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RESUMEN

El léxico griego ofrece una enorme varie-
dad de conceptos para definir el uso y la pre-
sencia de las imagenes en el contexto religioso
y ritual. Tomando como campo de estudio las
leyes sagradas griegas y sus corpora epigrafi-
ca, nos proponemos en este trabajo definir la
presencia de dyalpa y eikdv en estas “fuentes
directas’, y los usos mas significativos de los
colores y las vestimentas de los actores rituales
en el espacio de estas imagenes.

ABSTRACT

The Greek lexicon offers a huge variety
of concepts to define the use and presence
of images in the religious and ritual con-
text. Taking as a field of study the sacred
Greek laws and their epigraphic corpora,
we propose in this article to define the
presence of dyolpa and eikdv in these
“direct sources”, and the most significant
uses of the colors and costumes of the
ritual actors in the space of these images.

* Este articulo se inscribe en el marco del proyecto de investigacion “PGC2018-985530-B-100".
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DURANTE LA ULTIMA DECADA SE HAN PRODUCIDO el mayor nimero de reuniones
cientificas que han actuado como puntos de observacion y andlisis de determinados
conceptos basicos en el estudio de la religion griega: esto es, la representacion de lo
divino, la designacion y definicion de las divinidades, el funcionamiento integral de
los rituales de sacrificios, o la funcién de los dispositivos rituales en la cultura visual
griega — la imagen o imagenes y todos sus agentes relacionados. En el caso concreto
de la religion griega, la ausencia de una norma instituida por una revelacién o una
autoridad teologica ha justificado la esperanza de descubrir ciertas caracteristicas de
la dindmica de la representacion de lo divino y las imagenes de culto.

En la historiografia occidental moderna, varias generaciones después de los tra-
bajos seminales de Usener,' y Dumézil,? se continu6 trabajando en analisis que favo-
recian las articulaciones y las combinaciones en conjuntos complejos de las imagenes
de culto. Las herramientas de analisis de la escuela francesa focalizaron la atencion
especialmente en el area de ejercicio del poder divino y en la forma en que cada divi-
nidad puede ejercer este poder. El presente trabajo pretende seguir indagando la fun-
cion de las imagenes en el contexto ritual de las “leyes sagradas” de culto — material
recogido y trabajado en soporte epigrafico.’ Los enfoques recientes sobre el tema de
las antiguas “leyes sagradas” griegas han planteado varios problemas conceptuales y
terminoldgicos relacionados con el corpus moderno.* Esta coleccion de inscripcio-

1. Usener, 1889.

2. Dumézil, 1924.

3. Como puso de manifiesto Mills, 1984, la evidencia para la regulacion de la vestimenta en la antigua
Grecia se divide aproximadamente en dos categorias: regulaciones religiosas/sagradas, que se conservan
principalmente en textos epigraficos (ésta seria nuestra categoria), y regulaciones seculares/profanas,
que se conservan en textos literarios. También hay leyes funerarias, que participan de estas dos cate-
gorias, ya que los funerales son principalmente eventos seculares privados, pero con connotaciones
religiosas. Debido a que los funerales normalmente estan regulados por leyes civicas y supervisados por
funcionarios civicos, parece mds razonable considerarlos como reglamentos basicamente seculares y,
como tales, proporcionan la tnica evidencia inscripcional para los reglamentos de vestimenta secular.

4. Carbon y Pirenne-Delforge, 2017, pp. 141-157.
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16 JORGE ToMAs GARCIiA

nes incluye cuentas financieras, calendarios de sacrificios, contratos sacerdotales y
decretos civicos. Los investigadores estan de acuerdo en afirmar que existe muy poca
correlacion entre las “leyes sagradas” modernas y cualquier categoria antigua recono-
cible de textos, particularmente dado que las palabras “sagrado” y “ley” son notoria-
mente problematicas cuando se aplican a tales documentos.’ A la luz de este contexto,
propondremos analizar el uso de las imagenes de culto referidas en los textos epigra-
ficos, especialmente mediante la cuestion del vocabulario conceptual griego para las
inscripciones regularmente etiquetadas como “leyes sagradas” y su vinculacién con
los colores y las vestimentas de los actores vinculados a su interaccion fisica y ritual.
Estas leyes estan especialmente focalizadas en un periodo (siglos III-I a.C.) en el que
se acreditaron grandes cambios religiosos en el ambito griego,® tal y como explicare-
mos mas adelante cuando tratemos sobre el léxico asociado a las imagenes de culto.
Las “leyes sagradas griegas” han sido calificada como una “categoria de trabajo”
que consiste en inscripciones bastante diversas que pertenecen a la religion grie-
ga antigua. Robert Parker’ fue pionero en la investigacion detallada del corpus de
inscripciones que Ziehen primero,® y Sokolowski después,’ recopilaron de diversas
maneras, y que en gran medida no se habian examinado. La primera y mas detalla-
da contribucién de Parker sirvio para resaltar como el material reunido hasta ese
momento no formaba una coleccion unificada, y como de hecho consistia principal-
mente en leyes o decretos inscritos diferentes en ningtin aspecto excepto en materia
de otras leyes y decretos de la comunidad que los emitié. Casi contemporaneamente,
Lupu ofrecié un recuento aun mas detallado de los contenidos del corpus,'® que
intentd algun nivel de clasificacién de las inscripciones incluidas por sus predece-
sores. El objetivo principal de Lupu era describir y elucidar el tema de estas “leyes
sagradas’, aceptando una amplia distincion entre leyes y decretos civicos, y otras
costumbres con poca o ninguna mediacion formal. Mas recientemente, se ha publi-
cado una serie de trabajos, que en su mayoria han reconocido las contribuciones y
las advertencias de Parker y Lupu, que contintian empleando tanto el corpus tradi-
cional como su designaciéon como “ley sagrada”. Un claro ejemplo de este panorama
es el trabajo de Naiden,'' en el que sigue a Parker en su distincion entre dos tipos de

5. Bonnet, Pirenne-Delforge y Pironti, 2016.
6. Belayche, 2017.

7. Parker, 2011.

8. Ziehen, 1896.

9. Sokolowski, 1955.

10. Lupu, 2009.

11. Naiden, 2008, pp. 125-138.
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“leyes sagradas”, “decretos” y textos “exegéticos”. En este sentido, las fuentes epigra-
ficas conocidas como “leyes sagradas” codifican las normas rituales en lugar de las
excepciones a la norma. Ahora es practicamente un lugar comun afirmar que la ma-
yoria de los rituales griegos, como el sacrificio o la purificacién, siguieron en gran
medida las practicas tradicionales dictadas por sacerdotes o practicantes religiosos
“segun la costumbre” (katd td patria). Tales expresiones generalmente se toman para
referirse a una tradicion oral, cuyos contenidos eran relativamente obvios para los
griegos, pero que ahora en muchas ocasiones son irrecuperables.

Las regulaciones concernientes a estas vestimentas y colores de los actores re-
lacionados con las imagenes de culto constituyen solo una pequefia proporcion de
las inscripciones existentes concernientes a los cultos religiosos griegos.'? El rango
de otros temas con los que se relaciona este corpus es muy amplio, cubriendo casi
todos los aspectos concebibles de la existencia cotidiana de los cultos, sus santua-
rios, y participantes. Tales textos sobreviven en todo el ambito geografico griego,
y en un amplio rango de fechas desde el periodo arcaico hasta la adopcién del
cristianismo. Sin embargo, debe enfatizarse que ahora poseemos inscripciones de
solo una fraccion de los cultos que proliferaron en esta enorme variedad espacial y
temporal, y que no debe olvidarse que la regulacion formal de reglas inscritas pue-
de haber sido la excepcion y no la norma en general, no solo en el caso especifico
de la vestimenta y los colores. Es mas, para algunos especialistas, dada la relativa
escasez de regulaciones relacionadas con la vestimenta y los colores, parece pro-
bable que la mayoria de los cultos y festivales no intentaran una regulacién formal
de tales condicionantes. La codificacion formal y la publicacion de las reglas sobre
vestimenta y colores parece haberse realizado solo en ciertas circunstancias, lo
que nos tienta a considerar la regulaciéon de la vestimenta como un fenémeno
vinculado a ciertos fundamentos ideoldgicos o a determinados proyectos sociales
que subyacen a las regulaciones especificas.

Para concluir este primer punto, es necesario subrayar que la préctica ritual
griega antigua se basa en testimonios indirectos. Desde nuestra perspectiva metodo-
légica, los historiadores del arte tenemos que servirnos de los rastros y las indicacio-
nes que se encuentran en la documentacion literaria e iconografica, que son princi-
palmente representaciones y que, por tanto, deben estudiarse como tales. Por estos
motivos, nos vemos obligados a explorar un tipo mas “directo” de fuentes escritas:*?

12. La aportacion mas reciente al tema es la de Brons, 2017.
13. Esta definicién de las fuentes escritas de las leyes sagradas como testimonios “directos” sigue lo
expuesto por Grand-Clément, 2016a.
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18 JORGE ToMAs GARCIiA

las inscripciones que regulan los actos de adoracién y comportamientos que se en-
cuentran dentro de los santuarios. Las reglas que contienen emanan de la ciudad o de
las autoridades del santuario, y se ocupan de muchos elementos: la pureza ritual, las
condiciones de acceso al témenos, el calendario de adoracion y la secuencia de proce-
siones y sacrificios, el desarrollo del sacerdocio, etc. Pasemos, entonces, a analizar el
léxico y el espacio de las imagenes de culto en este contexto especifico.

1. LA PRESENCIA DE dyaApa Y €ik@wV EN LAS LEYES SAGRADAS GRIEGAS

Si bien en los corpora epigraficos y las fuentes literarias tenemos numerosas referen-
cias de las vestimentas, tejidos, prendas, adornos, rituales de limpieza y purificacion,
o de los colores," sin embargo son escasisimas las noticias sobre los codigos de ves-
timenta y los colores que los encargados de tratar fisicamente con las imagenes de
culto debian cumplir. Por ello, la reconstruccién de este universo ritual y visual se
debe fundamentar en una lectura tangencial, secundaria o indirecta de los espacios,
agentes y demas factores que podrian definir la presencia, instalacién y manipulacion
de las imagenes de culto. La eleccion de este corpus de leyes sagradas como material
de trabajo esta fundamentada en el caracter ritual de las disposiciones detalladas, ya
que muchas de ellas incluian un castigo por su no cumplimiento.

Una de las riquezas - y, al mismo tiempo, de las dificultades — cuando nos pro-
ponemos analizar el léxico relativo a las imagenes en el mundo griego es la polisemia
de los conceptos que definen a la imagen de culto: trazar, aunque fuese un breve pano-
rama, de los limites, definiciones, influencias y usos de esta categoria estd fuera de los
objetivos de este trabajo."”” Sin embargo, si pretendemos acercarnos al significado real
que en este corpus de leyes sagradas tenia la reglamentacion particular relacionada con
el tratamiento de las imagenes de culto.”® El resultado es que en un porcentaje de ejem-
plos casi insignificante podemos analizar el 1éxico relativo a las imagenes de culto en
relacién al léxico relativo a vestimentas y colores. Esta ausencia vendria a redefinir los

14. Liv., XXXIV 1-8; Tac., Ann. III 33-34; Val. Max., IX 1, 3.; Aul. Gel., X 23, 17, 6; Oros., IV 20, 14;
Zonar., IX 17, 1; Vir., 11, 47.

15. Vernant, 1990, p. 226 y 1996¢, p. 339, a propdsito de este tema escribié acertadamente que la ca-
tegoria de representacion figurativa no es un dato obtenido inmediato de la mente humana, un hecho
de la naturaleza, constante y universal. Es un marco mental que, en su construccion, supone relaciones
mutuas y oposicion comun a lo real, al ser, a las nociones de apariencia, de imitacion, similitud, imagen,
simulacién. Este advenimiento de una conciencia plena figurativa tuvo lugar especialmente en el esfuer-
zo realizado por los antiguos griegos para reproducir en un material inerte, gracias a los dispositivos
técnicos, el aspecto visible de lo que, vivo y, desde el principio, revela su belleza divina.

16. Viltanioti, 2011.
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modelos de estudio relacionados con las imagenes de culto y su accién en los rituales
griegos, incluso mas alla, vendria a redefinir el sentido, energia y poder que los antiguos
griegos otorgaban a la presencia de estas imagenes en contextos rituales.

De las referencias directas e indirectas — es decir, contextos en los que podemos
reconstruir facilmente la presencia de una imagen de culto - que encontramos a las
imagenes en este corpus de normas rituales, en ninguna de ellas se describe de mane-
ra programatica qué vestimenta, tejido, calzado, ornato y qué colores los encargados
de mediar con las imagenes debian llevar. Incido en este punto de manera clara; este
trabajo se cifie unicamente al corpus de normas rituales, ya que, si dirigimos nuestra
mirada a material visual como relieves, estelas funerarias, o a otras fuentes literarias
entonces si podemos definir con mayor precision la apareciencia, iconografia y atri-
butos de las personas encargadas de tratar fisicamente con las imdagenes de culto."”

Uno de los principales argumentos para definir este panorama visual y mate-
rial de las imagenes reside en los atributos sacerdotales relacionados con los ritua-
les de culto. Estos requisitos sacerdotales son un buen indicador de la mediacién
que se podia llevar a cabo con las imagenes de culto.”® El hecho de que algunas
regulaciones epigraficas se asemejan explicitamente a que los sacerdotes compar-
tan las ofrendas colocadas en la mesa sagrada junto al altar. De manera indirecta,
se nos dice que los sacerdotes normalmente estan estrechamente conectados con
la imagen en ese contexto. Sin embargo, en el siglo I a.C, alguien mas podria asu-
mir ese deber sacerdotal, incluso a nivel ritual, si el sacerdote no pudiera soportar
la implicaciéon financiera de la operacion - tal y como veremos en alguna de las
inscripciones mencionadas a continuacion. Sin embargo, esto es muy significativo
de la flexibilidad griega en la evaluacién de las obligaciones religiosas. Al igual
que un sacerdote necesita o no necesita estar alli cuando se realiza un sacrificio, la
manipulacién ritual de una imagen de culto puede ser su deber tradicional, pero
también puede atribuirse a un devoto piadoso, cuya participacion financiera es
recompensada por una obra prestigiosa en la ciudad. Sea como fuere, el espiritu
aqui contradicho por la decision autorizada de la ciudad normalmente implica una
manipulacién y conservacion por parte del sacerdote.

De los términos utilizados para referirse a las imagenes en el vocabulario grie-
go, en el corpus de las leyes sagradas la mds utilizada es dyolpa.'” En este con-

17. Muchos de estos casos son comentados por Boloti, 2017.

18. Jones, 1999.

19. Kerenyi, 1962, p. 170: “Trasparente ¢ la parola agalma perché questo termine, usato per lo pitt
per le immagi sacre, non sta a indicare presso i Greci una cosa solida e determinata, ma (anche questo
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texto ritual se refiere a estatuas divinas que se utilizaron notablemente durante el
ritual de la theoxenia.?® En el decreto sobre la fundacion del culto Seleuco I'y su
hijo Antioco I (CGRN# 137; ca. 281 a.C.) podemos encontrar informacion sobre la
construccion de un santuario para los nuevos dioses, junto con la ereccién de esta-
tuas y altares (lineas 5-15); el desempeno y definicién de nuevos sacrificios (lineas
15-20). En concreto, se especifica que en el lugar adyacente al recinto de Apolo se
deben consagrar dos estatuas los mas bellas posibles (dydApata dvad[ei]vat §0[o]
¢ kdAMota), identificadas con inscripciones como “Seleukos” y “Antiochos”, y en-
frente del templo se erigird una estatua y un altar de la Soteira (kai mpd ToD vaod
otijoat dya[A]pa kai Bopov g Zwteipag). También se instalara un altar enfrente
del templo de los Soteres, inscrito de “Seleukos y Antiochos”?! De la misma mane-
ra, en las reglas de sacrificio (cara A) en un decreto de Selinonte a Zeus Eumenes,
Eumenides, Zeus Meilichios y Tripatores (CGRN# 13), se regulan los sacrificios que
deben ofrecerse frente a las estatuas (kat po[v np]o dyaiudtov), después de haber
sacado los objetos sagrados publicos, de haber preparado una mesa y un muslo, y
quemado las primeras ofrendas de la mesa y los huesos.*

En Cos, en tres de las caras el dossier del culto familiar de Diomedonte (CGRN#
96; 300 a.C.), las referencias explicitas a las estatudas de las divinidades ofrecen de-
talles interesantes para el estudio del culto de Heracles en esta isla —sobre el que vol-
veremos mas adelante-. En la cara B, se dispone que las estatuas y las ofrendas voti-
vas deben estar en el edificio en el lugar donde estan ahora (ta 8¢ aydApata kot Ta
avabrpata otw év Tat oikia[l] kata xwpav domep kal vOv éxer). En ese lugar, se
realizard un sacrificio el dia 16 del mes de Petageitnyos y se llevard a cabo la comida

detto metaforicamente) ¢ la fonte perpetua di un evento al quale si suppone cha la divinita prenda parte
non meno dell’ uvomo. Lagalma ha, si, una supeficie, ed & sempre una bella superficie, ma da ci6 deriva
sempre anche un’altra dimensione, la dimensione dell’evento”

20. Jameson, 2014.

21. Estas lineas presentan los principales gastos asumidos por la ciudad para cumplir con este deseo
de honrar a los reyes. En primer lugar, encontramos la construcciéon de un templo para los reyes como
nuevos dioses, junto al recinto de Apolo. Este espacio debia ser rodeado con un recinto propio y amue-
blado con dos estatuas de los reyes como dioses (&ydApata), cada una identificada por una inscripcion.
Las estatuas de Seleuco y Antioco, o quizds solo una de Seleuco, se instalarfan en el prytaneion (lineas
52-53). Malay & Ricl, 2009, pp. 39-60, comparan acertadamente el dyaipa de Antioco III que se esta-
bleceria en el bouleuterion en Teos.

22. Los sacrificios también estdn permitidos en el afio tercero del ciclo, donde podian tener lugar en
un espacio especifico: seguramente se realizasen en el olkog, interpretado como edificio de culto. Las
estatuas también se mencionan en este contexto, tal y como era esperable. Para otros casos de sacrificio
y estrangulacién de los animales de sacrificio, ver cara B, linea 13, y Carbon, Peels y Pirenne-Delforge,
2016, Cos (CGRN# 86, lineas 41-45).
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de invitados para Heracles, y el sacrificio de peces el dia 17. Cada afio se selecciona-
ran tres epimenioi, que cumpliran los sacrificios junto con el sacerdote. En la cara C,
podemos leer como el mueble (;sofa?) debe estar preparado y las estatuas de Heracles
deben permanecer en su lugar hasta que se celebre el matrimonio (1] 8¢ otpwpv [
kail ta] [&]ydApata @t HpakAel éotw [kata xw][p]av dnapxovta, €01’ &v 6 ydu[og
ovvte][Ae]oOit-). Por ultimo, en la cara D, las ultimas disposiciones establecen como
deben utilizarse cinco pequenas guirnaldas de oro para las estatuas y dos bastones
y tres recipientes dorados para fumigacioén y un sofa (kai otepaviokovg mévte Toig
dydlpaoty xpvoodg kal pomada dvo kai Bupatrpa tpia katdypvoa kai kAiviy),
para que todos estos estén consagrados a Heracles (dote mdvta tadta iepa eivat 100
‘HpakAedg). Lamentablemente poco se puede decir sobre el trasfondo o el culto ela-
borado por Diomedonte. Es probable que haya girado en torno a las estructuras exis-
tentes, como el bosque o el jardin ubicado tal vez fuera de la ciudad de Cos.

Estas regulaciones inscritas hacen referencia a las estatuas y dedicatorias colo-
cadas en el santuario: tales imagenes y textos deben considerarse bienes inmuebles
del santuario, y en particular su oikia, que puede haber sido un pequeiio templo
o santuario. Las estatuas probablemente se distinguiran de los retratos de los an-
tepasados, que se mencionaron anteriormente y fueron llamados, como veremos a
continuacidn, eikovac. En el anteriormente citado decreto de Cos, las estatuas de
Heracles eran insertadas en los xenismos o “comida de hospitalidad” realizada en
honor de la divinidad, como un tipo de theoxenia, acto que involucraba a las estatuas,
los muebles (;camas?, ;sofas?) sobre los que descansaban las imagenes, y una comida
servida para los dioses. Los preparativos de estas theoxenias estan también presentes
en un decreto relativo al festival de Zeus Sosipolis en Magnesia (CGRN# 194; ca.
197/196 - 180 a.C.) en el que los stephanephoros que lideran la procesion deben
llevar estatuas de todos los Doce Dioses, vestidos con los atuendos mas hermosos
posible, y debe colocar una carpa redonda en el dgora junto al altar de los Doce Dio-
ses (0 6¢ 0TeQavnYOPog &ywv TV TOUTV QePETW E6ava TAvTwy TV Awdeka Oe®v
¢v €00fjorv wg kaAliotaug kal myvoTw B6Aov €v Tt dyopdt TPoOg TdL Pwpdt TOV
Awdeka @e®v). Estas lineas describen y prescriben con detalle un ritual de theoxe-
nia que involucra a los Doce Dioses, que aparentemente poseian un altar en el 4gora
de Magnesia. Las imdgenes de estos dioses (§6ava) se llevardn en procesion, ves-
tidas con las prendas mas valiosas, después de lo cual se instalaran en un tholos o
construccidn circular temporal que se prepara para la ocasion (probablemente una
especie de carpa anclada al suelo). Como theoxenia, esto también puede haber invo-
lucrado preparar una mesa con alimentos y bebidas para los dioses, aunque esto no
se describe explicitamente; las ofrendas también pueden haber sido proporcionadas
a las imagenes, ya sea en sus sofds o directamente en sus manos.
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Finalmente, en la misma Cos, en el contrato de venta para el sacerdocio de Her-
mes Enagonios (CGRN# 147; ca. 250-200 a.C.), todas las estatuas del dios (Hermes)
en el gimnasio debian ser envueltas (¢o0te@avdoBatl T& dydApata tod Oeod Ta €v
@1 yopvaoiot mavta). El sacerdote debia coronar todas las estatuas de Hermes que
fueran dispuestas en el gimnasio, si bien no se especifica cuando debia hacerlo, posi-
blemente debia asegurarse de que fueran coronadas regularmente.

Los ejemplos de estas referencias a las dyalpata nos confirman que también
en estas leyes rituales codificadas el concepto griego de dyahpa es utilizado para
citar de manera explicita a la divinidad. Son, por tanto, imagenes sagradas, y deben
ser tratadas con devocion y reverencia; incluso la posesion de estas imagenes no era
casual, sino que deviene en toda una responsabilidad en manos de los agentes ritua-
les. Como hemos apuntado al inicio del texto, la cercania semdntica y funcional del
léxico griego referido a las estatuas nos obliga a justificar nuestros analisis para cla-
rificar de qué tipos de imagenes estamos tratando en cada ocasion. En este caso - el
estudio del léxico de las imagenes de culto en el corpus de leyes y normas sagradas
- la utilizacion de &yaApa o de eikwv presenta las suficientes similitudes como para
incorporar en el mismo apartado el comentario de ambos conceptos. Esta certeza se
asienta en una cosmovision léxica semejante en el mundo helenistico, cuando a partir
del siglo IIT a.C. en adelante, una estatua que representaba a un rey o a un prominente
benefactor civico podria ser referida como &yalpa si su funcion era principalmente
religiosa, mientras que era un eikwv si se comparaba con los retratos de otras perso-
nas.” Incluso mas adelante en el tiempo, como sefiald Simon Price, &yalpa y eikwv
podrian usarse para describir estatuas que representan al emperador romano y, por
tanto, el observador podria usar diferentes términos dependiendo de qué aspecto
del objeto (estatua) deseaba resaltar.** Asi pues, ya sea dyalpa (imagenes de divin-
didades, ofrendas votivas para esas divinidades) o eikwv (imagenes de antepasados),
ambas aparecen citadas en el corpus de leyes rituales griegas que estamos tratando y
requerian un cuidado, uso y decoro semejantes.

Avancemos entonces en la exposicion de los ejemplos relativos a eikwv. Este
término se convirtid en el estandar para nombrar a una imagen cuando ésta era el
retrato de un antepasado, una vez que los decretos honorificos que otorgaban retratos
comenzaron a inscribirse en piedra.” En el mismo dossier analizado sobre el culto

23. Keesling, 2017, p. 837.

24. Price, 1984, p. 176.

25. Vasiliu, 2010b, p. 145: “Une eikén ou un agalma sont réellement: des images vraisemblables, des
imitations censées renvoyer I'esprit vers I identité vraie de ce qui se révéle de cette maniére. L homme
qui les voit n’a pas besoin de contact physique avec eux, pas plus qu'avec un nom qu’il entend et qui
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familiar de Diomedonde en Cos (CGRN# 96), es posible comprobar como dydipa
y eikwv se refieren a dos tipos de imagenes bien diferenciadas. Mientras que en las
lineas antes expuestas dyaApa especificaba la presencia de estatuas de divinidades,
en el mismo dossier mas adelante leemos que deben proporcionarse cojines de cama
para Heracles, y en los primeros dias también se deben lavar las imagenes (retratos)
de los antepasados de Diomedonte y deben coronar cada uno de ellos cuando estén
en un festival (HpaxAel kai tau [..2.. év talig vevunviag [kaBatpdvtw 8¢ (?) kat tag)
elkdvag Tag T[@v mpoydvwy T@v Atopé]Sovtog kai ot[e][avovvtw ékdotav av]t[&]
v émel ka mavd[y][vpig fir-). La particularidad de este dossier es que al menos la pri-
mera parte y quizas la totalidad estaban relacionadas con los deberes de los esclavos,
de manera que las imagenes podian ser manipuladas por personas mas alla de las
castas sacerdotales de Cos. Es posible que los esclavos también fueran responsables
de los otros deberes aqui prescritos, como proporcionar los lechos para la theoxe-
nia realizada en honor de Heracles, la limpieza de los retratos de los antepasados de
Diomedonte (;cada mes en el primer dia? ;¢v Ta] i vevpnviaig), asi como coronarlos
durante las ocasiones festivas.?

Al igual que los retratos de Diomedonte, en un reglamento sobre la dona-
ciéon de Agasikratis para sacrificios a Poseidon en Calauria (CGRN# 106; siglo III
a.C.) se establece como se debe establecer un altar cerca de la imagen (retrato) de
Sophanes” (Bw[p]ov éooapévovg mapd tav eikéva Tod dvopog adTds Zwedveog).
Ademas, los epimeletai (émueAntag) en esta donacion deben ocuparse de las otras
cosas de la manera mads elegante posible, y siempre que tenga lugar el sacrificio
tienen que limpiar las imagenes (tag te eikovag, retratos) de la exedra y la de Aga-
sikratis en el templo (tdg Te eikdvag kabBapdag motelv tag €mi Tag E€0pag kai Tav

signifie pour lui tel étre ou tel objet. Bien qu’une eikdn ou un agalma aient nécessairement un support
matériel [...] une eikén ou un agalma n’a pas besoin d’ une expérience directe de leur présence mais
seulement de ce que I eikdon, I agalma ou I onoma lui fait voir et entendre [...] ces images sont donc
principalement transitives et référentielles”

26. Sobre la theoxenia y el recibimiento de los dioses, representados por sus estatuas sentados en cier-
tos muebles (;sofds?, ;camas?) y servidos con una comida, también tenemos testimonios por ejemplo
en Selinunte (CGRN# 13; lineas A13-16), y Magnesia (CGRN# 194; lineas 8-9). La limpieza periddica de
las estatuas esta recogida también en Calauria (CGRN# 106, lineas 12-13); mientras que la coronacién
de estatuas era comun en Cos (CGRN# 147, lineas 131-135).

27. El documento es el registro de una donacién de dinero por parte de Agasikratis y de la inaugura-
cion de los sacrificios bienales a Poseidon y Zeus Soter (lineas 1-6). Estos sacrificios se realizardn en un
altar que se instalard cerca de la estatua de su probablemente fallecido esposo Sophanes (linea 7), que
puede haber sido parte del grupo de estatuas en el ¢£¢8pa que probablemente formaron el monumento
funerario de la familia (lineas 12-13). No es seguro donde se localizo este ¢££5pa.
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&v TOL vadL Tav Ayaotypdtiog kal otegavodv wg 6Tt xaptéotata). Los retratos de
Sophanes y de Agasikratis (aparentemente esta tltima ubicada dentro del tem-
plo de Poseidon),? asi como todas las estatuas en la ¢£¢8pa deben purificarse y
coronarse antes de que estos sacrificios se llevasen a cabo. Estos rituales eran, por
tanto, una forma de honrar a Sophanes y su familia, junto con las deidades locales
involucradas y honradas por los sacrificios. Un nimero de epimeletai eran desig-
nados para realizar las tareas bienales de purificacion de los retratos, realizar los
sacrificios, ademas de jurar la correcta y justa ejecucion de estas tareas, asi como
la administracidn de los fondos. Por los escasos datos que nos proporcionan estas
inscripciones sobre la ubicacion fisica de las imagenes de los antepasados, parece
que tenian una gran libertad de eleccion dependiendo del ritual en el que se vieran
involucradas. Si bien en la anterior donacién de Agasikratis los retratos estaban en
la ¢€¢8pa, en un decreto de Milasa (CGRN# 150; ca. 240 a.C.) que propone honores
culturales para la dinastia Olympichos, una estatua de bronce (eix6va, retrato) del
difunto estaria instalada en el lugar mas conspicuo de templo (otij][catl 8¢ avto]
0 kol eikova xaAkiv €v Ti[t...][¢v T@L Em@ave]oTdtwt TOMWL). Aunque aparente-
mente falta una parte del decreto, los honores son elaborados y sustancialmente
detallados, e incluyen una estatua (lineas 2-8), un altar (lineas 8-11), sacrificios y
fiestas (lineas 11-18), asi como himnos (lineas 22-24). A través de todo esto, Olym-
pichos es aparentemente honrado como hombre y benefactor (lineas 8, 28, 30) en
lugar de ser abiertamente divinizado o heroizado, sin embargo, hasta cierto punto,
se encuentra en el mismo nivel que las figuras divinas al convertirse en el objeto de
culto y sacrificios, e incluso recibir un himno de la misma manera que los funda-
dores heroicos de la ciudad (lineas 23-24). Se desconoce la ubicacién exacta de la
estatua y el altar, pero se puede suponer que estarian en Milasa.

28. Con respecto a la colocacion de la estatua de Agasikratis, se puede observar que las estatuas de sa-
cerdotisas a menudo se erigieron en la entrada de los templos. Pausanias nos aporta mucha informacién
al respecto: Paus., II 17, 3: “(Templo de Hera argivo) En la puerta del templo hay varias estatuas, de las
mujeres que han sido honradas con el sacerdocio de Hera, Héroes o entre los que senal especialmente
a Orestes, ya que alegan que la estatua que lleva el nombre de Augusto es de Orestes”; II 35, 8: “(Templo
de Deméter) Antes de la puerta del templo podemos ver algunas estatuas de mujeres con el honor del
sacerdocio de Démeter, y en el templo hay una especie de trono, donde las cuatro matronas se sientan
hasta que se acercan a las victimas”
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2. LOS ESPACIOS DE CULTO: VESTIMENTAS Y COLORES DE LOS ACTORES
RITUALES

Una vez analizado el 1éxico mas comun para nombrar a las imagenes en las normas
rituales griegas,” veremos como esas imagenes estan relacionadas con la codificacién
de las vestimentas y los colores de los actores involucrados en estos espacios de culto.
En este punto de transicion entre los dos argumentos fundamentales del texto, es ne-
cesario subrayar la importancia del espacio y sus restrucciones en los lugares de culto.
El espacio ritual en Grecia define, excluye, admite y discrimina a los actores parti-
cipantes en el culto. Si las imdgenes estaban en un espacio restringido - tal y como
hemos comprobado en algunos de los documentos epigraficos anteriores — el acceso
a esos espacios estaba definido por una serie de requisitos imponderables. Algunos
de esos espacios que hemos citado son év t@t ém@ave]otdtwt TéMWL (el lugar mas
conspicuo de templo en el decreto de Milasa), émi Tag ¢§£8pag kai Tav év T@OL vadt
(en la exedra y en el templo con las imagenes de Agasikratis), kal mnyvotw 66Aov &v
Tit dyopdt (un tholos o construccidn circular temporal que se instala para la ocasion
en Magnesia), aydApata avad[el]vat 6V[o] wg kdAAota (en el lugar adyacente al re-
cinto de Apolo en templo de los Soteres), o kai fo[v mp]o dyalpdrov (frente al altar
de sacrificios en Selinonte). Todos estos espacios de culto sagrados, en los que las
imagenes estaban presentes, y la apariencia de los actores rituales, estan vinculados
por unas normas que codifican todo el caracter perfomartivo de la religion griega. En
esta segunda parte de nuestro trabajo atenderemos a en qué medida esos espacios de
las imagenes de culto requerian de ciertos codigos y normas en los aspectos relativos
a las vestimentas y los colores de las mismas.

El acceso y la participacion en estos espacios estaba restringido a unos determi-
nados parametros en lo relativo a la vestimenta y los colores de los actores rituales.
Aungque los datos que tenemos sobre estas regulaciones se originan en una amplia
variedad de periodos y contextos, el total es un volumen importante indicativo de
una preocupacion ritual (y social) subyacente con la vestimenta y los colores. En este
sentido podemos identificar dos tipos basicos de regulaciones; aquellas sin penaliza-
ciones, que requieren vestimenta blanca, y aquellas con penalizaciones que prohiben
un rango de colores (restringido).*

29. Fuera de este somero analisis del Iéxico de las imagenes en contexto de las leyes sagradas grie-
gas hemos decidido dejar fuera algunos conceptos tales como &6avov (CGRN# 194; 200) o &vdBepa
(CGRN# 31; 124; 42; 218; 222).

30. Cleland, 1999, p. 145.
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En general, los requisitos de vestimenta de color de estas regulaciones pres-
criptivas son sencillas. La norma bdsica es la utilizacion de ropa blanca (Aevkog en
el amplio sentido de “brillante” o “pura”). A veces, esta es la inica instruccion para
los participantes en textos muy cortos, mientras que, en otros casos, el requisito de
vestimenta blanca es uno entre muchos. La intencién de este tipo de regulacion pa-
rece ser informativa o definitiva en lugar de restrictiva: la brevedad de las clausulas
sobre la vestimenta sugiere que estan aclarando una situacion en lugar de estable-
cer otra, y no existe ninguna disposicién en ninguna de estas regulaciones para su
cumplimiento. Estas regulaciones proporcionan, por un lado, evidencia sobre qué
colores de la ropa fueron o no aceptables en ciertos contextos y, también sobre la
existencia de tales prendas de colores en estos contextos.* Por otro lado, pueden,
de manera implicita, darnos informacién sobre qué era aceptable o posible usar
fuera de la esfera de culto en ese contexto.

Uno de los textos fundamentales que retine gran parte de las regulaciones
referidas a la vestimenta y los colores es el dossier normativo sobre los Misterios
en Andania (CGRN# 222; ca. 23 a.C.).** Por su extension, asi como la amplia gama
de temas rituales y elementos religiosos que registra, es un testimonio de exepcio-
nal validez.”® Se identifica como una regulacion, pero no se conserva nada sobre
el organismo emisor, la persona que lo propuso o su contexto. A partir de la linea
15 de la cara A podemos leer cdmo el dossier especifica que los que se inician en
los Misterios debian estar descalzos y usar ropa blanca (dvvmédetol EoTwoav kal
EXOVTW TOV eipatiopov Aevkdv), las mujeres no podian llevar ropa transparente ni
bordes en sus mantos de mas de medio dedo de ancho (yvvaikeg pr| Stagavii unde
T oapela év Toig eipatiolg mMAatvtepa udaktuliov). Las mujeres comunes y co-
rrientes debian usar un chitén de lino (éx6vTw xit@va Aiveov) de un valor en total
de no mas de 100 dracmas, las niflas una prenda larga o una tunica (kaAdonpwv fj
owdovitav Kal eipdtiov) y un valor total de no mas de una mina. Ninguna mujer
podia tener oro, colorete, maquillaje de plomo blanco, una banda para el cabello,
pelo trenzado o calzado a menos que fuesen de fieltro o de cuero de sacrificio (u)
gxétw Ot undepia xpvoia unde @vxog unde yipibiov unde avadepa pnde tag Tpiyag
advmemAeypévag unde vmodrpata ei pf miAva 1 deppdtiva igpouta).

31. Sobre la diferente connotacién de cada uno de los colores véase Jones, 1999.

32. Véase la edicién comentada de Gawlinski (2012).

33. Dada su extraordinaria extension para este tipo de regulaciones tan sélo analizaremos los aspectos
que estan directamente relacionados con nuestro estudio.
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La preocupacion por la vestimenta de las mujeres se manifiesta en las regulacio-
nes de los cultos en los que su participacion era una caracteristica significativa por
razones religiosas. Por tanto, aunque es cierto que la vestimenta de las mujeres se dis-
tingue por algunas de estas regulaciones — mientras que la vestimenta de los hombres
nunca lo es - esto puede indicar que la vestimenta de las mujeres estaba controlada
por ciertas restricciones sociales y culturales, mientras que la de los hombres no.
Sin embargo, atin no se ha explicado por qué estas restricciones no se aplicaban por
igual a los hombres, que claramente no estaban excluidos de participar, y ciertamente
tenfan tanto estatus como roles dentro de la sociedad griega. Como sefiala Hunt,
la explicacion clasica para esto es que “Whereas men derive their recognition from
their public roles, women being excluded from such roles take their social positions
either derivatively from their fathers/husbands or by means of the primary form of
their social presence, that is their visibility”**

Estas regulaciones relativas a la vestimenta eran particularmente detalladas y
variaban segutn el estado, la edad de las participantes, y su nivel de participacién en
el ritual. La unica disposicion sin género es la obligacion de los iniciados en general
de estar descalzos y usar vestimenta blanca. Todas las demas reglas estan relacionadas
con participantes femeninas y estan destinadas a prevenir cualquier exceso de lujo, asi
como a distinguir visualmente a mujeres de diferente estatus. Dos palabras diferentes se
refieren a decoraciones en prendas o almohadas y cojines: oapeiov y okid. La primera
en el dossier de Andania (lineas 16 y 21) es de cardcter genérico y expresa una marca
concreta de la vestimenta, probablemente un borde, ya que esta determinada por una
regulacion de ancho, y la segunda, literalmente una “sombra’, probablemente se refiere
a cualquier forma de decoracion textil como pintura, patrones tejidos o bordados. El
calzado que usan todas las mujeres (excepto las iniciadas a las que se les ordena que no
usen calzado) deben estar hechos de fieltro o de cuero proveniente de animales de sa-
crificio. Esta regla implica una prohibicion contra productos animales no relacionados
con la esfera ritual (como el cuero derivado de animales de caza u otros animales).>

En el decreto de pureza y regulacion sacrificial para el culto de Despoina en
Licosura (CGRN# 126; final siglo III a.C.) el oro es el primer elemento que es citado

34. Hunt, 1996, p. 219.

35. Reglas similares sobre vestimenta estdn presentes en las normas rituales (CGRN# 127, Dyme;
CGRN# 173, Delos) pero nunca de una manera tan detallada. Si algunos hombres también estuvieron
involucrados en esta figuracion, su vestimenta no se considerd tan particularmente notable como el
atuendo femenino, y estos participantes masculinos permanecen por lo demas sin resaltar.
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explicitamente, y solo se permite su utilizacion en el contexto de la dedicacion.*
De la misma manera que en el dossier de Andania, en el culto de Despoina no
se permitia entrar al santuario con objetos dorados, excepto como ofrendas voti-
vas, con vestimenta de color purpura o brillante, o negro, con calzado o un anillo
(und¢ mopvpeov eipatiopov punde avOvov pnde [ué]ava pundé dmodnpata pnde
daktvliov). Esta regulacion del culto de Despoina detalla muchos aspectos de la
interaccion del culto con la diosa. Aparentemente, se colocé a la entrada del san-
tuario, ya que describe quién puede y quién no puede entrar (ei & d&v TG mapévon
Exwv TLTOV & oTdla [k]wAdel, dvabétw év T iepdv). Despoina, se cree que era la
hija de Poseidon y Deméter, era una deidad muy popular en Arcadia, adorada mas
que cualquier otro dios si debemos creer a Pausanias.” La estela primero establece
un c6digo de vestimenta al enumerar varias prendas de vestir ilegales: joyas de oro,
anillos, purpura, colores brillantes o vestimenta negra, calzado. Las flores estdn
prohibidas, el cabello no debe estar trenzado (und¢ tag t[pi]xag aunenieyuévag), y
la cabeza no puede estar cubierta.”® Tal como conservamos la regulacion, durante el

36. La principal fuente referida al culto de Despoina y su santuario en la Arcadia es Pausanias (VIII
25,7;37,9;42,1). En cuanto a uso del oro, muchos estudios se le han dedicado como simbolo de estatus
en el mundo antiguo. Uno de los mas recientes es el de Grand-Clément, 2016b, en el que aborda los mul-
tiples valores unidos al oro y a la purpura, teniendo en cuenta la forma en que el metal y el tinte podrian
obtenerse y asociarse fisicamente los artesanos para lograr un brillante efecto cromatico. Ademads de este
caracter material, la autora también destaca su uso ritual y su papel en el culto de los dioses, como una
manifestacion de eusebeia (piedad).

37. Sobre los cultos en Arcadia véase Jost, 2007.

38. Las reglas aqui parecen dirigidas a frenar la ostentacion y promover la simplicidad de la vestimen-
ta (CGRN# 127, Dyme), la vestimenta de colores brillantes o las joyas marcan a la prostituta. La prohi-
bicién de la ropa de oro y purpura se encuentra en Dyme (CGRN# 127, lineas 3-6) y Andania (CGRN#
222, lineas 22 y 24). Las prendas de colores brillantes o “floridas” también estan prohibidas en Dyme
(CGRN# 127, linea 3). En contraste, la prohibicion de la vestimenta negra es rara y aparentemente solo
se certifica en Smyrna (Sokolowski, 1955, 84, linea 10). De todas estas restricciones, podemos inferir
que se esperaba vestimenta blanca en este culto. Jost 2008, 96, para ejemplos de cultos en los cuales los
fieles tenfan que usar vestimenta blanca. Los anillos estan prohibidos en Delos (Sokolowski, 1962, p. 59,
linea 19) y en Pérgamo (Sokolowski, 1955, p. 14, linea 10). El calzado a menudo estd prohibido por una
combinacién de razones practicas y religiosas, Parker, 2011, p. 177, en Rodas (CGRN# 90, lineas 25-26),
y nuevamente en Delos (Sokolowski, 1962, p. 59, linea 15) y en Pérgamo (Sokolowski, 1955, p. 14, linea
11). Mills, 1984 ya notd la sorprendente similitud de los catdlogos de prohibiciones encontrados en
muchos de los diversos codigos preservados epigraficamente. Siguiendo este mismo argumento, Cul-
ham, 1986, p. 236, hizo hincapié en que estas regulaciones no solo se parecen entre si, sino que también
recuerdan a la Lex Oppia del 215 a.C. Esta Lex Oppia, por ejemplo, prohibié a las mujeres tener mds de
una semuncia de oro, usar prendas en versicolor y viajar en carruajes dentro de una milla de la ciudad
de Roma, excepto en el curso de realizacion de un rito piblico.
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festival de Demeter existian prohibiciones relacionadas con el vestido, el maquillaje
y las joyas, asi como el juego de los aulos.

En el decreto de regulacion de pureza de Dyme (CGRN# 127; ca. 300-200 a.C.)
las transgresiones de las reglas se enmarcan implicitamente como una contamina-
cidn del santuario: quien no respeta las pautas no debe purificarse a si misma, sino
al santuario. Las restricciones similares en el uso de oro y en vestimenta de color
brillante o purpura se encuentran en otros lugares, y estan presentes de manera par-
ticularmente visible en los cultos de Demeter.” En Dyme para las fiestas en honor a
Demeter (A[a]patpiorg), las mujeres no deben usar joyas de oro que pesen mas de
un obol o una tinica de muchos colores, o una purpura (yvv[ai]keg punite xpvoiov
gxev mAéov 08elod OAKkdv, undé Awmiov moikilov, prite mopgupéav). En el decreto
sobre el culto de Afrodita Pandemos (A@poditnt tei ITavériuwt) en Atenas (CGRN#
136; 283 a.C.), el color purpura esta relacionado con la limpieza de las imagenes —en
este caso estatuas de la diosa- que deben ser limpiadas, y a las que se les debe prepa-
rar una prenda purpura de 4 dracmas (kai Aovoat T €0n- mapa[okev] [doa 8¢ ka]
L mop@upav OAknv). Pirenne-Delforge interpreta esta referencia al color purpura (es
decir, el adjetivo mop@¥peog), como un indicativo de la manera en la que se tefifan las
telas, quizas para la ropa de los oficiantes, tal vez para las estatuas divinas.* Notamos
que TOp@Lpa es un sustantivo, como TopPLPIG, y puede significar simplemente una
tela purpura o una prenda adornada con tinte purpura.* Dada la cantidad de drac-
mas que figuran como un peso especifico, y también el lavado de las estatuas, es mas
probable que la tela se usara para adornar la estatua de la diosa.*?

El uso de la purpura en los contextos rituales de ciertas festividades griegas es
una cuestion que todavia esta por desarrollar de manera mas sistematica. Si bien
hemos explicado como la regla general preescribia el uso de este color en las pren-
das rituales, en la isla de Cos tenemos varios testimonios que regulan justamente
lo contrario, de la misma manera que también se admitia la utilizacién de prendas
con colores brillantes en espacios y festividades rituales. La presencia en Cos de la
purpura es resefable, dado el predominio de la vestimenta blanca como vestimenta
sacerdotal y en contextos de culto. Sin embargo, vale la pena sefalar que los sacer-
dotes en la isla podian usar este color, como el sacerdote de Niké (CGRN# 163; siglo

39. Una discusion detallada se puede encontrar en Licosura (CGRN# 126) y en Andania (CGRN# 22),
aunque con una gama mds amplia de deidades involucradas en el culto.

40. Pirenne-Delforge, 2008, p. 32.

41. Brens y Drof3-Kriipe, 2018.

42. Para este tipo de lavado y vestimenta rituales vedse el ritual de las Praxiergidai en Atenas (CGRN#
24, lineas 10-11).
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I a.C.), que llevaba un chitén morado en ocasiones especiales, asi como una prenda
exterior blanca. En este contrato de venta para el sacerdocio de Niké, el uso de la
purpura y de colores blancos y puros no esta restringido para los mismos espacios,*
ya que los ganadores de concursos llevan coronas, visten una tinica purpura, anillos
de oro y corona de olivo (kal T@(v) vevikakdtw[v] T0G oTEQAVITAG AyDdVAG, EXWV KAl
Kitdva t[op]evpeov kai SaktvAiog xpvoog kal otép[avo]v BarAvov). Solo posee-
mos la parte superior de la cara B de esta inscripcién, que aparentemente era una
estela opistografica que detalla varias reglas concernientes al culto de Niké; se incluye
una larga seccién de los reglamentos sobre vestimenta, requisitos y otros deberes
del sacerdote, que debeia usar la misma vestimenta en el santuario y durante todos
los sacrificios (tav 8¢ avtav €é00fTa éxétw [év T]® iep® Kal év Taig Aowmaig Bvoialg
ndoai[g). Esta vestimenta debia ser blanca el resto del tiempo, y mantenerse puro
de todas las cosas que los otros sacerdotes tienen la orden de mantenerse puros (A]
gvylHovitw 8¢ dua Piov, kai ayvevéobw [6o]wv kal Tolg Aotmolg iepedotl moTITETAKTAL
alyv]eveoBar).** El atuendo del sacerdote es muy similar al usado por el sacerdote
de Zeus Alseios también en Cos (CGRN# 167; siglo I a.C.), el cual usaba una tinica
purpura y una corona de ramas de olivo,* un broche de oro durante los juegos,* y
adornos dorados (¢xétw O¢ kal KIT@VA TOPPVPEOY, PopeiTw O¢ Kal oTéPavov BdAvov
gxovta dgappa xpvoeov £v Tolg cLVTEAOVUVOLG AyDoLY Kal Xpuvoogopeitwt). El uso
del broche de oro también esta presente en el contrato de venta para el sacerdocio de
Heracles Kallinikos en Cos (CGRN# 221; ca. 125 a.C.), donde el sacerdote debe ser

43. Cleland, 2017, p. 31. Es significativo que, en la mayoria de estas regulaciones prohibitivas, la ves-
timenta de color se trata junto con, y en términos similares, al oro. Ciertamente, a primera vista, la
similitud de la actitud hacia el purpura y el oro no es sorprendente. Se prescribe el blanco. Se prohibe la
vestimenta morada, decorada y negra.

44. Las directrices especificas sobre la vestimenta y los accesorios de los sacerdotes se dan en varias
ventas de sacerdotes en las leyes rituales: Cos (CGRN# 221, lineas 22-24), Halicarnaso (CGRN# 118,
lineas 34-35), Priene (CGRN# 176, lineas 19-20) y Pérgamo (CGRN# 124, lineas 1-4).

45. Liddell y Scott, 1983, I, p. 782, 6aA)og se refiere literalmente a una rama o brote joven, pero a me-
nudo se usaba en el sentido mds especifico de “olivo” (Od. XVII 224; S., El. 422; Theoc., 4, 45; E., Supp.
10); Paul, 2013, p. 49, con el n. 105. La corona de olivo se asoci6 con los vencedores en concursos de
gimnasia, en particular los juegos olimpicos. Asi pues, este atributo es particularmente adecuado para
un representante de la diosa Niké. El requisito de que el sacerdote lleve una prenda purpura, especifica-
mente un Kit@v, aparece explicito durante las ocasiones rituales en Cos (CGRN# 167, lineas 15-16). El
uso de ropas blancas por los sacerdotes, presumiblemente una prenda exterior (elpa), también le permi-
tirfa usar un chitén purpura en ocasiones especiales, como en Pérgamo (CGRN# 124, lineas 2-3). Parala
prohibicién de prendas de color purpura se puede recurrir al texto de Licosura (CGRN# 126, lineas 5-7).

46. Liddell y Scott, 1983, I1, p. 83, v. dppa “cualquier cosa atada” (Hp., Fist. 4; Hdt., IV 98; X., Eq. V 1;
E., Hipp. 781).
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coronado con una corona de alamo blanco, y también debe tener un broche y anillos
de oro (¢0te[@p]avidobw Ot kal oTe@avwt Aevkivwt, ExETw O¢ kal dpappa kal xpvoéog
daxtvliog). En estas lineas se regula la vestimenta y los accesorios del sacerdote, pero
no es del todo seguro si estas prescripciones se refieren solo al atuendo que se debe
usar durante las competiciones corales o mas generalmente durante todo el ritual.”

3. CONCLUSIONES

Este andlisis de las leyes sagradas griegas que contienen informaciones significativas
sobre el Iéxico relativo a las imdagenes, a las vestimentas y a los colores de culto evi-
dencia en un grado muy alto la enorme flexibilidad, dinamismo y multifuncionalidad
de las imagenes, los espacios y los actores de los cultos griegos analizados. Dentro de
las prerrogativas que enmarcaban el acceso a los espacios de culto rituales en los que
se encontraban las imagenes, es posible definir algunas conclusiones que nos ayuden
a enmarcar nuestro ambito de estudio. Por un lado, el campo léxico nominativo de
las imagenes de culto — de la misma manera que encontramos en las fuentes literarias
mas tradicionales — pivota alrededor de los conceptos de aydApa y eikwv principal-
mente, con algunos casos que merecen una categorazacién aparte como &vadnpa.
En este sentido, la concepcién y definicion de las imagenes de culto en el soporte
epigrafico y sagrado no difiere en demasia de aquella que podemos encontrar en
el corpus de fuentes literarias griegas. El comun denominador que nos ha llevado
a relacionar a las imagenes de culto con los requerimientos de las vestimentas y los
colores son los espacios en los que interactuaban a la vez estos tres factores: imagenes,
vestimentas y colores. Si bien es complejo establecer una relacion directa por falta de
ejemplos que asi lo demuestren, una lectura detallada de los espacios en los que se
encontraban estas imagenes de culto nos plantea directamente la certeza de que estos
espacios y estas imagenes suponian un lugar sagrado restringido a las normas rituales
que hemos definido al inicio del texto. La relacion entre este 1éxico de las imagenes
y aquellas reglamentaciones que afectan a las vestimentas y los colores de los agen-
tes relacionados con las imagenes de culto no estan relacionados directamente por
ninguna categoria religiosa, social, politica o cultural determinada, es decir; dificil-

47. También se requiere que el sacerdote use blanco en general en Pérgamo (CGRN# 124, lineas 2-3),
y en el sacerdocio de Niké en Cos (CGRN# 163, linea 12), donde el sacerdote también debe vestirse de
blanco en ocasiones no rituales (purpura en circunstancias més especiales). En cuanto al 4lamo blanco,
Pausanias (V 14, 1-2) relata que Heracles lo trajo de regreso a las orillas del Aqueronte y, por tanto,
estuvo estrechamente asociado con el dios. El sacerdote de Zeus Alseios en Cos (CGRN# 167) llevaba
un broche de oro.
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mente podemos afirmar que las imagenes de culto en algin momento mediatizaron
la vestimenta y los colores que se utilizaban en sus actos rituales. Los trabajos que
durante las ultimas décadas han ayudado a reconstruir el espacio de las iméagenes, y la
apariencia de tales oficios rituales, ha enfatizado algunos aspectos recurrentes en los
cddigos de vestimenta y colores: la prohibicién en un porcentaje muy alto de ropa de
color, y en términos similares, del oro, al igual que las vestimentas moradas, negras e
incluso aquellas que estaban decoradas con algtin tipo de motivo no preescrito. Mas
complejidad requiere — tal y como hemos senialado - la presencia de las prendas pur-
puras en las vestimentas de los oficiantes en la isla de Cos. Este y otros temas que han
sido abordados de manera secundaria en el presente trabajo mereceran la atencién
de futuras investigaciones en unos de los terrenos mas fértiles para el estudio de la
religion y la cultura visual griega.
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