioniso, e sob essa influéncia elas subiam as montanhas como
forma de adquirir uma sabedoria passada somente pela experiéncia dionisiaca, uma forma de

conhecimento que ndo poderia ser ensinada, apenas experimentada. Portanto, acreditamos que

206 “The music of the aulos, especially when in the Phrygian mode, had the power to bring people to
ecstasy, as the ancient texts repeatedly”.

207 “This activity and the ecstatic character of their dancing indicate that, even if 'madness' is not the
right word, the maenads must certainly have been in a, what we 70) call so inprecisely, altered state of
consciousness”.

208 “In ecstatic cults a fall often signifies the climax of the ritual, the sign that the god has finally taken
possession of the worshipper. Given this emphasis on falling in the parodos, a fall may well have had
this significance in the maenadic ritual; when the maenad resumes dancing, she is really entheos”.
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pela oreibasia, sua iniciadas se tornavam portadoras de uma sabedoria presente na experiéncia
do ritual dionisiaco, como nos indica Colli incessantemente, “a sabedoria de Dioniso esta dentro
dele, ndo ¢ algo que ele passa para os outros” (COLLI, 2012, p. 24); e, “tornando-se louca, a
bacante recebe em si mesma Dioniso, a chave da sabedoria” (ibid., p. 27).

Nesse contexto, Dodds (2002, p. 84) e Matos (2021, p. 81), acreditam que através da
danca orgiastica as iniciadas passavam por um processo de catarse que purifica a mente, “a cura
acontecia por meio de uma conciliagao entre deus e humano” (MATOS, p. 81). Dessa forma,
quando na danga as dionysdléptas sdo possuidas por seu deus, podemos compreendé-las como
manifestagdes divinas do proprio deus, tornando-as (enthéoi) (DODDS, 2002); nas palavras de
Kerényi “o gesto inspirado eleva o homem a esfera divina, e a danga faz mais ainda: na danga,
os deuses podem tornar-se presentes, a maior deidade pode ser trazida ao meio dos dangarinos”
(KERENYI apud MATOS, 2021, p. 121). Trata-se, portanto, de um teomorfismo, como aponta
Otto (2006, p. 89), ndo ¢ uma humanizagdo da figura de Dioniso, mas uma elevagdo das
sacerdotisas para o nivel mitoldgico (nesse caso, seriam como ninfas ou personagens das

poesias lendarias).

134



Conclusao

Comegamos nosso estudo expondo o problema metodologico acerca dos politeismos
antigos, o principal que destacamos ¢ o problema do termo religido pautado em termos
abraamicos e de aplicagcdo desajeitada no contexto grego. Para Henrichs (1978), “a religido
grega ¢ em grande parte um conglomerado de cultos locais, e a historia da religido grega ¢
basicamente uma historia das mudangas desses cultos locais sob o impacto de eventos politicos,
de reorganizagio social e de novos conceitos religiosos” (HENRICHS, 1978, p. 154)*%. Dessa
forma, cada cidade grega gozava de autonomia politica e religiosa, possuindo uma divindade
tutelar propria e organizando seus proprios calendarios, festivais e cultos. Por isso, torna-se de
extrema importancia analisarmos a experiéncia religiosa e suas variantes na Grécia antiga. Na
espiritualidade grega, a experiéncia religiosa ¢ vivida pelos mitos, pelos rituais, pelas
manifestagdes divinas e pelos festivais em suas multiplas variacdes geograficas, sociais, de
género e de faixa etaria; em vista disso, decidimos optar pela op¢do metodologica apontada por
Detienne (1996) e Otto (2006), que para estudarmos a experiéncia religiosa grega referente a
um deus especifico deveriamos compreender seus epitetos, agdes, dominios e manifestagdes
tanto iconograficas, quanto cultuais e mitologicas. Outra questdo que devemos levar em conta
¢ que

Nenhum mito grego chegou até n6s com seu contexto cultual. Conhecemos os
mitos como ‘“documentos” literarios e artisticos € ndo como fontes, ou
expressdes, de uma experiéncia religiosa vinculada a um rito. Todo um setor,

vivente, popular, da religido grega nos escapa, e justamente porque ndo foi
expresso de uma maneira sistematica por escrito (ELIADE, 2000, p. 138).

Adotamos também o conceito de mito e rito exposto na obra Teofania de Otto; de acordo
com ele, tanto o mito quanto o rito na Grécia antiga surgem das teofanias dos deuses, ou seja,
da forma como esse(a)s deuse(a)s se manifestam como fenomeno no mundo. Dessa forma,
diferente do que foi defendido por muito tempo, de que o rito ¢é feito pelo humano e o mito ¢
aquilo que ¢ contado, para Otto eles s@o revelados, por isso, o0 mito é a rememoragdo de uma
determinada teofania (manifestacdo divina) e o ritual ¢ a possibilidade para sua existéncia. As
teofanias divinas poderiam ocorrer de varias formas, no caso de Dioniso, como vimos, ele se
revela de forma fitomorfa, teriomorfa, antropomorfa — e se entendermos como Otto — ele

também se revela pelos mitos e pelos rituais. Por isso, Colli (2012, p. 17) argumenta que, no

209 “Greek religion is largely a conglomerate of local cults, and the history of Greek religion is basically
a history of the changes of these local cults under the impact of political events, of social reorganization,
and of new religious concepts”.
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ritual orgiastico, a sabedoria ¢ representada pela evocagdo de Dioniso. Por conta disso, nos
propomos, ao longo do trabalho a fazer uma teologuia®'® de Dioniso, isto é, um guia de suas
teofanias associadas, principalmente, a Natureza — mas sem nos esquecermos de suas diversas
mascaras poliades. Para tal, propomos inicialmente um estudo de Dioniso do ponto de vista
historico, mitoldgico e no contexto sociorreligioso, politico e cultural grego. Depois, seguimos
estudando suas mascaras vegetais (a uva, o vinho, a hera e o pinho) e animais (o touro e o bode),
tanto no nivel ritualistico quanto no mitoldgico. E também estudando a companhia de seu
séquito de bacantes: os satiros, as dionysoléptas e o deus Pa. Seguimos estudando as relagdes
de liberdade do deus com a Natureza e o ritual associado a essa faceta, que seria realizado por
suas sacerdotisas delirantes.

Como podemos perceber ao longo do trabalho, Dioniso ¢ uma divindade que estende
sua videira por todo o imagindrio politico-religioso grego: publico, privado, civico, iniciatico,
pan-helénico, local, urbano, rural, olimpico, ctonico, feminino e masculino; por isso, por vezes,
ele se encontra como mantenedor do espaco publico e, por outras, como transgressor desse
mesmo espaco. No entanto, “originalmente, nao esta instalado na cidade; por isso se diz que ¢
o deus que se apresenta diante da cidade (pro poleds). A natureza ¢ seu templo; a montanha,
espaco forte, porque sagrado ¢, de preferéncia, o sitio de seu culto, para onde o fiel ¢ levado em
busca de alegria, paz e livramento” (GILDA, 2013, p. 86). Por esta razdo, acreditamos que as
sacerdotisas dionisiacas deixavam seus lares e afazeres “para transcender as fronteiras, tanto
fisicas quanto psiquicas, entre ela e outras mulheres e entre ela e a natureza — esta ¢ uma
inversdo simbolica da estrutura civilizada da pélis” (SEAFORD, 2006, p. 34)*'!, como disse
Leinieks (1996), as mulheres de Dioniso transcendiam a unidade familiar e da cidade para se
juntarem a uma unidade que engloba toda a Natureza. Diante disso, Colli compreendia o carater
orgiastico dos cultos como um excesso de conhecimento, que estava ligado aos filosofos
(COLLI, 1992 ¢ 2012; SEAFORD, 2006) e aos poetas, os “santos sacerdotes do deus do vinho,
movendo-se de terra em terra na noite santa” (HOLDERLIN, Pdo e Vinho, final da estrofe 7).

Por isso dissemos, ao longo do trabalho, que — apesar de muitos festivais menadicos
serem organizados pela polis — a caminhada em dire¢do a montanha ¢ uma manifestacdo de
subversdo frente ao que ¢ tipicamente esperado das mulheres na cidade, isto ¢, as tarefas de

uma mulher casada (a tecelagem, os afazeres domésticos, o cuidado com o marido e com os

210 Termo cunhado pelo professor Clodomir de Andrade.

2L «(,..) to transcend the boundaries, both physical and psychic, between herself and other women and
between herself and nature — this is a symbolic reversal of the civilised structure of the polis”.

212.¢(..) like holy priests of the wine god, Moving from land to land in the holy night”.
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filhos); para Bremmer (1984, p. 277) o ato de retirar os ornamentos que usavam — 0s sapatos e
as faixas de cabelo —, isto ¢, soltar os cabelos e andar de pés descalgos, s@o praticas que também
enfatizam a separacdo com o mundo ordenado da pdlis e com suas hierarquizagdes, sem
ornamentos, todas as bacantes eram iguais. Além disso, como aponta Matos (2021) — era
possivel para essas mulheres questionar os espacos religiosos impostos pela pdlis de varias
formas, como questionar a imposi¢do de que as divindades deveriam ser acompanhadas por
atendentes do mesmo sexo (OTTO, 1965, p. 175); e, também as proprias normas do sacrificio
comunitario civico. Esse ponto ¢é central para nossa discussdo, pois muitos estudos,
principalmente dos estruturalistas, acreditam que a transgressdo menadica frente a cidade
derivava da forma sacrificial de seu ritual.

Como Bremmer (2007) demonstrou, o sacrificio grego ndo ¢ um ritual estatico, mas sim
uma pratica viva que se transforma entre os diferentes grupos filosofico-religiosos gregos, de
tal forma que podemos compreender que o comportamento religioso de certo grupo ¢ guiado
pela pratica sacrificial. Achamos necessario para a analise do sacrificio compreender o mito
mais significativo para o estabelecimento dessa pratica, pois, como aponta Vernant, ¢
necessario compreender o sacrificio dentro de seu proprio sistema religioso: o mito do fogo de
Prometeu, descrito na Teogonia de Hesiodo (v. 535-561). Para Bremmer (2007), Hesiodo
claramente situa a origem do sacrificio no momento em que mortais e imortais estavam em
separacao do que lhes era devido; “O sacrificio era o ato preeminente da ‘condi¢do humana’”
(BREMMER, 2007, p. 163)*!3, dessa forma, a realizacdo do ato sacrificial indicava a relagio
dos gregos com os deuses. Por isso, a escola estruturalista compreende que a recusa do sacrificio
comunitario era uma oposic¢do aos valores da polis previamente estabelecidos e acordados entre
deuses ¢ humanos, ou seja, outras formas de sacrificio — como praticado pelos orficos, pelos
pitagoricos e pelas sacerdotisas dionisiacas — buscavam um outro tipo de relacionamento com
os deuses.

O sacrificio comunitario — thysia — comecava com a escolha de um animal doméstico —
como o autor aponta, essa era uma escolha econdmica, animais maiores s3o mais caros, € por
1sso, mais valiosos e mais escolhidos em sacrificios publicos, no caso dos privados, era mais
comum animais de menor porte: 0 mais comum era o sacrificio bovino (vaca e touro), mas
outros animais menores também eram sacrificados, principalmente os caprinos (cabra, bode e
ovelha) e os porcos, sendo que alguns animais estavam mais associados a uma divindade do

que outra. Além da espécie, os gregos decidiam também a idade do animal a ser sacrificado, o

213 “Sacrifice was the pre-eminent act of the ‘condition humaine’”.
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sexo (animais machos eram dedicados aos deuses, e animais fémeas as deusas) e a cor dos pélos
(divindades ctonicas preferiam animais de pelagem escura, e olimpianas de pelagem mais
clara). Em seguida, a vitima sacrificial era guiada até o altar, para Bremmer, “de fato, a vontade
da vitima era uma parte importante da ideologia sacrificial grega, que salientou que a vitima
tinha prazer em subir ao altar, as vezes que poderia mal esperar para ser sacrificado!”
(BREMMER, 2007, p. 135). Nesse momento, um sacerdote cortava a garganta da vitima, os
homens permaneciam em siléncio, mas as mulheres davam gritos agudos (ololygé), esse
costume desse grito sacrificial se chama oligomos, como aparece na peca Sete contra Tebas (v.
269) de Esquilo. Ocorria, entdo, a divisdo da carne e o banquete, um curioso fato para o qual
Bremmer chama atencdo: enquanto a divisdo da carne ¢ descrita em detalhes, seu consumo
quase nunca ¢ mencionado ou representado nas ceramicas.

Por outro lado, se aceitarmos que o sacrificio menadico se da pela cagca de animais
selvagens, a escolha do animal seria menos improvavel, pois o objetivo nesse caso ndo ¢
reforcar as hierarquias sociais entre deuses, homens e animais; a caga das bacantes descalcas e
sem armas, pintava um cenario excéntrico no pantedo grego. Suas sacerdotisas poderiam até
escolher a espécie do animal a ser sacrificada, mas acho duvidoso que tivessem uma selecio
tdo criteriosa quanto a pelagem e ao sexo da vitima durante o furor da cagada e a fuga do animal.
Quando capturavam sua presa, a carne era dilacerada — portanto, ndo havia divisdo — e a parte
que era devida a seu deus era entregue crua (omophdgion) — diferente da cidade que cozinhava
a carne a ser sacrificada. Portanto, mesmo sem a pratica da caga e da omofagia, propriamente
dita, pelas sacerdotisas a pratica sacrificial se diferenciava no momento de ser oferecida aos
deuses.

Por 1sso, na peca de Euripides, Penteu apresenta tamanho espanto e desmedida ao ver
as mulheres fora de suas casas e de seus afazeres domésticos, “as acusa¢des de Penteu contra o
culto sdo serissimas, pois compreende os rituais baquicos como desordeiro, lascivo e libidinoso
(4s Bacantes, v. 215-225; v. 237-238), afinal tinha a ideia de que nio poderia haver pureza em
festas onde o vinho era servido as mulheres?!* (Ibidem, v. 261-262)” (MATOS, 2021, p. 94).
Por muito tempo, o comportamento menddico foi analisado pelas lentes da psicologia
racionalista que propagou o pensamento androcéntrico de Penteu de que a mania dionisiaca
deveria ser associada a irracionalidade; por outro lado, como ja tentamos deixar claro ao longo

do texto, entendemos a mania dionisiaca como uma forma de expressar sabedoria, de forma

214 De acordo com Bremmer (1984, p. 270), “in post-Homeric times Greek women were strictly
forbidden to drink wine, and the transportation of wine into the mountains would certainly have aroused
male”.
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que, a loucura nao ¢ entendida como um oposto irracional do sistema, mas uma outra mascara
racional do mesmo, e como aponta Dodds (2002) e Trabulsi (2004), por se tratar de uma parte
da eusebéia grega, o ritual orgidstico ¢ uma desordem que reforca a ordem religiosa (e ndo
necessariamente, a ordem do ofkos). Por isso, Gilda (2013) e Colli (2012) acreditam que
Euripides questiona o conceito de sabedoria entre seus contemporaneos, estabelecendo uma
relagdo entre a piedade cotidiana e a mania/sophia dionisiaca, relacionada aos mistérios
Iniciaticos.

Postas essas questdes, acreditamos que podemos vislumbrar essa experiéncia sapiencial
libertadora através d’As Bacantes de Euripides. Como aponta Leinieks (1996, p. 10), o Dioniso
da pega ¢ um deus libertador, existente em um culto tebano especifico (Dionysos Lysios). Para
o autor, através de seu culto, Lysios implementa universalidade, unidade e libertagdo cujo
objetivo ¢ chara (prazer/felicidade): a esséncia da felicidade humana ¢ viver cada dia com um
bom Nume (4s Bacantes, Euripides, v. 902-911). Para Seaford (2006, p. 106), desde Platdo ja
se falava que a iniciag@o mistica dionisiaca poderia libertar e purificar a mente dos iniciados
dos sofrimentos e da agitacdo mental; para Seaford, através da musica, da danca e de
brincadeiras, esses sentimentos se transformavam em calma divina “hésuchia®'® do préprio
Dioniso (4s Bacantes 622, 647)” (SEAFORD, 2006, p. 107)?!. Destacamos no trabalho as
diversas formas de /ysis dionisiacas presentes na peca, mas para nossa concluso, queremos dar
enfoque na relacdo que as dionysoléptas estabelecem com a Natureza através da danga, da
musica, da contemplag@o e do éxtase; como diria Colli (2012), o éxtase ¢ um instrumento de
liberagdo cognoscitiva aquelas que praticam as drgias. Dessa forma, buscamos ao longo do
trabalho compreender a mania como sophia, que poderia ser conhecida através da experiéncia

orgiastica na Natureza.

O menadismo € uma experiéncia coletiva de possessdo pelo deus, que abole
as fronteiras do eu para provocar uma comunhdo beatifica com o deus e a
natureza, comunh@o que da a cada um dos participantes sentimentos de forca
extraordinaria, de invulnerabilidade, e que provoca no mundo, no qual eles se
sentem mergulhados, o maravilhoso e a abundéancia. Qual era o sentido dos
ritos na montanha? Segundo Diodoro (4,3), o objetivo seria o de imitar as
ménades que estavam associadas ao deus (TRABULSI, 2004, p. 218).

Os estudos modernos definiram o menadismo ou como um estado mental, ou como um
movimento religioso; no entanto, ndo existe na Grécia uma manifestacdo religiosa chamada

menadismo, trata-se de um termo moderno. Os trabalhos em honra a Dioniso eram chamados

215 hésuchia, sereno, tranquilo.
26 «(...) hésuchia of Dionysos himself (Bacchae 622, 647)”.
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de orgia. Para Henrichs (1978), os gregos entendiam as praticas menadicas como uma
rememoragdo de certos tipos de mulheres dionisiacas presentes, principalmente, nos mitos de
resisténcia e nos mitos ligados as ninfas dionysdléptas. Portanto, ser uma ménade na Grécia
antiga era uma atitude (DIEZ PLATAS, 2002; CABALLERO, 2013) a ser desempenhada por
mulheres tanto no nivel mitolégico, no nivel historico, quanto no nivel literario e artistico
(CABALLERO, 2013). Tanto no nivel lendario, quanto no historico, esse papel ¢
desempenhado por mulheres mortais; entretanto, no aspecto mitologico, essa fungdo era
desempenhada pelas ninfas, as primeiras sacerdotisas de Dioniso e suas amas; a relagdo dessas
divindades ¢ tdo intima com Dioniso quanto, como disse Diez Platas (2002), a agua e o vinho
no banquete grego. De acordo com Diez Platas (2002, p. 334-337), ¢ importante diferenciar e
compreender como relacionar o ambito dos rituais menadicos e o mundo das ninfas, pois
sabemos que existe uma confusdo entre as ninfas e as ménades nas representacdes artisticas, no
entanto, no campo da mitologia e do ritual essa confusdo ¢ inadmissivel, tratam-se de classes
de seres diferentes: as ninfas sdo divindades que habitam na paisagem natural, ja as sacerdotisas
das orgias — tanto lendarias quanto historicas — sdo mulheres mortais que moravam nas cidades,
mas durante os rituais se deslocavam para o habitat das ninfas. Acreditamos que a atitude que
essas mulheres compartilham em comum ¢ a inspiracdo dionisiaca (dionysolépsia) que provém
daquela sabedoria que expomos acima, que funde-se com a intui¢do do ciclo da natureza

(Tarzia, 2019, p. 55).

Por que comeco de Dioniso o discurso sobre a sabedoria? Com Dioniso, de
fato, a vida aparece como sabedoria, mesmo continuando a ser vida fremente:
eis o mistério. (...) Dioniso nasce de um olhar sobre toda a vida. Como se pode
olhar ao mesmo tempo toda a vida? Essa ¢ a insoléncia do conhecimento: ao
viver se esta dentro de certa vida, mas o que Dioniso suscita como deus de
onde surge a sabedoria ¢ um querer estar dentro de toda a vida, ao mesmo
tempo (COLLI, 2012, p. 13).

Por dionysolépsia compreendemos uma forma de sabedoria exposta por Euripides na
Grécia, e evocada novamente por Colli (1992; 2012), Pierre Hadot (2006), Bacelar (2020) e
Matos (2021). Hadot (2006) nos convida a conhecer os segredos da Natureza através do olhar
estético contemplativo presente em alguns lugares no pensamento grego, e o ritual extatico de
Dioniso seria um deles. Nesse sentido, compreendemos a dionysolépsia como uma outra forma
de se adquirir conhecimento na Grécia antiga, diferente daquela ensinada pela sapiciéncia
poliade, tanto na forma de agir e habitar o mundo, quanto na forma de se conhecer e se
relacionar com as divindades, com a cidade e com o ambiente natural; de forma que esse modo

de vida possibilitaria assumir uma forma contemplativa e sensivel perante a realidade. Portanto,
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as dionysoléptas sao mulheres que expressavam sua sophia/mania na paisagem natural através
da danga, da musica, da contemplagéo extatica e da evocacao ritual. A liberdade que acompanha
essa pratica reside no conhecimento que essas iniciadas viam, “que os ndo iniciados ndo veem”
(COLLI, 2012), em outras palavras, “Isis se mostra sem véu, mas o homem tem catarata”
(GOETHE apud HADOT, 2006, p. 271); a inspiragdo dionisiaca ¢ justamente limpar as
cataratas sociais de suas iniciadas, de forma que elas poderiam experienciar uma pertenga com
a totalidade do mundo natural que se manifesta nas mais distintas e diversas mascaras, junto a
Dioniso que era “0 Numinoso e que so6i em largo tempo sempre € por natureza nato” (v. 893-
896). Quando Colli (2012) fala sobre a insoléncia do conhecimento, acreditamos que ele se
refira a essa questdo, o racionalismo cego de Penteu, por exemplo, o restringe ao conhecimento
limitado da unidade do pensamento poliade; por outro lado, a sabedoria dionisiaca se refere a
vida como um todo em constante expansao e retra¢do ndo limitado as amarras civilizacionais.
Nas palavras de Holderlin, trata-se de “Tornar-se um com todas as coisas vivas, retornar, por
um radioso esquecimento de si, a0 Todo da Natureza” (HOLDERLIN apud HADOT, 2006, p.
338).

Dessa forma, concluimos que Dioniso ¢ um sabio delirante, que através de suas
multiplas mascaras possibilitaria aqueles que forem capturados por sua sabedoria reinterpretar
sua relag¢@o consigo mesmo, com seu Aabitat, com os deuses e com a totalidade, que chamamos

de Natureza.
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Glossario de Termos Gregos

transliteracdo

agon

Bacchos (deus)
bdcchoi (masc.)
bakchai (fem.)

daimon

dionysolepsia

dionysolepta
(dionysos +
leptos)

ditirambo

eusébeia

makar

significado

¢ um tipo de disputa; no trabalho,
o termo foi usado no sentido dos
concursos de teatro nos festivais
publicos de Dioniso

(Foley, 1980).

os iniciados nos mistérios de
Dioniso recebem o titulo de
bacante; também designa um
estado (bdcchoi) atingido tanto
pelo deus quanto por suas
companheiras (0s) no ritual
(Santamaria, 2013; e, Cole,
1980).

usamos o termo no sentido
hesiotico (Cordeiro, 2020), um
ser divino, mas que se
compreendia entre os deuses e 0s
herois, desempenhando um papel
de mensageiro entre ambos.

compreendemos a dionysolepsia
como uma forma de sabedoria a
ser apreendida pela adoragdo
menadica na natureza, similar
aquela causada pelas ninfas; a ser
praticada pelas dionysoléptas.

canto em honra a Dioniso
(Silva, 2019).

possivel palavra que corresponda
a nog¢do de religido na Grécia
antiga. Que seria uma obrigagao
publica, envolvendo a pratica dos
sacrificios aos deuses, construgao
de templos, as oragdes ¢ as
libagdes; ou seja, os cuidados
que um grego(a) deveria ter em
relagdo aos deuses. Era entendida
com uma religido civica porque ¢
considerada um dever civico — o
ndo cumprimento desta (asebeia)
¢ um crime publico contra a
cidade e aos deuses

(LEITE, 2013; e, Burkert, 1985).

de acordo com Trabulsi (2004, p.
210), mdkar ¢ uma felicidade
religiosa concedida aos que
participam da orgia na montanha
em honra a Dioniso. esse
sentimento de felicidade se
extende a pratica da danca e da
caga, e, ao cansaco apos o ritual.

transliteracdio

ékstasis

éntheos

enthousiasmous

kantharos

xénos

khthonios

komos

maindde

mainomai

significado

fora de si; em transe
(Gilda, 2013).

possessdo divina
(Gilda, 2013).

inspiragao/éxtase provocado por
uma divindade

vaso ceramico que em muitas
representacdes iconograficas,
Dioniso bebé vinho do
kantharos, entretanto, Seaford
(2006) aponta que na pintura dos
vasos do século VI, para
representar a pertenga do vinho a
Natureza — sem mediagdo
humana —, Dioniso era
representado bebendo vinho de
um chifre de animal.

estrangeiro (Detienne, 1986).

para Barbosa (2015) e Fairbanks
(1900) o ctonico representa o
imaginario rural, telurico e
também os mistérios. De acordo
com Fairbanks, o termo seria
usado (a) na poesia fazendo
referencia aos deuses associados
as almas e, (b) no culto associado
aos deuses da agricultura.

comemoragdo apos as
celebragdes a Dioniso (Foley,
1980; Pierce, 1998; e, Isler-
Kerényi, 2006).

a palavra ménade significa
mulher louca; inicialmente é um
nome poético com conotacdes
pejorativas (Bremmer, 1984;
Caballero, 2013). No entanto,
para Henrichs (1978), no final do
periodo helenistico e comego da
influéncia romana sobre a
Grécia, o termo ménade se
tornou um titulo ritual, mas
possuia variagdes locais como
bassarides, tiades, miniades,
agriades.

que designa o frenesi baquico

experiéncia especial do iniciado

(Geraldo, 2014).
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mania

menadismo

mysteria

mystai

ninfa

nympholéepsia

nymphdlepto

oikos

de acordo com Platdo, a mania é
uma loucura divina. Para Burkert
(1985) essa seria uma
experiéncia de cognitiva e
coletiva, além disso, causa um
contraste com conhecimento
considerado tipicamente grego.
Em outras palavras, Colli (2012)
disse que a mania ¢ um estado da
consciéncia que se contrapde
aquele do cotidiano.

os estudos modernos definiram o
menadismo ou como um estado
mental, ou como um movimento
religioso; no entanto, ndo existe
na Grécia a manifestagéo
religiosa chamada menadismo,
trata-se de um termo moderno. os
trabalhos em honra a Dioniso
eram chamados de drgia.

Para Henrichs (1978), os gregos
entendiam as praticas menadicas
como uma rememoragéo de
certos tipos de mitos,
principalmente, os mitos de
resisténcia e os mitos ligados as
ninfas dionysoleptas.

cultos de mistério (Cole, 2007; e,
Seaford, 2006).

embora muito utilizado para
designar os iniciados em eléusis,
era um termo usado para os
iniciados nos mistérios em geral
(Vernant, 2006, e, Burkert,
1985).

sdo seres mitologicos femininos,
ligadas a aspectos especificos da
paisagem natural (Larson, 2001).

no periodo arcaico e classico, as
ninfas eram creditadas com a
habilidade de induzir um estado
de inspiragdo (Larson, 2001) em
certos individuos, chamados de
ninfoleptos (as), os adoradores
das ninfas, que reivindicavam
habilidades oraculares ou se
retiravam para as cavernas para
construir santuarios ¢ jardins
para as ninfas.

refere-se a trés conceitos
significativos na sociedade grega
antiga: a casa, o lar e a familia
(MATOS, 2021).

oikia

omophagia

omophagion

oreibasia

orgia

peds

pitia

pompé

polis

sdtiros

sophia
copia

sophon

sparagmos

coisas referentes ao oikos, aos
afazeres domésticos (MATOS,
2021).

consumir carne crua (Burkert,
1985; Vernant, 2006; e, Belloto,
2021).

consumir carne crua (Cole,
2007).

danga nas montanhas realizada
pelas sacerdotisas de Dioniso
Henrichs, 1978; e, Bremmer,
2006).

nesse caso, sdo os trabalhos em
honra a Dioniso (Colombani,
2017; Vernant, 2006; Cole, 2007;
e, Henrichs, 1978).

o servigo a Apolo, caracterizado
pela execugdo dos hinos triunfais

(peas).

ou pitonisa, era a sacerdotisa do
deus Apolo em delfos (Larson,
2007a).

cortejo musical em que seus
integrantes transportavam um
grande falo de madeira, antes dos
festivais de teatro (Silva, 2019;
Foley, 1980).

de acordo com Barbosa (2011, p.
20), “a p6lis € um mundo
sistematico influenciado por
relacionamento “interpoleis”. E
dividida em: chora, a parte
agricola da cidade; ¢ dsty, a parte
urbana. Ja o demoi representa a
comunidade campesina.

sdo seres mitologicos hibridos,
metade humano metade bode

(Larson, 2001).

sabedoria (Barbosa, 2010; Gilda,
2013; e, Colli, 2012).

sapiéncia humana (Barbosa,
2010; e, Gilda, 2013).

despedagar animais com as
proprias méaos (Vernant, 2006).
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tiaso

teletai

teleté

séquito extatico de Dioniso
(Isler-Kerényi, 2006).

iniciacdo mistica (Cole, 2007; e,
Seaford, 2006).

cerimonias de iniciagdo (Cole,
2007; Seaford, 2006; e, Burkert,
1985).

Vestimenta das sacerdotisas de Dioniso:

chiton

nébrida
bassara
pardeleé

tinica usada por homens e
mulheres na Grécia; de acordo
com Cole (2007), as sacerdotisas
dionisiacas usavam uma tiinica
longa, leve e plissada.

trajes feito de pele animal, as
sacerdotisas usavam diferentes
peles dependendo da onde
estivessem: de cervo, de raposa e
de leopardo, respectivamente

(Bremmer, 2006).

spartoi

thysia

toii Dionusoii

kissos

tirso

(semeados) ser mitologico
relacionado com a fundagéo da
cidade de Tebas (Barbosa, 2011;
e, Vernant, 2005).

sacrificio comunitario (Vernant,
2006).

“o lugar de Dioniso”; nome dado
aos teatros (Cole, 2007).

coroa de hera (Vernant, 2006).

bastdo envolvido em hera e
videira, com a ponta de pinho
(Vernant, 2006; OTTO, p. 158).
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