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El autor ofrece un estudio de las referencias mánticas al linaje tebano en las
Dionisíacas de Nono de Panópolis y sus implicaciones en la tradición literaria
mántica y en los problemas de unidad del poema.

The author offers a study of mantic references to the Theban saga in Non-
nus' Dionysiaka and their implications for the mantic literary tradition as well as
for the issue of unity in the poem.

En este artículo se trata de observar un aspecto literario de las Dionisíacas':
las menciones mánticas y su importancia en la organización de escenas respecto
al conjunto de la obra, cuestión especialmente importante en la obra de Nono por
la falta de consenso de los investigadores respecto a la unidad de la obra. Si nadie
duda del esfuerzo y del valor de la composición de las escenas breves que se van
sucediendo, a Nono se le acusa a veces de poco armonioso en el conjunto, par-
tiendo de su afirmación de que 'va a cantar un variado himno' que sea como
Proteo (1.15: TroucíXov iwov ápácraco)2 , que no hay por qué entender como re-
nuncia a una unidad temática conjunta, sino como deseo de fusión de géneros;
en este trabajo se quiere mostrar que, dentro de la gran variedad de episodios
que encontramos, se pueden observan elementos de engarce que dan cohesión al

Sobre los problemas generales de la obra cf. Vian (1976: Introducción) y Villarrubia (1996).
2 Cf. Vian (1976: XVIII y XXVIII); Schmiel (1998: 398).
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menos a algunas partes, a partir de la unidad básica que existe en torno al dios
Dioniso y su historia mitológica. Habitualmente se resalta más la unidad de los
cantos dedicados a narrar la campaña india en detrimento de las demás, que al-
gunos reducen a suma de epilios, como D'Ippolito (1964: VIII), en una larga dis-
cusión crítica similar a la homérica entre unitarios y analíticos; puesto que los
presupuestos literarios de la obra homérica y la de Nono son completamente dis-
tintos, en el caso del segundo la cuestión de la unidad se refiere más a la cohesión
narrativa entre las partes en un conjunto, que se ha estudiado desde muchos pun-
tos de vista. Nosotros queremos aportar algo a la discusión centrándonos en esas
partes consideradas como menos cohesionadas, en concreto en los cantos que
afectan a la familia de Cadmo (cantos I-X y XLIV-XLVI), que creemos que for-
man un conjunto organizado, en el que la información se reparte con sabiduría,
por medio de recursos que contribuyen a la cohesión; al propio hecho de que es-
tamos asistiendo a la narración de lo que le ocurre a una familia por su relación
con Dioniso se unen otros recursos: referencias cruzadas, menciones continuas
al futuro y al pasado, y ello básicamente por el uso de la mántica. Es llamativa
la profusión de episodios proféticos de todo tipo en la obra de Nono, que en la
mayoría de los casos no tienen antecedentes literarios, al menos conservados, lo
que puede ser indicio de su originalidad o al menos de la importancia de Nono
como única fuente de algunas variantes del mito3.

El esquema argumental del mito de la familia de Cadmo es conocido: éste
se casa con Harmonía, funda Tebas y tiene cuatro hijas (Autónoe, Ágave, Sémele
e Ino) y un hijo (Polidoro). Una de las hijas, Sémele, tiene relaciones con Zeus
y es la madre de Dioniso; Ino será su nodriza y Ágave y Autónoe cumplen una
función de oposición al nuevo dios. El desarrollo de los hechos se organiza así:
Cadmo, su ayuda a Zeus y la fundación de Tebas se explican en los cantos I-V,
aunque una profecía sombría prepara el camino para su destino trágico y el de
su esposa Harmonía, que ocurrirá de hecho en los cantos XLIV y XLVI. De sus
hijas primero conocemos la desgracia de Autónoe y Acteón en el canto V, luego
las relaciones de Sémele con Zeus, su muerte y el nacimiento de Dioniso en los
cantos VII y VIII, a los que siguen las desgracias de Ino cuando se convierte en
la nodriza del dios en IX y X; el destino trágico de Ágave y Penteo se sitúa en
cambio en el canto XLIV en relación con el de Cadmo y Harmonía. La preocu-
pación por el paralelismo estructural patente en Nono se observa bien aquí: la
materia mítica tebana aparece al principio o al final de la obra (los dos últimos
cantos forman un episodio aparte dedicado a contar la apoteosis final de Dioniso),
y las referencias concretas forman una unidad a pesar de estar separadas por los
treinta cantos centrales.

Iremos siguiendo la narración sobre cada personaje y nos detendremos en las
referencias mánticas propiamente dichas, ya sean sueños proféticos, oráculos dél-
ficos o profecías directas de varios dioses o intermediarios divinos.

3 Cf. la tabla final para una visión conjunta de todos los episodios mánticos.
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CADMO Y HARMONÍA

A Cadmo, el patriarca del linaje, lo introduce Nono al inicio de su gran poema
como auxiliar de Zeus en su lucha contra Tifeo, un episodio mítico tratado ya
desde antiguo, pero sin su presencia 4 . Nono seguiría la versión de Pisandro de
Laranda, poeta narrativo del siglo III d.C., quien en sus Teogonías heroicas rela-
cionaba el mito de Tifeo con el rapto de Europa y en el que Cadmo sustituía a
Hermes, quizá para relacionarlo más con Dioniso5 : en Nono la revuelta de Tifeo
es contemporánea del rapto de Europa, y Cadmo participa en ella por encontrarse
allí cuando estaba buscando a su hermana. El paso de Hermes a Cadmo como
auxiliar de Zeus se apoyaba también en la semejanza entre Cadmo y Cadmilo
(otro nombre del dios Hermes) que parece que se identificaban en las versiones
de Samotracia6 . La reelaboración que hace Nono del mito es como sigue:

En el canto I, encontramos después del proemio una mención de Cadmo
(1.45), pero pasamos a continuación a un largo episodio sobre el rapto de Europa
y al momento en que a Zeus le quita Tifeo el rayo, cuando se encuentra a Cadmo
y le pide que le ayude a recuperarlo (1.362-534); para ello le da una flauta con
la que podrá adormecer al gigante. En unos versos solemnes le promete dos bienes
diferentes pero paralelos, ser un salvador del universo (OuTil pa, poniendo a Cadmo
al nivel de los Coribantes y Curetes en cuanto que su ayuda es imprescindible
para que el poder de Zeus se afiance en el mundo), restaurador de la harmonía
(entidad cósmica que aparece a lo largo de la obra con un sentido casi místico)
y esposo de Harmonía. Son estos paralelismos a los que es muy dado Nono
(1.395-7):

eéXy€ vóov Tixtúvos. ¿-y(i) Sé CTOL 0511CL 1.115X0WV

8Ljaúl SurrXóct 8(Zpa . CT1 yetp buTfwa TEXéCTOU

app.ovírig KÓ01.1010	 AppovIrig irapaKoírriv.

"Encanta la mente de Tifón y yo como recompensa de tus fatigas te daré
dobles dones: salvador de la harmonía del cosmos te haré y esposo de Har-
monía".

Con esta promesa busca y encuentra a Tifeo, al que engaña con una historia
inventada: había superado a Apolo con la lira pero Zeus se la ha quitado para
complacer a aquél. Por ello pasa a pedirle otra lira para cantar su gloria cuando
venza a Zeus; Tifeo, totalmente engañado, le da los tendones del dios, de los que
se había apoderado, e incluso le hace promesas en caso de que destrone a Zeus

4 En Opp. Ha!. 15-25 Pan de Córico, hijo de Hermes (que tiene una función fundamental
como auxiliar de Zeus en el episodio de Nono) es quien ayuda a Zeus a vencer a Tifeo. Sobre el
mito de Tifeo en Nono cf. Rocchi (1980).

5 El texto en Pisand. F. 15 (Heitsch). Cf. Vian (1976, 12 y 27-29) y Cuartero (1994).
6 En D. 4.87-91 Afrodita dice a Harmonía que Cadmo es Hermes `Cadmilo', en un tono so-

fístico, en el que parece que Afrodita sólo pretende encarecer a Cadmo, pues afirma que si no es
Hermes será Apolo. Cf. Rocchi (1989: 34-5).
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en una especie de contraprofecía irónica que sabemos que no va a tener cumpli-
miento (1.437-81): le augura que será convertido en estrella con sus rebaños y
se podrá casar con cualquiera de las diosas, salvo con Hera, que Tifeo se reserva
para sí. Con ello se abre un tema, el de la divinización de Cadmo, que a diferencia
de una parte importante de la tradición, en el poema de Nono no se realizará fi-
nalmente. Concluye el canto con el sueño de Tifeo, dormido por la música de la
flauta: irónicamente, lo que canta Cadmo es el destino del monstruo (523-4):

álÓg ÉGG0p.ÉVT1V ¿p€XLCETo yáTont
éCou¿vq.) Tuckavi p.ópov TIY1)65V09 GtELSWV.

"Y de Zeus la venidera y cercana victoria entonaba, al sedente Tifón el
destino de Tifón cantando".

Con ello, también Cadmo muestra dotes mánticas como cantor de la victoria
futura de Zeus.

En el canto 11 (1-21) Zeus aprovecha que su enemigo está dormido para en-
trar en su cueva y robarle el rayo; a la vez oculta con una nube a Cadmo para
que pueda escapar. Cuando Tifeo ha sido ya vencido el padre de los dioses le da
las gracias y pronuncia la profecía de sus bodas. Este pasaje (2.663-98) merece
un análisis detallado, por su carácter profético. El discurso de Zeus comienza así
(663-8):

KáSuE, -rEti cri5plyyl Tracts. laTehas. '0Xt5pirou-
aóv yáp.ov atipavíri 	 éy(;) (1)ópulyyi yEpaípw-
yauPpen, éycii TEXéaco a€	 'ApEL Kal KUOEpElti,

Kal X0011(01/ SE íTTVOLO 0E0in 1XE	 TUII0Vflag

Y1011a1 ELS' Oía 8C4La • Tí ChleXTEpOV GDIXO VOVICTEIS

fi paKetpuiv flacriXija -rEfig thaúovTa Tparr¿Crig;

"Cadmo, con tu flauta has coronado las puertas del Olimpo; tu boda también
yo con la Lira celeste la realzo: yerno te haré de Ares y Citerea. En la comida
terrena tendrás a los dioses como comensales. Iré a tu casa: ¿qué otra cosa me-
jor puedes imaginar que tener al rey de los bienaventurados junto a tu mesa?".

Zeus, agradecido por la ayuda de Cadmo, le anuncia su boda con Harmonía,
hija de Ares y Afrodita (algo que le había prometido, como hemos visto, al inicio
de la aventura) y la participación de los dioses en el banquete nupcial; la cons-
telación de la Lira será la serial de esa celebración. Tiene lugar una advertencia
(669-79), la de cuidarse de ofender a Ares Dirceo; para ello le aconseja hacer un
sacrificio de un óchírris al '00.oüxos. '0Xúpurtos, quemando en el fuego un
cuerno de ciervo ilirio, remedio muy citado por autores anteriores contra las ser-
pientes (cf. Vian 1976 ad loc.), para evitar su destino (2.677-9):

(»pa (búr-js. 8act inicpá TEc7,) ITETTpúltléVa ITÓT119

M01.918L1-19 IKXUKTEV xie a-mak-Tos. 'AvdyKrig,
El Xíva Motpáwv ÉTaTTELOETal
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"Para que escapes a cuantas cosas amargas fijadas a tu sino hiló la rueca
espiral de la Necesidad de la Moira, si los hilos de las Moiras se dejan per-
suadir".

A continuación (2.679-89) le aconseja que olvide a su padre y se despreo-
cupe de la suerte de sus hermanos, porque se han establecido en diversos lugares
y les va a todos bien: Cefeo vive en el país de los cefenos en Etiopía, Taso en
la isla a la que ha dado nombre, Cílice en Cilicia, Fineo en Tracia (de pasada se
afirma que será profeta [2.689: vupMov ópi.chevra KX€orrá-rpris "esposo muy
profético de Cleopatra"]). Él por su parte reinará sobre los cadmeos y será epónimo
como sus hermanos (690-1). Le dice también (692-5) que deje de errar por los
caminos y que abandone la búsqueda de su hermana Europa, ahora esposa de
Asterión, rey de Creta. Con ello concluye sus profecías y deja a oscuras otros
aspectos del futuro, que le corresponderán a Apolo (696-8):

TÓL 1111, CUÚTÓ$ éyt,J LUIVTE150'011al, aXa & 4)0311)

KCLUEUPLÚ • Cri.) K"LE, IlecrólichaXov ¿lova octívcov

AEXcl:n18o9 (11.)8TkVTCL VETOXE0 TÉ[LITEGt 111/0009.

"Y esto yo mismo lo profetizaré y lo demás a Febo se lo dejaré: tú,
Cadmo, ve al eje en el medio del ombligo de Delfos, marcha al valle dotado
de voz de Pitón".

Zeus está así, en la obra de Nono, a la altura de Apolo: ambos profetizan a
Cadmo y cada uno tiene un ámbito. Claramente Nono, al introducir a Zeus como
dios profético que habla directamente y no sólo como el que concedió el poder
oracular a Apolo, produce un solapamiento que intenta soslayar manteniendo el
oráculo de Apolo y dejando otros aspectos del futuro de Cadmo bajo la voz pro-
fética directa de Zeus. Como se puede observar, lo que Zeus dice a Cadmo es
una auténtica profecía (2.696: pLavi-Etío-optai). El discurso profético se estructura
de un modo complejo, con alternancia de promesas, advertencias, noticias sobre
sus familiares y profecías en sentido estricto, algunas de cumplimiento seguro,
como que va a reinar sobre los cadmeos y les va a dar su nombre, y otras más
veladas, como la de que ha de propiciarse a Ares Dirceo con un rito apotropaico,
para evitar lo que, sin embargo, se va a cumplir, por lo que nos contará el poema
más adelante: Cadmo transgredirá este precepto y se convertirá en serpiente junto
con su esposa Harmonía. Con este discurso Zeus, además de cumplir su promesa
casando a Cadmo con Harmonía y de informarle sobre lo que era el objeto de
su llegada al continente griego, su búsqueda de su hermana Europa junto con sus
hermanos, de los que se ha separado, le hace una advertencia y le da los medios
para evitar un destino del que, sin embargo, no puede luego escapar. Es esto úl-
timo lo que más propiamente ha de considerarse como profecía, además de, en
menor medida, las noticias sobre hechos pasados o contemporáneos, que cumplen
la función de proporcionar información a Cadmo y a los lectores. La puerta abierta
que deja Zeus a las futuras profecías de Apolo supone un margen de incerti-
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dumbre que el lector puede poner en relación con la advertencia sobre la propi-
ciación a Ares Dirceo.

En el canto III se explica la llegada de Cadmo a Samotracia, donde conoce
a Harmonía y hay varias menciones proféticas: la Persuasión se encuentra con
Cadmo en figura de sirviente con un cántaro de agua, byEXos éo-o-op.évtüv (88)
del baño previo a la boda; poco después (97-123) una corneja descarada y pro-
fética (99: óp.chaíri XaPpóv ávarr-rúbaa Koptóvri "su impetuoso pico
abriendo la profética corneja") preanuncia lo que se va a contar de forma más
extensa en el canto IV: recrimina a Cadmo su pasividad y le anima a las bodas
con Harmonía, olvidando a su hermana Europa, afirmando que eso de hecho se
producirá, por lo que concluye que más adelante la tendrá que llamar profética
(120: Kcii yatilriv KaMcrEts [LE koupóTrov ópvtv Epúrrcov "me llamarás ave nup-
cial adivina de los Amores"). Su poder profético, aunque es un animal de Atenea,
le viene por inspiración de Afrodita (121-2: tic Kímpts érrérrvE€1, • ¿K Hachírig
)áp / OECTIT[&/) CTÉO MKTpa, Kal. á ITÉXOV 8pVLS' ' Ael1,19, "a mí Cipris me ins-
piraba, pues gracias a la Pafia vaticino tus tálamos, aunque sea ave de Atenea").
Según Chuvin (1976: 6-7) Nono toma esta escena de Calímaco (fr. 290 Pfeiffer)
y Apolonio de Rodas (3.927-38), donde una corneja se dirige al adivino Mopso
para anunciarle el encuentro de Jasón y Medea, con motivos similares como el
encuentro en pleno viaje, la inspiración de la corneja por parte de Afrodita, la
ingenuidad del varón, con lo que se combina el fragmento de Calímaco, donde
una corneja se acuerda de que antes dependía de Atenea. A partir de ello, Nono
retorna ideas ya recogidas en los dos primeros cantos: profecía sobre el destino
de Cadmo y exhortaciones a olvidar a Europa.

En el canto IV llegaremos al centro de los episodios proféticos; después de
haber dejado Samotracia con Harmonía se menciona que el motor de todas sus
acciones desde que concluyó su ayuda a Zeus fue el oráculo délfico (249-51):

KCCL ITMOV ilVUCTE Ká8[LOg ÉS' ` EXXáSoa (1)olpá8os óptchfis

dictrpov Ixan, ripaiú8Ecra1, átóg 8é oí. Grill, ÉTTELNI,

IIME09 diTXCLVÉE(3011, ÉTTÉTpEXE ufflos ditoulais.

"Y la navegación a Grecia concluyó Cadmo, de la voz febea con el agui-
jón en el alma, y la palabra divina de Z,eus, continuamente empujándole, co-
rría por sus oídos sin desvío".

Poco después Apolo délfico pronuncia su oráculo, al que Parke-Wormell dan
un estatuto especial (1956: n. 501) en su colección de textos délficos, para dis-
tinguirlo, creemos que muy acertadamente, del oráculo considerado habitualmente
como canónico, el tradicional (n. 374) y más conocido, aunque también muy pos-
terior a las primeras referencias indirectas conservadas sobre la existencia de un
oráculo dirigido a Cadmo para la fundación de la ciudad. Se trata aquí de una
obra original y exclusiva del propio poeta, aislada al final de la tradición litera-
ria griega (4.293-306):
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Ket811E, l.LáT11V, TrEpH)OLTE, ITOXIIITXOLVIS iXVOS" IM.CTOELS - 	 293

110.GTEúE1g	 TaDpov 81, ø OéT1 TéKE yao-rñp-

tWaTEtiJEL9 TIVét TaDpov 81, O1 poTós. al& laxíjaar	 295

Aaaupírly álTóELTTE, TEfig 8' 11y-fp-opa ITOIITTfig

dp.(I)EITE pot», )(00VíTiV,rí &Ceo Taiipov 'Okúpirou.

vulubíov Ei,páruris oi, p011KóX09 OISEV é Xati1VELV'

01') VOIJAV, 01) XELIICZVa IIETépXETal, 0i5 TLVI KéVTH

TTEWETal, 015 p.cíanyt KEXE -CJETCll • 018E11 élEípEll, 	 300

Kúttpi8o9 aPpá XélTa8VCI.	 01) Cuyó8eap.ov dpóTpcov-

aúxéva tioüvov "Eptin-i Kal.	 AlbITITpl TITCLIVEL.

aXet Tr690V TUp101.0 TECID VEVETtis pOS' édlUaag

IIVE rrap' CLXXo8currollat, 	 AlyUITTNIS coé EMPTIS

rraTpil8os. ¿my iróXiacrov ¿Ta,51,1)110V, fixt. ircadiaa	 305

eüvflaEt papúyouvov C>i) rró8a. 8aip.ovín PoDs.

"Errante Cadmo, vanamente mueves tu paso sin rumbo fijo: buscas a un
toro que no concibió seno bovino, buscas a un toro que ningún mortal supo
encontrar; renuncia a Asiria, como guía de tu procesión persigue a una vaca
mortal, no indagues por el toro del Olimpo; al esposo de Europa ningún va-
quero sabe guiar; ni al pasto ni al prado marcha, a ninguna aguijada obedece
ni al látigo se somete; sabe levantar las delicadas riendas de Cipris y no las
que sujetan el yugo de los arados; el cuello sólo al Amor y no a Deméter
tiende. Mas deja la nostalgia de tu progenitor filio y permanece entre extran-
jeros, y funda una ciudad de mismo nombre que tu patria Tebas egipcia, donde
cayendo descanse su pata de pesadas rodillas la divina vaca".

Es fácil observar que el texto poético que se refiere como oráculo de Delfos
tiene una estructura muy marcada; así, lo que se afirma en los primeros versos
sobre la vana búsqueda de Cadmo de un toro distinto de todos los demás es una
idea que se amplía más adelante, cuando se precisan las características especia-
les de ese toro al que está persiguiendo: se trata de un animal indomable y a la
vez sometido a Eros. A continuación se le ordena que no se dirija a Asiria y tome
como guía una vaca normal, que deje al toro venido del Olimpo; esta argumen-
tación se amplía más adelante, cuando el dios aconseja a Cadmo que se olvide
de su padre, que se quede, porque tiene que fundar una ciudad, a la que dará el
nombre de su ciudad de origen (293-295-298-302 // 296-7-303-6); la localización
de esa ciudad que debe fundar la conocerá por esa vaca a la que debe seguir, en
concreto cuando ésta se pare. Se trata por tanto de una estructura por ampliación,
con la consiguiente gradación de información:

1. El toro que busca no es un toro normal.
2. No debe volver a casa, sino seguir a una vaca.
3. El toro es muy especial: se hace una ligera referencia a que es un dios.
4. Debe fundar una ciudad donde se detenga la vaca.

527



ÁNGEL RUIZ PÉREZ

Todo el pasaje se articula en torno a una oposición fundamental, que busca
como última finalidad dar sentido al núcleo de la respuesta de Delfos tal como
se conservaba tradicionalmente, es decir, la oposición no buscar al toro I seguir
a una vaca, apoyada en una secundaria no volver a casa /fundar una ciudad que
se llame como la suya de origen. Nono ha operado con los datos tradicionales
del relato para explicar poéticamente una serie de aspectos que carecían en su
momento del fundamento de la tradición popular-mítica que les había dado sentido
anteriormente. Hay además otros rasgos que refuerzan ese carácter paralelístico,
como la repetición de 294-295: [ICIOTEljEig TLIlá Tatipov bv oi,... En pocos ver-
sos oi) aparece repetido cinco veces, en relación a los diversas servidumbres a
que no está sometido el toro/Zeus. Otro grupo de versos (298-300 / 300-302) se
articula en torno a una idea: el toro hace esto I pero no esto otro.

Hay otra cualidad destacada, el abundante uso de imperativos o similares,
junto a pasajes fundamentalmente narrativos: a la información que necesita conocer
Cadmo sobre la verdadera causa de la pérdida de su hermana hay que contrapo-
ner indicaciones claras y tajantes, que articulan el verdadero núcleo del oráculo:
[tó.Triv	 ¿X[CrCrElg (293); ' ACTO-Up[TiV CiTUSEITTE (296); d114EITE	 1.111 8ileo (297);
plp.v€ (304); TróXicroov (305). Nono da especial importancia con ello a dos carac-
terísticas de las más comunes en la tradición oracular: la repetición y el estilo
imperativo. Su lenguaje encuentra aquí un género literario adecuado, el oracular,
que se caracteriza por la artificiosidad y el afán de coloración arcaizante de la
expresión literaria.

Respecto a las imágenes que aparecen habría que resaltar la relación de al-
gunos versos (298-300) con un tema helenístico común, el del sometimiento único
de Zeus al amor7 . Es una mera conjetura, pero quizá pudo surgir a partir de una
interpretación concreta del verso de Eurípides (Ph. 640) referido al oráculo de
Cadmo, en el que se habla de un ChSáp.a-rov Trémula de la vaca: del sentido más
probable del texto de Eurípides, es decir, que la caída de la vaca es voluntaria
(Mueller-Goldingen 1985: 116 n. 2 y escolios ad loc.), se pasaría a entender que,
como Zeus, es una vaca no sometida al yugo, algo que encontramos ya en Séneca
(Oed. 719-21) y Ovidio (Met. 3.10-13): este detalle lo recoge Nono y lo aplica
a Zeus, con lo que el paralelismo es más claro. Así, aun innovando grandemente
respecto a la tradición del oráculo sobre Cadmo en Delfos, se nutre en gran me-
dida de toda una tradición helenística, que retorna para crear un texto oracular
original, en donde mantiene el estilo que se consideraba canónico para este tipo
de literatura. El oráculo de Apolo délfico mantiene además una línea común con
la profecía de Zeus a Cadmo después de la lucha con Tifeo, puesto que se repite
la idea de que el futuro fundador de Tebas no debe preocuparse de la suerte de
su padre y de sus hermanos (Chuvin 1976: 49 n. 5; cf. 2.680, -690-5). Sólo aporta
un elemento nuevo respecto a las indicaciones recibidas por Cadmo en la tradición
mitológica: fundará una ciudad en el lugar en el que la vaca que debe seguir

7 Cf. Mosco E. 79-83; AP 9.453.3-4 y 16.200.5-6; Ach. Tat. 1.1.13; Luc. Philopatr. 4.
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Einfñaa. Papfryouvov 151) uóSa, una variación que entra dentro de las elecciones
previsibles (caída de la vaca sin más o algo más detallado), y que por ello no
tiene una importancia especial y se producirá de hecho en 348-9. También en un
detalle es novedoso Nono, al afirmar poco antes de recoger la respuesta oracular
que la Pitia está sentada en el áltov cuando pronuncia el oráculo para Cadmo;
es éste un término que sólo aparece además en una referencia de Jámblico al san-
tuario de Dídima (Myst. 3.11; cf. Parke 1985: 212) y que se puede explicar tam-
bién por la recurrencia en el poema de términos referidos a ejes, giros, espirales,
serpientes, etc. (estudiados en Newbold 1999 y que se pueden observar en algu-
nos de los textos aducidos en este trabajo).

Al final de la tradición literaria griega antigua un oráculo novedoso sobre
Cadmo nos ayuda a entender lo que en los siglos de época imperial se pensaba
de las características principales de los oráculos: paralelismos, estructuras repe-
tidas y ampliadas y un lenguaje directo, exhortativo, todo ello dentro de un ropaje
literario que coincide en cierta medida con estos rasgos.

Cuando la vaca dobla (4.345) Cadmo conoce el emplazamiento de Tebas,
pues la caída es en sí misma profética (348-49):

Kai00.59 ópahiVaaa XatIEUVMOS (.5KXaCTE X11X1)

aaTE09 éaCT011éVOLO upociyyEXos.

"Y de la vaca caída en tierra la muy profética pezuña se dobló, mensa-
jera de la ciudad venidera".

Mata a la serpiente y aparece otra mención del futuro lejano del héroe
(4.416-20):

vocp4i
Ootipos "Ams. Papihrrivis avéKpayE • xwollévau SE
KáSpos dpLE11,3op.¿voni u.EXéwv 1XiKael, [topcl)fi
CtXXo(Puils. 11.1EXX€ nap' 'IXkupíSog achupá yaítis

Ei.V0V IXELV ivSaXp.a SpaKovi-doto ITa00R1511'01).

"En tomo al cadáver el impetuoso Ares de pesada cólera gritaba: por su
furia Cadmo, con forma espiral a cambio de sus miembros, con otra natura-
leza, iba a tener en los confines de la tierra iliria una apariencia extraña de
rasgos serpentinos".

Y la misma idea se repite después, en este caso por un motivo astrológico:
cuando Cadmo y Harmonía se dirigen al tálamo, en el cielo se levanta el Dragón
acompañado del Carro de la Osa (5.123-5):

a'yyEX09 éaa011éVCJV, iiTt atiVV01109 XLK1 VtilaChtl

é K ppOTéTig ilEXXEV IXELY ócbuilka p.op<l)fiv
vtlichlog Appovíris.

"Mensajero de lo venidero, porque igual en edad a la esposa, en lugar
de mortal iba a tener serpentina forma el esposo de Harmonía".
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El famoso collar de Harmonía, que se menciona a continuación con gran de-
tallismo, tiene también forma de serpiente, en concreto de la anfisbena, reptil le-
gendario de dos cabezas 8 . Sin embargo habrá de llegar el final del poema, casi
cuarenta cantos después, para ver realizadas estas predicciones; Cadmo marcha
hacia Iliria después de la muerte de Penteo; es entonces metamorfoseado en una
serpiente benefactora junto a la costa iliria.

Pasa un largo intervalo de tiempo y muchos cantos sin noticias de Cadmo
hasta que llegamos, casi cuarenta después, a XLIV (en 4.421, después del pro-
digio que anunciaba la transformación se dice que eso estaba destinado para un
tiempo posterior, Tá iv Tréupurro p.ETá xpóvov): aquí tenemos una primera
aproximación a su destino final recurriendo al expediente de una visión profética
de Ágave en el sueño (44.110-8):

01-é p. pan 8' CAKotícp KEchaXiiv KuKXciScraTo Ká81iou
up-ribs bins, KCIL yX6iacroi TrOLI XíntaCEv ífirrIvriv
LLE 1XL XíGJV (PIXOV ióV CUTTOTTTL:LOUCra yE VE (0)11

olyopLévttw . 	 OfiXtLS* &PIS' LLITNSOUTO KópOTIV

` A plIOVí, Tig laveoiat 1rEpLITXEX9E10-01 K00401.9.

KC11. 8181511COV (5.4)ítüV TrETpoSactro yuict Kp0Vítúl),

8TTL Trctp '1XXupiKolo SpaKovi-oPórou CrTóLICt lróVT01/

A p [101, í Mil Ká81.109 FIEL PO pé VOLO TrpoaoSiTou
Xaivériv ilp.EXXov é X(1v óchi658€a popct*.

"Una mansa serpiente con su corona de anillos rodeó la cabeza de Cadmo
y su lengua lamió en derredor el labio escupiendo su veneno de las fauces
abiertas, y una serpiente hembra ciñó la frente de Harmonía rodeando sus ru-
bios cabellos. Y los miembros de las serpientes gemelas petrificó el Cronión,
porque junto a la boca del mar recorrido por serpientes de Iliria Harmonía y
Cadmo iban a tener una forma serpentina pétrea de rasgos similares".

La serpiente que lanza su veneno a la boca de Cadmo podría recordar otros
casos famosos de la mitología sobre la concesión del don de la profecía, pero el
sueño, una vez más en Nono, no deja lugar a dudas: por un fenómeno de 'sim-
patía' las dos serpientes que aparecen sobre las cabezas expresan lo que va a ocu-
rrir, precisando que es una transformación en piedra, porque la transformación
en serpiente podía ser algo positivo, pues Zeus se unió a Perséfone con esa forma
para engendrar al primer Dioniso. En este tema de la conversión en serpiente es
común el uso del término 1p.EXXov, seguramente porque por una parte en las pri-
meras menciones el lector tiene que esperar casi cuarenta cantos a que este tema
se retome y luego sólo hay indicaciones de cumplimiento en un futuro próximo,
pero de hecho la transformación se produce fuera del ámbito temporal del poema.

Como señala Rocchi (1989: 134) los autores latinos hacían depender el destino de Cadmo
y Harmonía de este collar, por lo que la transformación hacía de ellos una serpiente única de dos ca-
bezas (0v. Me:. 4.600, Stat. Th. 4.555).

530



LA MÁNTICA COMO FACTOR DE COHESIÓN EN LAS DIONISMCAS...

Por otra parte, los tres últimos versos de este pasaje parecen una contaminación
entre la profecía a Ágave y un relato directo del autor, que se entromete en el
relato para contar al lector el cumplimiento de la profecía, que no puede narrar
de otro modo.

La última referencia en Nono a Cadmo y Harmonía aparecerá casi al final
(46.364-7):

'1»..upíriv 8' é 111 yallav ég 'EcrirEpíou 070110. 1TóVT01/

Apuovliiv Xiireararptv (5p.óci-roXov ijX11« Kall(9

d.114)0Té pOU9 1Tó 11TTEUE V attOV0.9, 019 X pól,09 pmov
651M0E 1TE T pTk GaCIV )(€1V ó4xi,58Ect itoperív.

"A la tierra de Iliria, a la boca del mar occidental, a Harmonía apátrida
marchando con Cadmo su compañero, a ambos los dirigía errantes, a quienes
el tiempo arrastrándose les traería una forma serpentina totalmente pétrea".

El tiempo cumple su labor en una profecía como ésta, que por haber sido
tan repetida, sólo necesita ya precisamente tiempo, pero el tiempo externo al re-
lato, que llegará IpTrwv, arrastrándose como las serpientes en que se van a con-
vertir los esposos.

Lo que ha hecho Nono ha sido integrar aspectos diversos de la leyenda de
Cadmo en un todo coherente, cuyo mayor acierto es el de encontrar en el epi-
sodio de la lucha de Tifeo y Zeus la razón del especial favor divino del que goza
Cadmo; la fundación de Tebas la debe a su ayuda a Zeus en un momento crítico.
Toma de una línea tradicional la conversión en serpiente como consecuencia di-
recta de la muerte de la serpiente de Ares, aunque la profecía que lo anuncia sólo
sirve para rodear de un halo de fatalidad el destino de Cadmo; la profecía, aun
del propio Zeus, se cumple inexorablemente y Cadmo parece incapaz de evitarla,
aun siéndole posible a Zeus calmar la cólera de Ares, pues ofrece remedios a
Cadmo para escapar a su destino: la tradición ha pesado de modo determinante
en Nono, que tiene que dar cuenta de mitos basados en motivaciones diversas.
De la tradición popular hemos pasado a actuaciones motivadas por los resulta-
dos de las buenas o malas acciones de los protagonistas: Cadmo funda Tebas y
se casa con Harmonía como premio a su ayuda a Zeus; se convierte en serpiente
en Iliria como castigo por la muerte de la serpiente de Ares, algo que queda des-
compensado por la introducción de una profecía, único medio que tiene Nono de
dar razón de un destino trágico que no encuentra cabida en sus esquemas de autor
erudito y reflexivo, a diferencia de lo que hicieron sus predecesores, que se apo-
yaban en motivaciones de tradición mítica oral. La tradición de la marcha y la
transformación en Iliria, también antigua, sólo se corresponde con la muerte del
dragón de Tebas, por lo que se obvia la divinización de Cadmo y Harmonía que
era una línea importante de la historia mitológica de estos personajes, pues
Harmonía es hija de Ares y Afrodita9; en Nono sólo pueden alcanzar un status

9 Cf. Vian (1963: 122-33) y Rocchi (1989: 118).
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divino Sémele e Ino, por su estrecha relación con Dioniso, el protagonista del
poema.

La gran cuestión tratada por Homero y la tragedia, en la que tenía un lugar
principal la profecía, era la de la libertad humana en relación con el destino; aquí
no se salva la libertad humana y los dioses parece que juegan con la profecía al
servicio del interés único del poeta por aumentar la tensión narrativa: el sistema
de ideas que está vivo en la literatura clásica es aquí mero recurso literario.

AUTÓNOE

El mito de la muerte de Acteón, el hijo de Autónoe y Aristeo, convertido en
ciervo por haber visto a Ártemis bañándose, lo desarrolla Nono con una técnica
y estructuración bien estudiadas por Villarrubia (1998). Lo principal de su mito
se relata en el canto V, aunque posteriormente (13.53-5) se nos cuente que ha-
bía ayudado a Dioniso en su expedición a la India, al frente del contingente
de Beocia, y que había tenido intervenciones destacadas en varias ocasiones
(32.226-8, 37.162), mientras su padre Aristeo dirigía el contingente arcadio (13.253-
308): su final se adelanta en el desarrollo del relato para volver más adelante a
su pasado.

Lo que se cuenta en el canto V se distingue por la ausencia de los modos de
uso habituales de la profecía que encontraremos en los demás miembros de la
familia; aquí sólo podemos considerar como mántico, en sentido muy amplio, el
momento en el que tras su muerte Acteón se aparece en sueños a su padre para
contarle su transformación (5.415-532) y hacer con ello posible que puedan en-
contrar sus restos, que han estado buscando infructuosamente antes, porque sólo
les ha llegado la Fama (personificada) de su muerte, pero no de su transformación.

También en referencia al futuro tenemos dos menciones al comienzo de relato:
en 297-8 se cuenta que Pan observa con ojos maravillados cómo cazaba Acteón
una cierva, una especie de premonición, pero mencionada de pasada (cf. Villa-
rrubia 1998: 256). Poco después nos dice Nono lo que le va a pasar a Acteón,
preparándonos para que asumamos aquí el relato tradicional junto con otro que
no lo parece tanto, el que esto ocurriera después de la campaña de Dioniso en la
India, en la que aquél habría participado (301-2):

aXeit nver)XECrE MOipa, KUVOCTTret8C1 vEflpóv
' 11/845-fiV IIETet 8fipiti 111 1TVELOVTa KU801110ü

"Pero le destruyó la Moira, ciervo en fuga pasto de los perros, cuando
todavía respiraba combate, tras la guerra india".

Curioso es también el uso de épnv-rEúovTo en el pasaje en el que Autónoe
se encuentra con los perros de Acteón cuando le está buscando (381-3), porque
la Fama ha anunciado ya su muerte: seguramente el mensaje profético consiste
en un signo prodigioso, el hecho de que los perros profetizan con lágrimas si-
lenciosas (8aKpúcr1 atyaMototv é p.avi-Eúov-ro TEXEu-rViv), lágrimas que calificará
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más tarde Acteón como ¿xezhpóva (450), y que por ello son señal que certifica
la verdad de la muerte, algo que sólo era rumor hasta entonces.

Pero el pasaje más valioso es el del sueño: sus padres, agotados de buscar
el cadáver, vuelven y caen pronto dormidos, pero ambos se debaten entre pesa-
dillas llenas de sombras (v. 410): Chutxo 81 oxiEpoimv Owp.(X-rio-av óvd.poig.
Acteón se aparece en sueños sólo a su padre (412-4):

zlnixii 8' "ñleÉOLO KCtTTICI)ÉL Trct-rpi trcipécrrn
anKTÓV 1XWV X(54.01) OXLÓEV 8E. 'lag' K 13XEchápwv
1p4pova SáKpua XEÜE, KCIL dv8pouém Oro 1:atan,)-

"El alma del joven se puso al lado de su triste padre, con la forma som-
bría y tachonada de ciervo: de los párpados lágrimas llenas de razón derramaba
y con voz humana dijo..."

Comienza con la súplica de que reconozca en el ciervo que ve en el sueño
a su propio hijo para que pueda enterrarlo (415-32); viene después la lamentación
por haber aprendido a cazar y por no haberse enamorado antes de una mortal, lo
que le hubiera evitado pretender a la diosa cazadora (432-41); intercede por sus
perros, irracionales y sin culpa, que están dando vueltas al monte buscándole
(442-72), le cuenta a su padre lo que le ocurrió (473-96) y después de decirle
que será la última vez que se le aparecerá en sueños le indica el lugar donde está
su cadáver de ciervo (497-503); le da otra serial de que es cierto lo que ve en el
sueño: la presencia del tahalí y las flechas junto a su cadáver (504-8). Compara
su suerte con la de Oto y Orión (antes, en 337-53, ya a punto de morir, se había
comparado con Tiresias) y excusa su culpa (que reconoce) afirmando que pensó
que podría ser un nuevo Apolo como el que tuvo relaciones con su abuela Cirene
o semejante a otros jóvenes que tuvieron relaciones con divinidades (509-19).
Por último le vuelve a pedir a su padre (ya lo había hecho brevemente en 430)
que le dé sepultura y que en la tumba ponga las flechas y el tahalí, aunque luego
cambia de opinión y prefiere que le haga una escultura sin epigrama en la que
aparezca con forma de ciervo menos en la cabeza (520-32). Más tarde, sin em-
bargo, Autónoe pondrá en una inscripción todo el sueño de Aristeo (550)10.

El sueño es calificado de "ala del Sueño muy profético" MrélEvrog ... UTE póv
"Tuvou (535), con el término ógyrkvTos, característico de Nono. En el discurso
hay una serie de motivos sucesivos y a la vez entrelazados: la identidad de Acteón
y el ciervo se recalca insistiendo en la paradoja del 'hombre animal', comparán-
dola con el comportamiento casi 'humano' de los perros, que después de seguir
su naturaleza al matar a su amo lo buscan con ansiedad; a la vez Acteón se si-
túa ante el límite divino que ha querido traspasar: en ese contexto cuenta los he-
chos e intenta justificar su falta, que reconoce. Pero el tema central es la petición
de honras fúnebres, que es el objetivo de la aparición en el sueño y lo que hace
avanzar la acción hacia delante.

1° Sobre la estructuración del discurso cf. Chuvin (1976: 108-9) y Villarrubia (1998: 261-66).
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Sobre el fantasma de Acteón recuerda Chuvin (1976: 102) un pasaje de Pau-
sanias (9.38.5) en el que se cuenta que los orcomenios consultaron a Delfos por-
que una imagen de piedra de Acteón estaba devastando la región; el oráculo pres-
cribió buscar lo que pudieran de él y enterrarlo, haciendo una estatua suya de
bronce sujeta a una base de piedra, que es la que Pausanias afirma haber visto,
a la vez que señala que allí se ofrecen sacrificios ctónicos (évay[Covalv) cada
año, algo que nos recuerda otra referencia de Pseudo-Apolodoro: ante el dolor
de los perros al no encontrar a su amo, Quirón les hace una estatua de éste. El
relato orcomenio pudo haberse originado como etiología de la estatua, que por
la descripción de Pausanias parece de gran antigüedad y con rasgos culturales
testimoniados habitualmente para xóana y otras imágenes venerables, especialmente
el hecho de que sea una imagen 'atada'. El hecho de la consulta oracular puede
ser cierto, si creemos a Pausanias, aparte de que encaja bien en un tipo de con-
sultas que sabemos se hacían con frecuencia: una imagen de culto de iconografía
desconocida se atribuye por medio de Delfos a un personaje conocido por la tra-
dición literaria, quizá por algún rasgo distintivo. También señala Chuvin la men-
ción de Pólux (4.141) de Acteón con cuernos (' Ale-m[1w Kcpacr4x5pog) entre reit
IKUKEVOL upóaorrra, parece que en Las arqueras de Esquilo (cf. TrGF 241-6): po-
dría ser un personaje de una tragedia en el momento en que es transformado,
pero también una imagen de sueño como la que vemos en Nono, con lo que se-
ría su modelo literario. Al destino final de Autónoe nos referiremos al final del
apartado dedicado a Ágave.

SÉMELE

Entre las hijas de Cadmo es Sémele la que alcanza un destino más alto como
madre de Dioniso; en torno a ella aparecen los demás personajes de su familia
y son frecuentes las comparaciones con sus hermanas. Su protagonismo se con-
centra en los libros VII y VIII, aunque en el repaso a los hijos de Cadmo del
canto V se nos hubiera anunciado ya que estaba guardada para himeneos más
brillantes (562: chaevo-r¿poig iniEvaíoig). Zeus medita sobre el nacimiento del
nuevo Dioniso, 1.tí p.-rga del nacido de Perséfone y después de detallarse la muerte
de ese primer Dioniso a manos de los titanes en el canto VI volvemos a Sémele
en el canto VII, tras un diluvio universal con el que Zeus purifica la tierra, todo
enmarcado en escenas paralelas referidas a Sémele entre el final del canto V y
el principio del VII (Chuvin 1992: 3-4). Ante las súplicas de Eón, la divinidad
'Eternidad' que presidirá este período del nuevo Dioniso, Zeus acepta la recupe-
ración de la vida en la Tierra, muy triste después del diluvio, con el anuncio de
la aparición del vino, que calmará los dolores humanos, y del nacimiento del
nuevo Dioniso, detallando cómo se producirá hasta que nazca de su muslo: ello
introduce la escena concreta del amor de Zeus por Sémele. Vemos aparecer a
Eros preparando doce flechas dirigidas a Zeus: la quinta (tras lo, Europa, Pluto

11 Es PW 564. Cf. Faraone (1992: 83); Casanova (1969) lo refiere a Hesíodo sin datos.
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madre de Tántalo y Dánae) la lanza a Sémele, señalando sus himeneos 'llameantes'
(7.121: 4>xoyEpois íniEvaíous.), término ambiguo, referido al modo en que va a
morir y a la importancia de la boda.

Pero el texto más relacionado con nuestro tema es 7.136-79: nos encontra-
mos a Sémele levantada desde principio de la mañana y guiando un carro, mientras
piensa en el sueño profético que acaba de tener (141-3). Con ello volvemos al
momento en que se despierta y salta de la cama y es ahora cuando conocemos
el contenido de ese sueño (143-54). Se lo cuenta a Cadmo, que se lo refiere a
su vez a Tiresias, y éste prescribe unos ritos concretos (155-65). Sémele sale a
realizarlos y con ello volvemos a verla en el carro; ahora sabemos que marcha
a hacer el sacrificio; luego, mientras lo hace, se mancha de sangre y se baña en
el río Asopo (166-89).

El sueño es calificado de 'variado en profecías' (143: Oéo-cba-ra notKíXXovi-i)
y su contenido es (143-54):

Kal dulyóvolat K00412)19

auETo KaUurréTTPnov Mb/ thUTÓV 11,801 OTTOU

lyxbov,o18aXécp PEpapfli.tévov Op.chala KapTuD,

VELOIIEVOV Kpovíwvos. del1búToLatvéépaaig-

élaTrív119 81 TrEo-oika Si' aleépos- otipavín

&v8pov 8Xov Trplívlle,v¿ou 8' oüx UTETO Kapnoü.

aUá pAv ápirdlas. TavuaíuTEpos.

kaTEXfi xaT¿ovTa TeXwalyóvolo XoxEírls.

WpEvE 1V Kpovíwvv uarip Sé piv 	 Kóknw

SéKTo XaNv, priK)	 auvéppackv . dvT1 SI KapuoD

Taupochufis. KEpÓEV11 TlYTTCO utopcholMEvos- avilp

aÚTOTEXilg pXdaTTIaEv írnip PoufUva ToKflos..

Kal EE11001 (IWTÓV

"Se le representó que veía con racimos recién nacidos una planta de her-
mosas hojas dentro de un jardín, verdeante, cargada de un fruto hinchado sin
madurar, nevado por el rocío fecundante del Cronión; de repente cayó a través
del éter una llama celeste y prendió todo el árbol, pero no tocaba el fruto jo-
ven; arrebatándolo un ave errante de alas extendidas, a medias maduro, necesita-
do de cavidad que completase el nacimiento, se lo tendió al Cronión; el padre
lo recibió en su acogedor seno y lo cosió a su muslo: en lugar del fruto un
varón con forma de toro, cornudo, surgió ya completo de la ingle del padre.
Y Sémele era la planta".

Se levanta de la cama y le cuenta el sueño a su padre, que se llena de temor
al oír que el árbol ardía (7.158: 8€8óviTro (1)u-róv TruplKaurov áxolküv); llama
inmediatamente a Tiresias y le cuenta el sueño. Después de oír lo que le dice en-
vía a su hija a que sacrifique un toro (imagen semejante a Lieo, epíteto que es-
conde a Dioniso) al templo de Atena, en honor de Zeus que lanza el rayo y un
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cabrito, como venidero enemigo de las viñas (7.163-5), un motivo claramente
etiológico (Chuvin 1992, ad loc.).

El que Sémele se manche de sangre el seno es un claro signo de la virgini-
dad que va a perder, paralelo en valor simbólico al sueño. Cuando se va a bañar
al río ello ocurre porque así lo quieren los dioses y las corrientes del río las con-
ducen las Horas proféticas (179: upoxoág Tro-rappio Trpopáv-riEs iíyayov MpaL)
que acercan el destino de Sémele al del río Asopo, herido por el rayo, y al de
sus hijas, que habían sido raptadas por los dioses. Allí la ve la Erinia (180-183),
que se ríe pensando en que la muchacha se igualará con el río en el hecho de
que ambos serán alcanzados por el rayo (Chuvin 1992 ad loc.).

El sueño reproduce en la misma sucesión lo que va a suceder en la relación
de Sémele y Zeus. Hay una imagen central, la planta con fruto, muy transparente:
la mujer en plenitud (145: ¿yxXoov), embarazada (se define el fruto como obSaXécii
145). Cae un rayo, evidentemente Zeus, y por si quedan dudas, antes se ha hablado
del rocío Kpovíuvos, que además tiene virtud fecundante (146: delubúTotatv).
Al salvarse el fruto lo recibe con cariño el hijo de Crono y después de pegárselo
a su pierna sale un Taupoct.uqs . (...) ániiip. Lo único que no está meridianamente
claro es saber quién es la planta y Nono lo hace al concluir de describir el sueño:
Kal. EIXT chtrróv ijev. El sueño está claro para el lector, pero en los protagonistas
del suceso sólo es motivo de temor, ante un futuro inconcreto que no entienden,
aunque les parece amenazante; hay que tener en cuenta que ellos no conocen el
mito de Dioniso, mientras que el lector sí que está ya enterado y no se sorprende
ante la posibilidad del nacimiento de un dios del muslo de Zeus. Nono juega con
el contenido del sueño para producir tensión en los personajes, que no deben (so-
bre todo Sémele) conocer las desgracias por las que van a pasar. Cabría preguntarse
qué es lo que ve Tiresias: quizá lo mismo que Cadmo, aunque sus prescripciones
rituales son rigurosamente exactas, pero de ritos que corresponden al posterior
culto de Dioniso, algo que Tiresias puede ordenar por inspiración divina, sin com-
prender su sentido concreto, algo que no se corresponde con el tipo de saber de
los adivinos tradicionales. Chuvin (1992 ad loc.: cf. Plut. Alex. 2.3) ha puesto
este sueño en relación con el de Olimpíade, la madre de Alejandro Magno, mencio-
nada además en este canto como la última de las doce mortales amadas por Zeus
(7.128): antes del nacimiento de éste sueña que un rayo la alcanza en su seno,
una indicación clara del origen divino que esta tradición que recoge Plutarco
quiere dar a Alejandro. A la referencia de la tradición histórico-legendaria de Ale-
jandro Magno hay que unir la dependencia de la tradición literaria: está relacionado
con el sueño de Nausícaa en la Odisea (promesa de un marido), pero se trans-
forma en un anuncio oculto de muerte: aquí sí que se cumple la promesa de boda,
pero con la contrapartida de un final desgraciado (Kuhlmann 1999: 406).

Después del episodio del sueño y del sacrificio Zeus se enamora de Sémele
mientras una ninfa observa cómo el dios mira a la muchacha que se está bañando
en el río y conjetura que su belleza es propia de una diosa y que si no lo es me-
rece unas bodas divinas; la unión (318-349) se consuma poco después con Zeus
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con la misma apariencia cornuda de Dioniso (321: Laol)vég iLi.tri.ia BooKpaípou
iovucrlov) y con otros rasgos que presagian la figura y el culto del dios, todo

señalado con términos proféticos (éíyyEXov écraoilévuiv 339, TrpokarríCuiv 349).
En 350-68 Zeus se dirige a ella con una profecía sobre esperanzas venideras

(351 ékrríaiv écraoliévricri TrapEyopEúcüv go vuwv) en la que descubre su iden-
tidad, le anuncia que va a tener un hijo divino y su propia apoteosis, comparando
su suerte con la de Europa y las de Autónoe e Ino.

En el canto VIII se desarrolla la historia hasta su muerte y su catasterismo
(409-19): en 8.8-12 Sémele es descrita "como profetisa de las Basárides" Bao--
crapíStov CíTE liávTig, porque lleva una corona de flores entrelazada con hiedra,
el sonido de la flauta de Pan hace que se ponga a bailar, el de la doble flauta la
obliga a salir hacia el monte, el de los címbalos le lleva a golpear el suelo, el
mugido del toro le hace mugir como una vaca. Más adelante (8.306-7) se queja
de la incredulidad de sus hermanas y de que su padre Cadmo se avergüence de
ella (328-32), dos menciones importantes para fundamentar sus destinos y dis-
tinguirlos del suyo. Muere al fin, pero es divinizada como le prometió Zeus.

Sémele volverá a aparecer, ya desde su posición divina, en el canto IX
(206-43), donde se vanagloria de la superioridad de su hijo (que está ahora con-
fiado a Rea) sobre los otros dioses, especialmente para atacar a Hera; también
en 10.126-38 afirma que su destino es mejor que el de Ino, pues ella es diosa en
el cielo y no en el Mar, es esposa de Zeus y su hijo es más importante que el de
Ino, Melicertes, ahora divinizado como Palemón.

INO

Como en el tratamiento de los casos de sus hermanas, Nono se detiene en
una parte de su obra a considerar lo que ocurre con Ino, partiendo como en las
demás ocasiones de versiones tradicionales e introduciendo a su vez novedades,
también aquí en relación con la profecía.

Primero encontramos una mención aislada (5556-61) a que Atamante, después
de su matrimonio con Nefele, se casa con Ino y son padres de Learco aívarraffi
y Melicertes; Ino, por haber amamantado a la vez a éste y a Dioniso llegará a
ser 'trasladada a un entorno marino' (559: Trov-riág écrao[t¿vri p.craváa-nos),
con palabras que pretenden ser enigmáticas. En el discurso de Zeus a Sémele le
profetiza un hijo de mejor fortuna que Acteón, que ya había muerto en el canto
V, y que el de Ino, que iba a morir a manos de su padre (7.364-5: Tóv 8 -rodios.
/ TraL8abóvou [iéXXovTa Elaváv ITTEOEVT1 3EXÉI1V4.1).

En los cantos IX y X conocemos con detalle su historia: tras la muerte de
Sémele y cuando Dioniso ha nacido ya de la pierna de Zeus Ino se convierte por
encargo de Hermes en la segunda nodriza después de las Ninfas, a las que
ha enloquecido Hera, por lo que el dios recomienda al matrimonio precaución
(9.55-144); en ello colabora la criada Mistis, nueva figura que sirve como pre-
cedente de los misterios dionisíacos. Sin embargo Hera lo descubre todo y hace
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que Ino enloquezca y vague errante hasta llegar a Delfos, donde será curada por
Apolo (9.243-89); el relato continuará con Atamante y sus posteriores bodas
(9.290-10.138). En todo este desarrollo parece que Nono se basa sobre todo en
la Ino de Eurípides, si es que de hecho la fabula 4 de Higino es un resumen de
su contenido'2.

De interés por su contenido profético, aparte de las menciones de pasada en
los cantos anteriores, que corresponden a comentarios del propio autor prepa-
rando lo que sigue, son el discurso de Hermes cuando le pide a Ino que cuide a
Dioniso y el episodio délfico.

En su discurso (9.61-91) Hermes pide a Ino que cuide al hijo de su hermana
sin aludir a su divinidad (aunque resalta lo prodigioso de su supervivencia) pero
insistiendo en las precauciones para que Hera no lo descubra; apoya su petición
en la promesa de una recompensa de Zeus: un destino mejor que el de sus hermanas,
la inmortalidad entre las divinidades marinas y un culto correspondiente. El discur-
so de Hermes se define como (60) OécrKEXov ópxbrkv-rt xéwv ITFOg dveEpEvi ,
"derramando su palabra divina de su boca profética". Es profético porque le anun-
cia su porvenir y el de sus hermanas Autónoe y Ágave, después de recordar que
Sémele ha muerto por el rayo (pero sin mencionar que ha sido divinizada) 13 . Que
Hermes aparezca como dios profético es algo que ya se mencionaba en el Himno
homérico, pero sabemos que como dios profético fue especialmente importante
en época tardía' 4 . Al futuro se refiere lo siguiente (78-86):

citXXet cú toi5vri
ICYCTECti Gli/XTVCTCTOL Tó0119 VaéTElpa OaXáGallg,

KOV áiiEt3Otv 110018710V EIVC(Xíli 81
oSs. e¿Tig,	 FaXetTELet ChaTílETal ` T8pí cts. 'Ivtá.
Oú x8ovil4) KEVECZVI. KaTaKpti4JEL CTE Kiecttpúiv,
CIXXá ci NripEiSow pía yívEcti • dv-ri 8 Ket8liou
ékrría.t. Xu.-répri KaXéoms• Nripfict
Trata TECti COSOIXTa 01511 CteaVdtTl.) MEXLICOTTI

AEUKOW

"Pero tú sola estarás orgullosa como habitante de tan gran mar, cambiando
a una morada de Posidón: marina como Tetis y como Galatea, será llamada
Ino Hidríade. El Citerón no te ocultará en una tumba terrenal, sino que tú lle-
garás a ser una de las nereidas; en lugar de Cadmo, con esperanza mejor, lla-
marás padre a Nereo, viviendo con tu inmortal hijo Melicertes, Leucótea".

Añade (86-91) que Melicertes será llamado Palemón y que recibirán culto
de los marinos. A este discurso, que para Ino debía de ser difícil de comprender,

12 Recoge bien la cuestión Chrétien (1985, 55-67). Cf. Hyg. fab. 1.
13 Según Chrétien (1985: 105, n. 75) hay una gradación fuego (Sémele), tierra (Autónoe, Agave),

que culmina en el agua para Ino.
14 Cf. Chrétien (1985: 104-5, n. 60). Fayant (1998: 155-6) estudia a Hermes en las Dionisía-

cas.
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sólo responde ésta con la sumisión (94: '11)(1) 8' oi)< duríariGE)' 5 . Viene después
la persecución de Hera y la locura que convierte a Ino en un ser errante (244:
pteraváa-nov, que recuerda 5.559: nov-riets éao-op.évri ii.uravetomos, pero de
forma irónica; parece que el cambio de vivienda se refería a la divinización ma-
rina, pero por ahora sólo consiste en la conversión en vagabunda loca); corre por
los montes reproduciendo lo que serán los rituales de las ménades, hasta llegar
al santuario de Delfos (9.251); todos los que se encuentran allí, hasta la Pitia,
huyen aterrorizados al verla; Apolo se da cuenta de ello y la duerme: por medio
de ese largo sueño de tres años la cura de su locura. Después de despertar funda
allí el culto a Dioniso junto al santuario de Apolo (9.283-5):

(51.1.1)(1(T,1 Trapa ITÉTp1:1

ELCTÉTL VliMélX010 xopobs. 189151YaTo BáKxou

4>oíPou ploatroolivrial.

"Y junto a la piedra profética instituyó coros de Baco todavía niño por
el oráculo de Apolo".

Los coros de bacantes que se forman son a su vez los que la curan de la lo-
cura. Hay que resaltar que las indicaciones proféticas de Apolo son las que guían
a Ino a la hora de introducir el culto de Dioniso niño en el santuario profético;
actúa así el autor de un modo novedoso (o al menos es nuestro único testimonio
conservado), aunque el culto de Dioniso en Delfos es ya bastante antiguo y aparece
en relación con los discursos de Tiresias de Las Bacantes; además la fabula 4 de
Higino, en la medida que sea un resumen de la ¡no de Eurípides, documenta tam-
bién el paso de ésta por Delfos en relación con el ritual báquico, y ya desde el
siglo III a.C. tenemos constancia de que había rituales menádicos que realizaban
mujeres tebanas descendientes de Ino: hay una famosa inscripción de Magnesia
del Meandro (Parke-Wormell 1956 n. 338, IM 215) en la que se recoge un oráculo
délfico que prescribe la introducción de los cultos mistéricos de Dioniso; hay que
traer de Tebas p.aivá8as, ci yEvEfis. Eivois Cirro Ka.811Eírls. (10); lo que nos in-
teresa aquí es que el culto de las ménades se exclusiviza en este oráculo en Ino
y además en un oráculo délfico, quizá señalando la tradición de la que se hace
eco Nono16.

La continuación del relato se centra ahora en Atamante (9.290-320); ante la
desaparición de Ino envía emisarios a buscarla; como no la encuentran decide ca-
sarse con Temisto, unión de la que nacen Esqueneo, Leucón y los gemelos Porfireón
y Ptoo. Se menciona algo confusamente y adelantando la sucesión de aconteci-
mientos, la muerte de los hijos de Temisto por su propia mano, cuando pretendía
matar a los de Ino. La narración se continúa en el libro X (1-138): cuatro arios
después vuelve Ino a casa y encuentra a Atamante loco; en ese momento mata

15 No es descartable una influencia cristiana, del relato de la anunciación.
16 No entramos en la cuestión, tratada a fondo por Henrichs (1978); cf. Dietrich (1992) y

Suárez de la Torre (1998).
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éste a Learco, creyéndolo un ciervo (59-60: KOaXijv / (Peto-p.wri vd3po0daav
con un hápax aplicado a la cabeza que insiste en la relación con Acteón, aunque
la identificación sólo se dé en la mente enloquecida de Atamante (también hay
coincidencia en el hecho de que luego deje el cadáver insepulto); se lanza a per-
seguir a Ino y al ver al pequeño Melicertes lo arroja a un caldero hirviente: Ino
lo rescata casi ya muerto y perseguida por Atamante huye con él por la Llanura
Blanca, que le dará el nombre de Leucótea. Al no ver escapatoria se dirige que-
josa a Zeus, que parece no haber recompensado su ayuda cuando cuidó a Dioniso
niño, aunque reconoce que el castigo le viene de haber sido la causante de la
muerte de los hijos de Temisto y de la de Hele; cuenta ahora el relato tradicional
de sus maquinaciones contra Frixo y Hele, los primeros hijos de Atamante (con
Nefele); se arroja por fin al mar y pasa a ser la diosa Leucótea (10.121-3; también
en 40.209-12), con lo que se cumple la promesa que se le había hecho anterior-
mente (9.78-91).

ÁGAVE

Lo que sucede a Ágave y a su hijo Penteo ocurre en otra parte de la obra,
casi al final, a diferencia de sus hermanas, cuyas historias mfticas se exponen en
los primeros diez cantos: en el canto 5.552-5 hay una mención breve para ex-
plicar el nombre de Penteo, porque nace justo después de la muerte de Acteón.
En el discurso profético de Zeus a Sémele (7.365) hay una enigmática frase: «á

XuacraXbig iivuüpov tkóv 'Ayaírris, donde ptivuuíptov está usado en con-
traposición a la vida duradera del hijo de Sémele: sólo se señala que Penteo
morirá joven y que ello tendrá que ver con la locura de Ágave. En 9.76-8, el dis-
curso profético de Hermes anuncia a su hermana Ino que Ágave matará a Penteo
y se tendrá que exiliar

Kal p.ópov ap€MotTog éact80o-ELEv 'Ayaún,
TIEveéos óXXv[tévoio, vóIng 43(115CMCM KOVíTjg,

TraiSochóvos yEyavia XurróTuroXig.

"Y el hado verá Ágave montaraz con la muerte de Penteo, tocando el
polvo extranjero, convertida en una exiliada infanticida".

En esta frase condensada con problemas de transmisión textual (cf. Chrétien
1985: 105-6 n. 77) se resume el núcleo mítico: Ágave ve a su hijo muerto por
su mano y se exilia. Para quien no está al tanto de su mito el texto oculta el he-
cho de que lo más terrible es que haya matado a su propio hijo; el exilio se in-
sinúa con un hápax, XurróTri-oXis. El lugar del crimen tampoco parece muy habi-
tual para un oyente como ¡no, que se extrañaría al ver calificada a su hermana
de apEo-LchotTog.

Pero donde se describe pormenorizadamente lo más importante de la historia
es en los cantos XLIV-XLVI, cuya unidad temática se realza con la mención en
el primer verso del paso de Dioniso por Iliria, que se corresponde al final del
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canto XLVI con el relato de la marcha de Cadmo y Harmonía hacia allí; en lo
que acabamos de citar podría verse también una referencia velada a que Ágave
les acompañó (ésa era la versión tradicional 17), lo que serviría también para explicar
por qué esos dos mitos se recogen conjuntamente al final de las Dionisíacas, todo
ello dentro del tema principal de la llegada de Dioniso a Tebas y las consecuencias
finales de su aparición en la familia de Cadmo: fuera ya del escenario humano
Sémele e ¡no sólo queda por mencionar a Autónoe, a Ágave y su hijo Penteo y
a Cadmo y Harmonía.

La llegada de Dioniso a Tebas viene rodeada de múltiples prodigios de conte-
nido profético (44.38: mensajero de la desgracia venidera Trilicuros éaaop.évoio
upoáyyEXos), que se observan especialmente en el altar y la imagen de Atenea
Onca y en otra imagen de Ares (45: áyy€Xov éaaop.évwv PpéTas "ApEos Ipp€€
Xiíepep: la imagen de Ares, mensajera de lo venidero, manaba sangre). Todos se
llenan de terror, pero muy especialmente Ágave (48-53):

pvriacqtévri upoTépoio Sa0LVJjEVTOÇ óvdpou
impat 11900E01TíCOVT09, éTTE1 Trápos ü4s,50i MKTpLOV,

élóTE Kotpavínv TraTpoSiov ijínrctaE ITEV9E159,

ITítV111/X01/ 151TVaXé019 Óetp019 Ei5801/CraV 'Aya15111,

CkáCillaTa [1.11111X0i0 81ETTTOLTIO'EV óvd.pou,
álT>tavéos. epq.Solcovin 8C diKépáou iTuX.d71v0g.

"Acordándose del anterior sueño oscuro que profetizaba amarguras, pues
antes, sobre su lecho, cuando arrebató Penteo el poder paterno, todas las no-
ches susurros durante el sueño a la durmiente Ágave la aterrorizaron, imáge-
nes de un sueño imitativo, que irrumpían por la puerta de bellos cuernos ver-
dadera".

Con ello se introduce el contenido del sueño, que anuncia un futuro amargo,
TriKpet TrpokoTrICov-ros, con un sueño illp.riXo-io, imitativo de lo que va a ocurrir
(54-65):

IXTTETO yap TTEvefia xopoí.-ruirov ál3póv 68L-r1v
apo-Eva. KOGIIIVITCWTa yuvalKELy xpóct Tr¿Trk.9

Tropzbupóvarrov ¿Tri xeóva tzl)dpos. ávetterwv,

Aítpuov éXct4:91CovTa Kati Oí) CrOTTp01.0 Chopfia•

Kaí. ISEiv éSóICTICTE uáXtv K0.8111119 'Ayaílf]

É/(511EVOV (JKLEpOi0 p.erápalov iROOL 8b8pow
4)1.)TóV iRJ1Káprvov, ISTrq Opctain ICETO ITEVOElig,

efipEs. éKirKkkravTo, Kati dypiov eixov

8év8pov árrakruflpi p€ToxXíCovi-Es ChSóvn
Tp11)(ClUa1g yEVúECYCYL • TI.PaCYCJOiléVOLO S 8év8pou
Kóp.liaxos. airroicaiaros 1Xit 8LVEtilETO TIEVAE159,

KaL 1111, é811X1jOUVTO TEOTITTóTa 1.1alVá8ES apKrol.

17 Chrétien (1985: 106, n. 78) recoge las diferentes tradiciones.
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"Pues se le representó que Penteo, danzante de coro, delicado caminante,
varón que cubría su cuerpo con vestido femenino, arrojaba a la tierra el manto
púrpura de los soberanos, blandiendo el tirso, ya no portador del cetro; y le
pareció a la Cadmeide Ágave que le veía además sentado en lo alto de un
sombrío árbol; y el árbol de alta copa donde se sentaba el valiente Penteo
lo rodearon fieras, y tenían un deseo salvaje de cortar el árbol con amenaza-
dor diente, con duras mandíbulas: al agitarse el árbol caía de cabeza, dando
vueltas, Penteo, por sí solo, y todavía atónito le destruyeron las enloquecidas
osas"

Las fieras le despedazan (66-71) y una (Ágave), en un discurso dentro del
sueño se dirige con voz humana a Cadmo (se resalta eso porque hasta ese mo-
mento las protagonistas han sido caracterizadas como animales): afirma que ha
matado una fiera que nunca habrían capturado ni Ino ni Autónoe (73-79). El texto
está recorrido por la ironía: en el contexto particular se refiere a caza de fieras,
pero de hecho lo que señala es la muerte de los hijos; el de Ágave está en una
posición principal porque lo mata su propia madre.

Al instante se levanta de la cama y marcha a buscar a Tiresias, al que
relata los sueños criminales, proféticos de lo venidero (83: imív-rias ¿o-o-op.évwv
cpovíous é8(.8alEv óvEípoug). Tiresias prescribe el sacrificio de un toro a Zeus
Alexícaco y de una oveja a las ninfas hamadríades, pues ha reconocido a la
fiera dotada de razón y a la cazadora Ágave (90: lyvet) 8' 1pbpova Oí-)pa
dyptóacrouGav 'Ayaírriv), pero prefiere no dar a conocer el sentido del sueño por
temor a Penteo, motivo ya conocido de Eurípides que reaparece a lo largo del
canto (p. ej., 169-72), para enfrentar a Penteo con el adivino. Ágave y Cadmo
llevan a cabo el sacrificio prescrito, en el transcurso del cual aparece un prodi-
gio que anuncia el destino final del fundador de Tebas y su mujer Harmonía. El
episodio concluye con una Ágave todavía más apesadumbrada que antes por el
nuevo prodigio sobre sus padres. Al final del episodio se da la calificación de
'sueño muy profético' (119-20: ó[vzhEv-rog óvEípou) para que no queden dudas
de su cumplimiento preciso.

A pesar de tratarse de un sueño meridianamente claro los protagonistas sólo
perciben una amenaza cercana y desconocida, como ocurrió en el sueño de Sé-
mele; sólo ellos ignoran lo que el lector y Tiresias ven con claridad. En el sueño
Ágave aparece como un animal, pero también en un momento determinado se
dirige con voz humana a su padre Cadmo, explicando quién es con total clari-
dad; Nono pone bajo la etiqueta de 'sueño' lo que podría haber usado en una na-
rración lineal, cambiando algunos detalles no fundamentales, como que Ágave
aparezca en forma animal. El sueño es sólo un recubrimiento artificioso para au-
mentar el grado de tensión en el relato, porque casi todo es fácilmente entendi-
ble; sólo sirve para crear angustia en Ágave.

Chuvin (1992: 78-9) señala los paralelismos evidentes que hay entre los sue-
ños de Agave y Sémele: Agave tiene un sueño sobre su hijo (44.46-80); se lo
explica a Tiresias (81-94; cf. 7.159-65) que prescribe el sacrificio de un toro a
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Zeus (cf. 7.163-6); el sacrificio tiene lugar en el Citerón, lugar tradicional de la
muerte de Penteo, mientras que el de Sémele ocurre en el río Asopo por lo que
se explicó ya. El templo de Atena Onca donde ocurren los hechos del canto VII
se evoca en 44.38-44. Cadmo se asocia a la ceremonia (44.66; cf. 7.156-9) en
el curso de la cual Ágave recibe un chorro de sangre en las manos (44.104-6;
cf. 7.166-9), porque con ellas matará a Penteo mientras que a Sémele se le man-
cha el vientre en señal de desfloración o del parto.

Se sigue relatando el modo en que el furor báquico se apodera de todos los
tebanos y el progresivo endurecimiento de Penteo en su actitud de enfrentamiento
al nuevo dios. Dioniso habla con Mene y después Perséfone envía las Erinias
contra Tebas; una de ellas arroja agua sobre la casa de Ágave como profetizando
el lamento y las lágrimas de Tebas (264: oIct upo8Ea1r(Couaa yóov ¡cal Mocpua
wi f3ris) y la otra esconde una espada bajo el árbol junto al que va a morir Penteo
(273-4: ÓTTITóel TIEVOEiS /1.1éXXE °CIVETA, álCápill,09).

En el canto XLV asistimos a la marcha de Autónoe al monte, engañada por
lo que le ha dicho previamente Dioniso (44.283-318) de que su hijo Acteón es un
dios que se va a casar con Ártemis; el discurso lo pronuncia Dioniso con %id&
Çbcovti (282), una voz báquica cuyo efecto es la locura de Autónoe; con ella va
Ágave, también enloquecida, que afirma que va a matar a Penteo (45.8-30). Vol-
vemos a Tiresias, que intenta apaciguar a Dioniso Alexícaco consagrándole un
altar para intentar salvar a Penteo, pero en vano (52-55). A continuación tanto él
como Cadmo entran en un estado de locura báquica y se unen al cortejo, lo que
lleva a Penteo a criticarles a ambos; en concreto acusa a Tiresias de haber re-
nunciado a la profecía apolínea y haber traicionado su poder para beneficiar a un
bastardo como Dioniso y hacer de él un dios (78-81; otra vez en 46.10-12), a lo
que responde Tiresias con una reafirmación de la nueva divinidad. Penteo decide
perseguir a Dioniso, lo encarcela y hay nuevos prodigios.

El enfrentamiento directo entre Penteo y Dioniso se produce en el canto
XLVI, que acaba en la posesión báquica de aquél (106-7), que se viste de mujer
utilizando ropa de Ágave y Autónoe; antes Dioniso, con tono de ironía trágica,
había anunciado la muerte de su adversario (52-96), que luego ocurre de hecho
(210-20); Ágave llevará efectivamente la cabeza de su hijo a Cadmo, que vuelto
en sí rompe en lamentos (240-64) de un modo similar al de Las Bacantes. Realiza
una recapitulación del destino de la familia: Ino en el mar, Sémele alcanzada por
un rayo, Autónoe lamentándose por un hijo convertido en ciervo, Ágave llorando
la muerte de su hijo por su propia mano y Polidoro vagabundo sin patria 18 . Ya
sólo falta recoger los lamentos de Ágave, hablar de su destino y el de Autónoe
y concluir la historia de la familia tebana con el fin de Cadmo y Harmonía en

iri a .

18 Es la única mención con 44.50 de que Polidoro hubiera sido desposeído del reino por Pen-
teo, algo que sólo se encuentra previamente en Diodoro Sículo 19.53.3.
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Respecto al destino de Ágave y Autónoe nos dice Nono que Dioniso duerme
a ambas y les anuncia un futuro mejor (46.362-3):

duchoTépag 8' E8VTICTE Kal AÚTOVÓ1111 	 Ayaífp,

allí805" ÉCTGo[tévrig trpiirráyy€Xa Oécithara ct.ctívwv.

"A ambas durmió, a Autónoe y Ágave, mostrando las primeras profecías
mensajeras de la esperanza venidera".

Qué es lo que quiere decir exactamente con eso Dioniso es una cuestión
que no queda muy clara: la 'esperanza venidera' puede ser un futuro de
inmortalidad, opción que existía en la tradición mftica' 9 , pero otros datos del
propio Nono son contrarios a ello: sobre Autónoe Hermes ya había profetizado
a Ino (9.74-75) que iba a tener un destino mortal y que sería enterrada en la
misma tumba que Acteón; eso concuerda también con la petición que hace a
Ártemis de que la convierta en ciervo para arrastrar su carro (46.337), aunque
también pide a continuación al Sol que mate con sus rayos a ella y a Agave
(46.349); son sólo sus deseos, pero corresponden a lo que parece que fue su
final: la muerte unida al destino de su hijo. Las promesas de Dioniso de un fu-
turo feliz podrían ser tan falsas como la mentira que había urdido para enga-
ñar a Autónoe (44.281-318) sobre que en realidad Acteón no había muerto y
que era el esposo de Ártemis, en contradicción flagrante y punto por punto res-
pecto a lo que sabíamos de Acteón desde el canto V, cuyo único objetivo era
atraerse a su madre a su bando, recurso que le sirve además a Nono para re-
cordar versiones anteriores tradicionales del mito (Villarrubia 1998: 267-8) y
reelaborar el modelo de relato sobre el despedazamiento de Pélope y la refuta-
ción de esta idea por parte de Píndaro en la Olímpica I, aparte de que con ello
hace pagar a Autónoe su rechazo de las bodas de Sémele con Zeus (Tissoni
1998: 33 y 180).

Tampoco parece que se vaya a cumplir en el caso de Ágave, que por la pri-
mera referencia a su destino sólo obtendría como su hermana un destino mortal
y una vida de dolor. Es llamativa esta contradicción, porque hasta ahora había-
mos visto que todas las profecías se cumplían inexorablemente. La esperanza que
infunde en ambas Dioniso es vana y la actitud previa de las dos hacia Sémele
trae consigo tan duro castigo, aunque hay varias menciones de que Dioniso se
compadece de Cadmo, Autónoe y Agave (46.268-70 y 357), que de hecho sólo
se concreta en el don del vino, que alegra y hace olvidar (46.359-60), y en el
umiíovi. p." de Dioniso (46.361), que cura la aflicción de Cadmo. Más en re-
lación con el contexto inmediato está la idea de que al darles vino para calmar
su dolor les consuela mostrándoles los beneficios de su venida al mundo, singu-
larmente gracias a la introducción de la vid, tema repetido en el poema, o bien
les engaña con los efectos embriagadores del vino.

19 En Schol. Pi. O/. 2.40 se afirmaba que todas las hijas de Cadmo fueron divinizadas.
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CONCLUSIONES

Hecho el repaso de todos los episodios que tienen que ver con la mántica en
la familia de Cadmo, se pueden resaltar algunos datos:

El relato sobre la familia de Tebas forma un marco narrativo en el que se in-
sertan las principales aventuras de Dioniso, singularmente su viaje a la India; el
medio para crear ese marco es la historia de Cadmo, que perdemos de vista en
el canto X y volvemos a encontrar en el XLIV, por medio de la profecía sobre
su destino final que conocemos en el canto V y que se va aplicando a sus hijas
hasta el canto X. Cuando se retorna en los cantos XLIV-XLVI estamos volviendo
al principio de las Dionisíacas y sólo queda contar la apoteosis final de Dioniso
en los dos últimos cantos.

Dentro de los hechos protagonizados por esta familia hay episodios parale-
los20: el sueño de Sémele en el canto VII tiene su paralelo en el de Ágave del
canto XLIV; la muerte de Acteón en el canto V corresponde con la de Penteo en
el XLVI; los hechos que llevan a la conquista de Tebas en el canto IV tienen
consecuencias para Cadmo en el XLVI; el destino mortal de Autónoe (canto V)
se corresponde con el de Ágave en el XLVI; Frente a ellas Sémele (canto VIII)
e Ino (canto X) obtienen su divinización (y en los cantos XLIV-XLVI Dioniso
juega con Ágave y Autónoe por medio de la profecía con falsas promesas de di-
vinización). En numerosas ocasiones el recurso a la comparación entre las hijas
de Cadmo le sirve a Nono de medio de caracterización, con la piedra de toque
de la ayuda o rechazo de Dioniso21.

Esta centralidad de Dioniso explica también el hecho de la presencia de múl-
tiples menciones 'proféticas' a aspectos concretos del ritual dionisiaco. Sobre todo
se recurre a personajes de nombre parlante (como la nodriza Mistis) o a acciones
imitativas rituales, que realizan los protagonistas mucho antes de que se hayan
instituido esos cultos: los personajes más favorables a Dioniso reproducen de
forma 'profética', 'tipológica' o 'etiológica' lo que luego serán aspectos concretos
del ritual dionisiaco, con lo que los mitos que leemos en la obra son en el fondo
un lEpen My0g.

En la obra de Nono la mántica aparece de varios modos: hay profecías di-
rectas de los dioses (especialmente Zeus y Hermes) sueños, oráculos de Apolo
délfico, signos que realizan animales por inspiración divina, conjunciones astrales.
Llamativo es el hecho de que los adivinos no tengan prácticamente importancia:
Tiresias aparece en varias ocasiones, pero su función es prácticamente sólo la de
prescribir rituales específicos para los diversos problemas, que nunca surten efecto,
aunque nunca se niega su capacidad mántica; quizá sea ésta la ruptura más clara
con la tradición, que otorgaba a Tiresias un lugar preeminente en el destino de

20 En ello ve Duc (1990:189) uno de los medios más importantes de dar coherencia a la obra.
21 Cf. Chrétien (1985: 5) sobre las numerosas comparaciones entre las hijas de Cadmo. De he-

cho las envidias contra Sémele son las que fundamentan la suerte adversa de las demás hermanas y
en cierta medida también de Cadmo.
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la familia tebana; aquí parece que sólo se le mantiene por respeto al peso de la
tradición literaria.	 •

Junto a la mántica son frecuentes las referencias directas del poeta a hechos
futuros, que da a conocer al lector y de las que son ignorantes los personajes,
sobre todo con formas del verbo p.éXX(i) . También cuando un personaje se ve afec-
tado por la mántica normalmente se queda a oscuras, pero Nono se encarga de
que sea meridianamente claro para el lector. Los sueños, que en la literatura griega
clásica ocultaban en parte el futuro, aquí son transposiciones diáfanas de lo que
va a suceder.

Los términos que se utilizan son normalmente similares para cada tipo de
mántica: cuando hay una visión de un sueño profético se recurre a IXTrETO: en
7.144 sueño de Sémele; en 44.54 sueño de Ágave (y 48.294, 48.674 sueños de
Aura). Es éste un verbo que en otros ejemplos se usa para referirse a visiones
en un estado extático o de desmayo, como cuando Penteo ha sido enloquecido
por Dioniso y lo ve todo como un borracho (46.126); o en alucinaciones (39.261)
o momentos de vértigo (20.350). En unos casos aparece solo y en otros con
18e1v, por lo que significará más que 'esperar' o 'pensar' algo como 'imaginarse',
aunque al venir los sueños de los dioses habría que traducir IXTrETO (8E1:11 con
'se le representó la visión' y 1X1TETO sin infinitivo con 'se le representó'. Es un
uso interesante, frente a los otros ejemplos más habituales de 'esperar' que tam-
bién se encuentran en este poema (8.349 y 36.353 espera de algo positivo y
5.140 espera de algo negativo) y respecto a casos intermedios que recogen la
idea de 'imaginar' (hay un ejemplo sobre celos infundados 36.31) que quizá sea
el concepto sobre el que Nono acuña la imaginación onírica, que es real en la
medida que es enviada por los dioses. Que IXTFETO no es traducible simplemente
por 'imaginar' es algo que se comprueba cuando al final del sueño de Agave se
recoge el sueño sólo con ET8EV R8EV: (44.80) Toiov óvap EllEv y después (119)
Toiov t8E1) TTOTÉ (5étavict.

Fuera de los sueños hay otros términos comunes para señalar un episodio
como mántico: es habitual el uso de ayyEXos. écraop.évwv (3.88: señal profética
sobre la boda de Cadmo; 5.123: señal profética —astrológica— del fin de Cadmo;
7.339: señal etiológica en la unión de Zeus y Sémele de un aspecto del culto dio-
nisiaco; 44.45: serial profética de una imagen de Ares sobre la victoria de Dio-
niso; 44.83: iliivTiaç éacroli¿vtli) chovíous. é818ctlEv óvEípous cuando Ágave le
cuenta a Tiresias su sueño). También éacropévetiv TrpodyyEXos (en 4.349: la vaca
que llega a Tebas; en 4.390 éacrop.bris upoáyydlov vuii1ç, Atenea a Cadmo para
anunciarle su victoria sobre la serpiente; en 44.38: 1r4taTos . écrow.évoto 'upo-
áyy€Xos, sobre los prodigios en Tebas con la llegada de Dioniso).

Más llamativos son dos términos que se encuentran casi exclusivamente en
Nono: el adjetivo ól.terVis. , sólo se documenta en una inscripción de Dídima
(Rehm 1958: 497.5 aálicuros ówhEv-rog) y en nuestro autor, que lo utiliza con
profusión, casi siempre para Delfos (4.103; 4.309; 4.348 —la vaca que guía a
Cadmo desde allí—; 9.271; 13.132), pero también con Fineo, hermano adivino de
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Cadmo (2.689), en el sueño de Aristeo en el que se le aparece Acteón (5.535) y
en el de Ágave (44.119), y con divinidades que pronuncian profecías, como As-
treo (6.16), Eón (7.72), Hermes a Ino (9.60), Astroquitón (40442), Apolo (42.389).
Curiosamente, en la otra obra que se le atribuye, la Paraphrasis sancti evange-
lii hay dos ejemplos (1.194 y 13.94) referidos a Jesucristo. Por otra parte
en 2.698 se califica el valle de Delfos de ai«Evra Té irrrEa. La preocupación de
Nono por la voz, ya sea humana o divina, le lleva a utilizar términos tradicio-
nales en este ámbito, hasta llegar al ejemplo del valle de Delfos, que se califica
de ai«Ev-ra porque él usa este término para los seres (habitualmente animales,
pero también plantas) que normalmente no hablan, aunque aquí esperaríamos más
ógyrkv-ra por encontrarnos en el ámbito de Delfos; quizá lo use porque sólo se
quiere referir a lo elocuente que es ese valle para Cadmo cuando llegue allí.

De la misma familia es óp.chaios, que encontramos aplicado a la corneja
que profetiza a Cadmo (3.99: a-rni.ta); al ónfalo de Delfos cuando pasa ¡no
(9.284: tiptchaíti Trapát Tré-rpri) 22 . '01.4all es una divinidad en Empédocles (DK
B 123, 3) o más bien una de las múltiples personificaciones que hace, en este
caso opuesta al Silencio (Ectruli). Como adjetivo sólo se documenta en una inscrip-
ción a Apolo Delio de Tenos, del siglo II-III según Kaibel (IG XII, 5, 2, n. 893;
1.2 Cív-rpoig ópxktíolo-i KXápou Bpávxou), pero también en este caso práctica-
mente sólo encontramos ejemplos en Nono (también en 6.89, 12.42, 12.330, 13.373,
27.252).

Para concluir este trabajo hay que volver a la cuestión inicial: creemos que
con este repaso a un mecanismo narrativo concreto se ha podido observar clara-
mente el interés de Nono por retomar continuamente el hilo narrativo y dar una
cohesión a lo que cuenta: dentro de la gran variedad de temas se vuelve una y
otra vez a recordar al lector lo que ha pasado previamente o va a ocurrir pronto.
La mántica tiene un gran rendimiento y casi siempre señala acontecimientos que
vamos a encontrar en otros momentos del relato, aunque también como Homero
con el sueño de Agamenón a veces la profecía sea un medio de engaño, un modo
de hacer que los personajes sean castigados por una falta previa. No evita tam-
poco el autor las referencias directas al futuro, la intromisión personal en la na-
rración.

La exaltación final de Dioniso, el fin del poema, es anunciada a lo largo de
la obra de muchos modos. En lo que respecta a la familia de Cadmo, su ayuda
o rechazo de ese fin es lo que —por medio de la profecía— marca su destino. Ya
había sido caracterizada esta familia como la que había tenido una relación pri-
vilegiada con los dioses (sobre todo en la boda de Cadmo y Harmonía, que con
la de Tetis y Peleo son las últimas a las que asisten los inmortales 23), pero aquí
esa relación deja el paso al sistema henoteísta en el que lo fundamental es la re-
lación (aceptación / rechazo) con Dioniso.

22 Otros ejemplos en 12.42, 12.330, 13.373 y 27.252.
23 Para toda esta cuestión cf. Rocchi (1989).
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Referencias en Nono a las profecías y episodios similares

Canto, vv.	 Emisor Receptor	 Tipos
	

Temas	 Términos demarcadores

	1395-397	 Zeus	 Cadmo	 Profecía	 Boda con Harmonía

	

1.439-481	 [Tifeo]	 [Cadmo] Profecía falsa [Boda con una diosa. Catasterismo]

	

2.523-524	 Cadmo	 Tifeo	 Profecía	 Derrota de Tifeo

Futuros / imperativos

Futuros / imperativos

¿craoléviv (523) 

2.663-698	 Zeus	 Cadmo	 Profecía	 Boda / Fundar Tebas / Olvidar a Europa / Serpientes Futuros / imperativos. p.civr eúnoliat (696)

2.689	 —	 —	 —	 Su hermano Fineo es adivino	 ópArtkv-ra 

3.88	 Persuasión Cadmo	 Signo	 Como sierva con cántaro de agua, signo de baño	 Cíyy€Xog écraollévwv
nupcial

3.97-123	 Corneja	 Cadmo	 Profecía	 Boda con Harmonía / Olvidar a Europa 	 arópa (99)1 OEOTTpóTTOV ópviv (120)/
OEcuríCw (122)

	

4.249-251	 Autor	 Lector	 Cadmo deseoso de oír el oráculo de Apolo

	

4.293-306	 Apolo	 Cadmo	 Oráculo délfico Olvidar a Europa! Fundación de Tebas 

	

4.348-349	 Vaca	 Cadmo	 Signo	 Fundación de Tebas

1.o113á8og .511fi's (249)

Futuros / imperativos

kickiVaaa xr¡Xlí (348)/ éanoKévoto
irpoáyyEXog (349) 

4.[390	 Atenea	 Cadmo	 Signo	 Victoria sobre la serpiente de Tebas
	

écraollévils upodyyebv víicrls (390)

4.416-420	 Autor	 Lector	 Mención de transformación en serpientes. 	 111EXXE (419)! rá rénpwro perá xpó yov (421)
IV 421 preterición 

5.123-125	 Estrellas	 Cadmo	 Signo astral	 Transformación de Cadmo y Harmonía en
	

1p.EXXev (124) ayyeXos. écrcrop.évwv (123)
serpientes 

Premonición	 Observa a Acteón cazando

	

5.297-298	 Pan 

	

5.301-302	 Autor	 Lector

	

5381-383	 Perros	 Autónoe Signo

Referencia a la muerte de Acteón

Su comportamiento 'humano' señala la muerte 	 é IlaltrEírOVTO (383)
de Acteón

5.415-532	 Hipno	 Aristeo	 Sueño	 Su falta! Identificación! Petición de enterramiento kicHEvros irrEpew "Yrrvou (535)

5.556-561	 Autor	 Lector	 Mención de divinización y de la futura muerte de éacropévri gravánriog (559)/ 'cávorragil' (558)
sus hijos



Rasgos futuros del culto dionisiaco
Nacimiento de Dioniso / divinización de Sémele
Muerte de los hijos de In° a manos de Atamante
Muerte de Penteo a manos de Ágave
Rasgos futuros del culto dionisiaco
Destino divino de Ino y Melicertes
Destino mortal de Autónoe
Muerte de Penteo a manos de Ágave
Introducción en Delfos del culto de Dioniso niño
Señales de las desgracias que van a caer sobre

Tebas
Muerte de Penteo a manos de Ágave

Transformación de Cadmo y Harmonía en serpientes
Señal de desgracias de Tebas y señal de la muerte

de Penteo
Señal de la muerte de Penteo
[Boda de Acteón con Ártemis: no se cumple:

es un engaño]
Profecía falsa de futuro feliz ¿feliz mundo

dionisiaco?

dyyeXov éacropévto (339)/ trpoOeatri(wv (349)
ékrríatv éacroptévt3cri TrapéyopEúuiv (351)
péUov-ra (364)
lenguaje oscuro: XuaaaXéris / givuápiov
Bctaaapi8wv	 pávTis. (11)
OéGICEXOV ópMEVTI. XéCJV 1TTOS' dIMEpEtZVI (60)
Futuros
lenguaje y sintaxis oscuros
ópáxiírj TréTpu (284)/ 4oif3ou pairroaúvqat (286)
éoropévoto TrpodyyEXos (38) / iirrEX01, ÉCTCT011éVWV

(45)
Tip00EGIDICOVT09 (49)/ IXTTETO (54)/ gív-rias

écrcropévto (83)
111EXXOV (118) /óp.chEvi-os. óKí.pou (119)
TrpOOETIT(COUCTI.

péXX€ (274)
OutláSt 4>wv) (282)

ékrríSos éaaopévqs Trpurety .yEXa 84cr.4)aTa (363)

(/1

w:)

5.562 Autor Lector
7.121 Autor Lector
7.144-154 Hipno Sémele	 Sueño
7.166-179 Las Horas Sémele	 Signo
7.180-183 Erinia Sémele

7.318-349 Zeus Signos etiológ
7.350-368 Zeus Sémele	 Profecía
7.362-364
7.365 —
8.8-12 Sémele Signo etiológ.

9.60-91 Hermes Ino	 Profecía
9.74-75
9.76-78
9.283-286 Apolo Ino	 Oráculo délfico

44.20-45 Dioniso Tebanos	 Signos

44.54-72 Hipno Ágave	 Sueño

44.110-119 Hipno Ágave	 Sueño
44.264 Erinias Tebanos	 Signo

44.273-274 Erinia Tebanos	 Signo
44.283-318 [Dioniso] [Autónoe] Profecía falsa

46.362-363 Dioniso Aut/Ágav Sueño

46.364-367 Autor Lector

Mención de las bodas 4)aivorépo1g de Sémele
Descripción de las flechas de Eros: bodas de Sémele `4)XoyEpoús . ' íni.Evaious: término ambiguo
Bodas, muerte de Sémele y nacimiento de Dioniso óvEípto kallxiTa trotidUovrt (142-3)1 1X1TETO (144)
Pérdida de la virginidad! Muerte por el rayo	 irpollánlEg (179)

Recuerda el destino de Sémele y el río Asopo con kt€XX€ (183)
el rayo

Transformación de Cadmo y Harmonía en serpientes xpóvos . Iptrhiv iárraae l'XEIV (367)
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