VOLUMEN 17 ¢ 2019

VESTIR DIVINAMENTE.
DEIDADES Y CULTORES ARROPADOS O DESNUDOS






ARYS

ANTIGUEDAD, RELIGIONES Y SOCIEDADES

VESTIR DIVINAMENTE

DEIDADES Y CULTORES ARROPADOS O DESNUDOS



DIRECTOR
JAIME ALVAR
(Universidad Carlos IIT de Madrid)

COMITE CIENTIFICO
RADU ARDEVAN
(Universitatea Babes-Bolyai, Cluj-Napoca)
JuDY BARRINGER
(University of Edimburgh)
MARY BEARD
(University of Cambridge)
NICOLE BELAYCHE
(Ecole Pratique des Hautes Etudes a Paris)
CORINNE BONNET
(Université Toulouse II Jean Jaures)
ANTONIO GONZALES
(Université de Franche-Comté)
MARIA JosE HIDALGO DE LA VEGA
(Universidad de Salamanca)
Rita Lizz1
(Universita degli Studi di Perugia)
MAR{A CLELIA MARTINEZ MAZA
(Universidad de Malaga)
FrANCISCO MARCO SIMON
(Universidad de Zaragoza)
JoHN NORTH
(University College London)
DoMINGO PLACIDO SUAREZ
(Universidad Complutense de Madrid)
RuUBINA RajA
(Aarhus Universitet)

MARIO TORELLI
(Accademia Nazionale dei Lincei)
HENK S. VERSNEL
(Universiteit Leiden)

GREG WOOLF
(Institute of Classical Studies, London)

EDITA
Dykinson S.L. (www.dykinson.com)
Instituto de Historiografia Julio Caro Baroja
Universidad Carlos ITI de Madrid
Asociacion ARYS

DISENO Y MAQUETACION
Syntagmas (www.syntagmas.com)
SUBSCRIPCIONES

El precio anual de la subscripcion
es de 18€ (individual) y 30€ (instituciones).

Para subscripciones fuera de Espana el precio

es de 30$ (individual) y 50$ (instituciones).
Toda la correspondencia para subscripcion,

permisos de publicacién, cambios de direccion

y cualquier otro asunto debe dirigirse a:

CO-DIRECTOR
JuAN RAMON CARBO GARCIA
(Universidad Catolica San Antonio de Murcia)

SECRETARIO
VALENTINO GASPARINI
(Universidad Carlos III de Madrid)

SECRETARIA TECNICA
BEATRI1Z PANEDA MURCIA
(Universidad Carlos IIT de Madrid)
MARIA FERNANDEZ PORTAENCASA
(Universidad Carlos IIT de Madrid)

CONSEJO DE REDACCION
ISRAEL CAMPOS MENDES
(Universidad de Las Palmas de Gran Canaria)
MAaRriA Cruz CARDETE DEL OLMO
(Universidad Complutense de Madrid)
Rosa Cip LopeZ
(Universidad de Oviedo)
ADOLFO DOMINGUEZ MONEDERO
(Universidad Autonoma de Madrid)
FERNANDO LozANO GOMEZ
(Universidad de Sevilla)
REBECA RUBIO RIVERA
(Universidad de Castilla-La Mancha)

ARTS

Volumen 17 - 2019 - ISSN: 1575-166X
Depésito Legal M-32333-2014

ARYS: Antigiiedad, Religiones y Sociedades
figura indizada en CIRC, Dialnet, DICE, ERTH
PLUS, Interclassica, Latindex 2.0, MIAR, RESH,
L Année Philologique, ATLA RDB, Humanities
Source Ultimate, MLA y EBSCO Discovery Ser-
vice. Ha sido aprobada su inclusion en la préxima
edicion de CARHUS Plus+y SCOPUS.

.- /7

Reservados todos los derechos.

No se pueden hacer copias por ningiin
procedimiento electrénico o mecanico,
incluyendo fotocopias, o grabacién
magnética o cualquier almacenamiento de
informacion y sistemas de recuperacion
sin permiso escrito de los escritores.

- - - _— _

REVISTA ARYS
Biblioteca de la facultad de Humanidades
Universidad Carlos III de Madrid
C/ Madrid, 135
28903 Getafe (Madrid) ESPANA
E-Mail: imuro@db.uc3m.es
Tlfno: 916 24 92 07



ARTS

MONOGRAFICO:

LEXICO, USOS Y ESPACIOS DE LAS IMAGENES
DE CULTO EN LAS LEYES SAGRADAS GRIEGAS
JOrge TOMAS GAICIA.....ccovviieiierriiicicietrcce et n s 13

ARTEMIS DEL QUITON. UNA APROXIMACION
A SU CULTO EN LA ANTIGUEDAD
Jorge Tello BeNedicto........ceuieuicuricieiieiicieicieieetceeeieseesesese e sese e 37

LA INDUMENTARIA DIVINA COMO VEHICULO DE

PROPAGANDA POLITICA Y SOCIAL.

REFLEXIONES DESDE ARCADIA

VASILES TSIOLIS .evvveeieieretceitetetece ettt ettt ettt ettt s et s et e se s s seas e eseseasnene 65



EL TRAVESTISMO DE PENTEO
EN LOS RITUALES DIONISfACOS
Domingo PlACIAO SUATEZ......c.ccueuiuciicirieecicirecisicierects ettt ssesees 85

QUANDO GLI ATTRIBUTI TRAVALICANO

IL SIGNUM. RIFLESSIONI SULL’ IDENTITA

VISUALE DEGLI DEI A RoMA

GINEVIA BENEAET....veeeeevieieeveteeceeeeteee ettt ettt ettt ettt sesesensetetensesesens 105

EL ATUENDO DE LA DIOSA. IDENTIDAD Y
REPRESENTACION A TRAVES DEL EJEMPLO DE JUNO SOSPITA
Lidia GONZALEZ EStIaAda. . oottt ettt ettt et eeeesteeseeteseeeseseesneenens 139

EL D10S FAUNO Y EL RITUAL DE LOS LUPERCOS.
REPRESENTACIONES DE LA DESNUDEZ MASCULINA
Borja Méndez Santiago...........ccocueuiuiiciiiiiiniiiiissicisi s 161

LA VULVA DE ATIS
Jaime Alvar Ezquerra, José Carlos Lopez-Gdémez
y Beatriz Pafieda MUICia.........ccoiiiiiiiiiiiiiiccctsss s 191

UN DIOS QUE SE VISTE POR LOS PIES:
LA VESTIMENTA PERSA EN LA ICONOGRAFIA MITRAICA
Israel Campos MENAEZ..........cuiuiuicieiiiiciiiietieie e saees 227

HELIOGABALO VESTIDO DIVINAMENTE:

A INDUMENTARIA RELIGIOSA DO IMPERADOR

SACERDOTE DE ELAGABAL

Semiramis Corsi SIIVa........ccueuiieieriiieecceeee ettt 251



LA PASARELA DE LOS DIOSES. EL ZEUS DE OLIMPIA
Y EL COLOSO DE RODAS COMO MODELOS ICONOGRAFICOS
DIVINOS EN EL CRISTIANISMO

Ainhoa De Miguel Irureta y Juan Ramén Carbé Garcia..........c.cccvvunnee.

AGUSTIN Y LA BARBA DORADA DE HERCULES

José Ignacio San Vicente Gonzalez de ASpUrt.........c.cceeeeecuneuvieuvcurennnnnes

RECENSIONES

BJELLAND KARTZOW, MARIANNE (2018), The slave metaphor
and gendered enslavement in early Christian discourse:
double trouble embodied

ANTONIO GONZALES.....ooeveeeieeeeeieeeeeeeeeeee ettt s s sre s essesaesressesaessens

BoONNET, CORINNE Y SANZI, ENNIO (EDS.) (2018),
Roma, la citta degli déi. La capitale dell’ Impero
come laboratorio religioso

AIDEITO GAVIN vttt ettt ettt eteete et et eeteesesseesessessensessessessessens

CATALDO, JEREMIAH W. (2018), A social-political history
of monotheism. From Judah to the Byzantines

RODEITO ALCIAtI. .ottt ev et eve e seeeveeseseessesneseennenne

CAVALLERO, FABIO GIORGIO (2018), Arae sacrae.
Tipologia, nomi, atti, funzioni e rappresentazioni
degli altari romani

Olivier de Bigault de Cazanove...........cccccccurinirininiicicincccs



GASPARINI, VALENTINO Y VEYMIERS, RICHARD (EDS.) (2018),
Individuals and Materials in the Greco-Roman Cults of Isis.
Agents, Images and Practices

Stephanie PearsOn..... ..ottt 385

KLOSTERGAARD PETERSEN, ANDERS Y KOOTEN, GEORGE VAN (EDS) (2017),
Religio-philosophical discourses in the Mediterranean World:

From Plato, through Jesus, to Late Antiquity.

Ancient philosophy and religion, 1

David Herndndez de 1a FUEIITE......c.ovueeeeeeeeeeeeeeeee ettt ettt eteee st seeeeeseeneeene 397

LEPPIN, HARTMUT (2018, 20192), Die friithen Christen:
Von den Anfingen bis Konstantin

JAN BI@IMIMIET ...cceviieiieceecee ettt et e e e e et e s beeetaeesaaeessesaseessseenseesnseensseenns

PascHE GUIGNARD, FLORENCE; PEDRUCCI, GIULIA Y

ScAPINI, MARIANNA (EDS.) (2017), Maternita e politeismi.

Motherhood(s) and polytheisms

Borja Méndez Santiago...........cccuvuuiuiuiiiiiiiiciisiiciicssss s

PIRONTI, GABRIELLA Y BONNET, CORINNE (EDS.) (2017),
Les dieux d’ Homére: polythéisme et poésie en Gréce ancienne
Francisco Javier GONZAlez GarCla..........coeueeeeverereeeeeereieeeeteeeeeeeteeeeeeeseeeeseessesesesensens

402



SzABO, CsABA (2018), Sanctuaries in Roman Dacia.
Materiality and religious experience
Juan RamoOn CarbO.........ouevcueeeeieieeeeeecieececeeeetet ettt r e v s e 434

TIMOTIN, ANDREI (2017), La priére dans la tradition
platonicienne, de Platon a Proclus
Gary Michael GUIIET.........coiiiiiiiiiiii e 446

UNDHEIM, SISSEL (2018), Borderline virginities: sacred and
secular virgins in late antiquity
MaAtheW KUETLET.......cuoeeveeeeeeeeeeeeeeeeeeetee ettt ettt a e s nene 450

UrcruoLl, EMILIANO RUBENS (2018), Servire due padroni:
una genealogia dell’uomo politico cristiano (50-313 e.v.)
MATKUS VINZENT.....oieiieeiricirieieiiicistci ettt se s senacs 454

WADDELL, JOHN (2018), Myth and materiality.
(Oxbow insight in archaeology)
Maria del Mar GabaldOm..........c.ceieieiiiniciiininicieieceeeeeeiene e 457

WALSH, DAVID (2018), The cult of Mithras in Late Antiquity
development, decline and demise ca. A.D. 270-430
RICHATA GOTAON. ittt ettt ettt ettt et e et e et eseeeseeteneeese st enneenens 461






MONOGRAFICO

VESTIR DIVINAMENTE.
DEIDADES Y CULTORES
ARROPADOS O DESNUDOS






LE",XICO, USOS Y ESPACIOS DE LAS IMAGENES DE
CULTO EN LAS LEYES SAGRADAS GRIEGAS®
LEXICON, USES AND SPACES OF THE CULT

IMAGES IN THE GREEK SACRED LAWS

JORGE ToMAS GARCIA
UNIVERSIDAD AUTONOMA DE MADRID
JORGE.TOMAS@UAM.ES

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".

Belayche y Pirenne-Delforge, 2015.
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LEXICO, USOS Y ESPACIOS DE LAS IMAGENES DE CULTO 15
EN LAS LEYES SAGRADAS GRIEGAS

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.

ARYS, 17, 2019 [13-35] ISSN 1575-166X



16 JORGE ToMASs 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.

ARYS, 17,2019 [13-35] ISSN 1575-166X
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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 pequefa 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.

ARYS, 17, 2019 [13-35] ISSN 1575-166X



18 JORGE ToMASs 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.

ARYS, 17,2019 [13-35] ISSN 1575-166X
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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 implicacién 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 mp]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¢ aydApara kot Ta
avabrpara Eotw év Ta 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]oOt-). 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 Buatrpra 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 0¢ 0TeQavnYOPog &ywv TV TOUTV QePETW E6ava TAvTwY TV Awdeka OV
¢v €00fjotv g kaAliotaug kal myvoTw B6Aov €v TiL dyopdt mPoOG 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 estaindar 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 (eik6va, 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]oTatwt TOTWL). 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 év
Tit dyopdt (un tholos o construccién circular temporal que se instala para la ocasion
en Magnesia), aydApata avad[el]vat V[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 segun 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 caracter 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 regulacidn 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 T1g 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 més 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 OAKkdy, 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
nédoai[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 Aotnolg 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, 1, 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 concepcion 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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RESUMEN

Este articulo pretende recopilar la docu-
mentacion textual, tanto epigrafica como li-
teraria, del culto de Artemis bajo la epiclesis
KiBdvn para dibujar un escenario general de
su veneracion en la Antigiiedad. Esta epicle-
sis, documentada por primera vez en Mileto
en época arcaica (siglo VIa.C.), parece referir-
se al tipo de ofrendas que la diosa recibia bajo
esta advocacion. En efecto, la ofrenda de ves-
tidos esta bien atestiguada epigraficamente en
el Atica y en la Jonia anatélica, donde han sido
descubiertos inventarios de santuarios que
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The aim of this article is to provide a
general framework for Artemis KiBdvn
cult through the collection of Greek epi-
graphic and literary sources. This epiclesis,
first attested in Miletus during the archaic
period (VI BC), seems to refer to the of-
ferings received by the goddess under this
particular invocation. Indeed, clothing
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Attica and in Ionia, where temple invento-
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gifts for Artemis have been discovered.
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describen con gran precision ofrendas textiles
en el marco del culto a Artemis. Las fuentes
literarias, por otra parte, amplian las prerro-
gativas de Artemis del Quiton relacionando a
la divinidad con la musica, el baile e incluso
con la fundacién mitica de Mileto; también
amplian su geografia cultual, que se inserta en
el mundo ddrico a través de Siracusa.

On the other hand, literary sources extend
Artemis KiBwvn prerogatives, linking her
to music, dance and even to the mythical
foundation of Miletus; they also expand
the influence area of her cult into the Doric
world through Syracuse.
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A SU CULTO EN LA ANTIGUEDAD

ESTE ARTICULO SE ENMARCA EN EL PROYECTO de tesis doctoral que, bajo el titu-
lo Artemis y Apolo. Manifestaciones cultuales y miticas en el dmbito jénico, pretende
recopilar, analizar y comparar las fuentes epigraficas y literarias que asocian estas dos
divinidades con la Jonia minorasiatica y sus dreas de influencia, focalizando nuestro
interés en el periodo arcaico. A través de este estudio buscamos comprender mejor
el culto arcaico de ambas divinidades y su difusion por el Mediterraneo y el Mar
Negro, particularmente en el contexto de la colonizacién. Se trata, ciertamente, de
un proyecto extenso, del que nos proponemos presentar unos primeros resultados en
torno a una de las epiclesis mas antiguas de la diosa Artemis atestiguadas en Jonia: se
trata de la invocacion de Artemis Xitcvn (o Kif@vn, en su variante jénica), es decir
Artemis del Quitén.

1. ARTEMIS Y EL TRABAJO TEXTIL

Artemis ha sido asociada en la tradicién cldsica con las montafias, la caza, la danza,
las ninfas, la infancia y los animales, en especial los salvajes.! Su esfera propia es la
tierra, especialmente las partes no cultivadas, los bosques y las colinas.> Aunque su
etimologia es oscura,® el nombre de la divinidad esta testimoniada en las tablillas
micénicas.* Diversos investigadores han tratado de esclarecer el origen de la intro-
duccién de Artemis en el panteén heleno; sucintamente se puede concluir que las

1. Nosch, 2009, p. 23.

2. OCD s.v. Artemis.

3. EDG s.v. Artemis.

4. PY Es 650.5 y PY Un 219.5.
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hipétesis la vinculan por un lado con Creta y Anatolia y por el otro con Grecia, donde
habria podido evolucionar a partir de una diosa ancestral de la caza.

Artemis presenta también interesantes vinculos con el mundo femenino no sélo
por ser una diosa invocada en los partos,® sino también por su relacién con algunas
actividades del trabajo textil tipicamente asociadas a la mujer.” Esta relacion parece
ser antigua en Grecia,® como se desprende del hecho de que ya en La Iliada, en el
combate de los dioses, Artemis tenga el epiteto Xpvon\dxatog® “la de la rueca de
oro”;'® por otro lado, en La Odisea, Helena es comparada con Artemis mientras teje
con una lanzadera fabricada con materiales preciosos,' lo que corrobora la estrecha
vinculacién que existia, des de época arcaica, entre Artemis y el arte de hilar y tejer.
Algunas representaciones antiguas de la diosa con un utensilio en la mano parecido
a un huso - o, quizas mejor, una lanzadera — vendrian a confirmar esta idea [fig. 1].

También en el caso de la epiclesis Xit@wvn la relacion con el mundo del textil - en
particular, con una prenda de ropa, el quitén - es evidente, pero no lo es tanto qué
significado cultual puede recubrir esta advocacion. Las epiclesis, en efecto, pueden
modificar, ampliar y reducir el campo de accién de las divinidades griegas, de modo
que debemos indagar en qué sentido esto se produce al ser identificada Artemis
como “la del quiton” a través de la recopilacion y el analisis de las fuentes que atesti-
guan esta epiclesis. En esta investigacion es necesario tener en cuenta la datacion de
las fuentes y, en las inscripciones, también el lugar de hallazgo de las mismas, a fin de
fijar una cronologia y una geografia, mas o menos relativas, de dicho culto.

2. ARTEMIS QUITONE EN MILETO

Como veremos, el culto de Artemis del Quitén se desarrollé en diferentes partes de
Grecia en una horquilla temporal amplia, que va desde la época arcaica hasta bien

5. Para una visién concreta con una bibliografia especializada, ver Nosch, 2009, p. 23-24.

6. A la luz de las fuentes literarias, se puede sugerir que la relacién entre Artemis y el cuidado de di-
versos aspectos de la esfera femenina vendria dado por su sincretismo con Ifigenia, bien documentado
en época clasica. Nosch, 2009, p. 32.

7. Para una vision general sobre el trabajo textil en el mundo griego y su significacion, ver Scheid y
Svenbro, 1994. Para una concrecion, con una bibliografia completa sobre la materia, de la relacién entre
el mundo femenino y el mundo textil, ver Labarre, 1998.

8. Dejamos de lado, en este articulo, los vinculos de Artemis con las ofrendas de vestidos en el mundo
micénico (y probablemente minoico). Ver una aproximacién en Nosch, 2009, p. 31.

9. Hom., Il. XX 70.

10. El término también ha sido interpretado, metaféricamente, como “la de las flechas de oro”

11. Hom., Od. IV 120.
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entrada la nueva era. Sin embargo, los primeros testimonios se situan en la Jonia del
siglo VI a.C., mas concretamente en la ciudad arcaica de Mileto. En efecto, durante
unas excavaciones llevadas a cabo en la acropolis de la ciudad, en la actual colina de
Kalabaktepe, se encontr6 un fragmento de marmol blanco de un perirrhanterion que
contenia la dedicatoria siguiente:'?

[ApTéuddg] €pi: Kibb[vng]
Soy de Artemis del Quitén

Esta inscripcion, a dia de hoy perdida, seria la primera documentacion del culto
a Artemis Kif@vn en Jonia, aunque la advocacién de la diosa ha sido parcialmente
reconstruida por los editores. La epiclesis presenta su forma jonia, Ki@wvn, y el verbo
¢u presenta todavia la grafia € para el diptongo secundario. El recipiente que le sirve
de soporte, de caracter claramente cultual, se supone que habria formado parte de un
santuario dedicado a la diosa bajo esta advocacion, cuyos vestigios son actualmente
visibles gracias a las excavaciones arqueoldgicas que se han llevado a cabo en el lugar.
Segtin los arquedlogos, este seria uno de los santuarios mas antiguos de la ciudad jo-
nica y constaria de un recinto sagrado de época tardo-geométrica junto con los restos
de un templo y un altar adjunto de época tardo-arcaica." El culto estuvo vigente hasta
época romana, como demuestran otras dos inscripciones de gran interés: la primera,
del siglo I a.C., contiene una reglamentacion en torno a las condiciones de pureza
para acceder al templo de la diosa;™la segunda, del siglo III d.C., consiste en un de-
creto honorifico para una tal Aurelia Dionisodora Matrona, que fue hydrophora de la
diosa Artemis bajo cuatro advocaciones distintas, una de ellas [Xi]twvng."®

La arqueologia confirma, por tanto, la antigiiedad y la importancia de este culto,
algo que encaja bien con una tradiciéon mitica, transmitida por Calimaco, en la que
Artemis Quitone es identificada como una de las divinidades fundacionales de Mile-

12. Milet VI 3 1239 = SEG 38, 1213. Sobre esta inscripcion, véase Giinther, 1988, pp. 236-237, que
incluye una foto del molde.

13. Una sintesis muy ilustrativa de los hallazgos realizados por el Instituto Austriaco de Arqueologia
(OAI), se puede ver en el sitio: https://www.oeaw.ac.at/en/oeai/research/cult-and-sanctuary/miletus-
the-sanctuary-of-artemis-chitone/ [29/11/2018].

14. Milet 17, 202 = SEG 4, 425; SEG 14, 741; LSAM 51; SEG 15, 683. La inscripcion estd inscrita sobre
un anta que fue hallada cerca del 4gora Sur, lo que permite suponer que el templo fue trasladado ahi,
después de que hubiera sido destruido el que habia sobre la colina de Kalabaktepe, cf. Trippé, 2009, p.18.

15. 1.Did. 315; SEG 48, 1412; Trippé, 2009.
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to, que habria sido transferida hacia el litoral minorasiatico por los primeros griegos
alli asentados en el pasado remoto de Grecia.'®

Sin embargo, los hallazgos arqueoldégicos no aportan informacién relevante so-
bre qué tipo de funciones recubria aqui la diosa bajo la advocacion KiBwvn. Dos
teorias han sido propuestas: por un lado, algunos estudiosos han querido relacionar
esta prenda corta y ligera, particularmente apropiada para la realizacion de actividad
fisica, con uno de los campos principales de accion de la divinidad: la caza;'” por
otro lado, la denominacién ha sido interpretada por otros especialistas en relacion
con la naturaleza de las ofrendas que le eran consagradas, es decir, los quitones.'®
Esta segunda interpretacion parece tomar mayor fuerza gracias a una serie de textos
epigraficos que ponen de manifiesto la importancia de la ofrenda de vestidos y todo
tipo de prendas textiles en el culto de Artemis, en distintos lugares de Grecia.’® A
continuacién, vamos a analizar los que hemos podido recopilar.

3. OFRENDAS DE VESTIDOS PARA ARTEMIS EN LA JONIA

Dos son las localidades jonicas en las que se atestigua este tipo de ofrendas textiles en
el marco del culto a Artemis: Mileto y Efeso.?

16. Calimaco (Callim., Hymn III 225-228) proporciona a Artemis del Quitén un papel de guia
(fyepovny) en la colonizacion mitica de Mileto por parte de Neleo, quien parti6 del pais de Cécrope
(KexpominBev), es decir Atenas, hacia Asia Menor. Este rol es dificil de analizar puesto que el testimonio
de Calimaco es unico; es decir, no cuenta, segiin nuestros conocimientos actuales, de paralelos ni va-
riantes miticas ni en época arcaica ni en época clasica. Sin embargo, en este mito es importante subrayar
la mencién de Cécrope, que demuestra que Calimaco recoge la linea aticista de la fundacién de Jonia,
relacionando a sus fundadores miticos con Atenas. Para mas informacion sobre esta tradicion ver Her-
da, 1998; en general, ver Vanschoonwinkel, 2006.

17. De Cuenca Prado y Brioso Sanchez, 1980, 58. Esta relacién aparece en los escolios a Calimaco
(Schol. ad Callim., Hymn II1 77b).

18. Trippé, 2009, p. 283.

19. La mencién mas antigua de una ofrenda textil realizada a una divinidad se encuentra en el libro
VI de la Iliada: se trata de un peplo consagrado a Atenea por la reina Hécuba de Troya (II. VI 293-303).
Aparte de Artemis y Atenea, otras divinidades femeninas que reciben textiles son Hera — véase Greco,
1997, pp. 192-194 - y Deméter, cf. infra.

20. Para una visién general de la ofrenda de vestidos en el mundo griego, ver Brens, 2015, en parti-
cular pp. 43-45.
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3.1. MILETO

En Mileto, una inscripcion del siglo II a.C. contiene un inventario de prendas de
vestir, que fueron entregadas a un templo, con toda probabilidad como ofrendas ri-
tuales.”’ Aunque en el texto no se menciona a Artemis, el editor no duda en atribuir
estas ofrendas a su culto,”? teniendo en cuenta la existencia de un templo de la diosa
bajo la advocacion KiBwvn, al que antes nos hemos referido. Por otro lado, dado que
la parte superior de la inscripcion esta danada, no puede descartarse que la mencién
tanto del nombre de la diosa como del templo se hayan perdido. No disponemos de
informacion que esclarezca las causas que promovieron a realizar estas ofrendas voti-
vas. Sin embargo, es posible sugerir que se produjeron en un momento de ruptura, de
crisis vital, como pueden ser el paso de la adolescencia al mundo adulto, el matrimo-
nio o la muerte.” El texto, del cual reproducimos tinicamente la parte que menciona
la ofrenda de vestidos (Il. 5-24), es el siguiente:

KO<AG>oelplg  pecoyAadkivog  mepiyp[v|clog  moAoidg Mypnopévog,  HATIOV
ceA<G>yvov?  mepummopup|[ov] TmoAaOV  MypElOUEVOV,  AAOVPYED  TOAOLYL
KoTokekopupuéve | dypeion OKt®, yAovidec mohotod dypeion Kotekoppévar T|[p]
€lg, ipato mopeupd Pomta dypeio katekekoppéva tpio, Ka[p]|Tacog maiodg,
owdovitng moAe[l]og aypeiog, 006var Awvol w|[a]hotol dypeion tpelg, dAlor M[p]
tp1PEic kexoppévar 600, yhopvd[eg] | v épnPukal modotod dypeion t€ccapes, mpo[o]
oridw BouPokwva wtol[A]oa dypeia téocapa, GAha £ped Toloid dypeio dV0, Awvd
ma|[A ot dypeia dexadvo, Enikpnvov Aftlvodv maiaidv, driia [&]ypeia 600, GAAO
Nutpeg kekoppévov, dAlo Bopporvov dy|peiov katatetiApévoy, dilo opfokivov
Nutpeg kekoppévi[olv, Anpvickotr EuOTOL TPAGIVOL KOTAKEKOUIEVOL dVO, BALOG
KOKK[1v]og TaAoOg KOTAKEKOUUEVOS, GTPOPOL ToALol <€>Ttiypvootl dvo, [E]|Arog
ona{v}dikivog molodg Exov Kepavviov ypuvcomoikiiov, dé[lw]no  Epeodv
Eniypucov ToAOV KoTaKEKOUUEVOVY, GAAO Avo[OV] | kol drokAeidov TutpiPéc,
0 [Epn]oev avatebewcévar Ava<i>oc, {®[v]a[l] | moloa<i> dvo, GAlal peiloveg
modowol 8[v]o, yAavdlov kol edmbpv[@lov | [m]odikd KotakeKOUUEVa, dAovpyia,
modik[d GAda] kotaxexkoppévia | —]INAIEI[— 7-8 —]

Una calasiris con una franja azulada en medio y ribetes de oro, vieja y usada; un manto
brillante y ribeteado de purpura, viejo y usado; ocho prendas de parpura viejas, roidas
e inservibles; tres mantos de lana fina, viejos e inservibles por estar roidos; tres mantos

21. Milet VI 3 1357; LSAM 51; 1. Did. 424-478; SEG 38, 1210. Seguimos el texto restituido en SEG.
22. Gunther, 1988, pp. 233-237.
23.0CD s.v. votive offerings.
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tefiidos de purpura, inservibles por estar roidos; una tela de lino vieja; un vestido de
lino viejo inservible; tres velos de lino viejos e inservibles, otros dos medio rasgados y
roidos; cuatro clamides de efebos, viejas e inservibles; cuatro velos para cubrir el rostro
de seda viejos e inservibles, otros dos de lana viejos e inservibles; doce prendas de lino
viejas e inservibles; una cinta para el pelo* de lino vieja, otras dos inservibles, otra me-
dio rasgada y roida, otra de seda inservible y deshilachada, otra de seda medio rasgada
y roida; dos cintas de color verde pulidas roidas, otra roja vieja y roida; dos fajas viejas
decoradas con oro, otra roja oscura vieja con un bordado de oro relampagueante; un
cinturdn dorado inservible y roido, otro de lino y un cefiidor medio rasgado, que Aneo
afirmo haber consagrado; dos cinturones viejos, otros dos més grandes viejos; un manto
y un vestido de niflo con ribete purpurado, roidos; de nifios otros... roidos.

En esta inscripcion hallamos un inventario de prendas textiles ofrendadas a una
divinidad junto con otros complementos de ropa como adornos para el pelo, cintas
y cinturones. La identificacion de las prendas no siempre es facil y suscita no pocas
dificultades de traducciéon. Tampoco es evidente como interpretar la mencion (1. 21)
de un tal Avaiog,” a quien parece atribuirse la consagracion de algunas de esas piezas,
aunque la lectura es discutida. Se trataria quizas de un antropénimo masculino, que
romperia con la dindmica de nombres de mujer que, como veremos, se atestiguan en
inscripciones similares del Atica.?

Sobre el estado de las prendas y su decoracion también se nos ofrece mucha
informacién. En general, el estado de los vestidos en el momento de ser anotados en
los inventarios es andrajoso. Los especialistas coinciden en que se trata de prendas
ofrendadas en tiempos remotos, que se anotan en un momento dado en inventa-
rios con una finalidad particular. Segtin su estado de conservacion, las prendas se
dividen en cinco grupos basicos: prendas viejas (malaidg, -&, -0v); prendas usadas
(Axpnwpévog, con la variante grafica fypetwpévov); prendas inservibles (axpetog, -a,
-ov); prendas medio rasgadas (NutpiPng, -€¢) y prendas roidas (katakekoppévog, -n,
-0V, del verbo kOmTW); en una ocasién se habla también de una cinta deshilachada
(katatethpévov del verbo katatiaw) y de otra pulida (§votdg).

La decoracion es variada y sorprendentemente rica. No tenemos elementos su-
ficientes para sacar conclusiones sobre este punto, pero ofrendar vestidos ricamente
decorados es, sin duda, significativo, y puede darnos pistas sobre la condicidn social
de los participantes en este culto milesio. El inventario describe los colores que deco-

24. El editor lo interpreta como una especie de peluca que se afiadirfa al peinado. Gunther, 1988.
25. Gunther, en su edicidn, lee Aiava<i>og. Gunther, 1988, p. 221.
26. Una vision de la problemética en SEG 38, 1210.
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raban algunas prendas: rojo oscuro (omadikivog);* rojo (kokktvog); verde (pdotvot);
gris azulado (pecoyhavkivog); brillante (ceddywvov). Por otro lado aparecen también
descritos elementos decorativos, con un uso destacado de la parpura: con ribetes
purpuras (mepimép@upov); con ribetes dorados (mepiypvoog); con oro (émixpvoot);
ribete bordado de oro (kepavviov xpvoomoikidov).?® También se especifica el tejido
utilizado para su manufactura: lino fino (606vn); lino (kdpmacoc); lino (owvdovitng);
seda (Poupokiva); lino (Aivov).”

En el cuadro que sigue recopilamos sintéticamente la informaciéon mas relevan-
te del texto.

27. Giinther, 1988, pp. 22-23.

28. Gluinther propone que se trataria de una decoracioén particular consistente en un bordado de oro
en forma de rombos con angulos agudos. El investigador sustenta esta teoria en la mencion de unos
quitones con estas caracteristicas en Pollux VII 48, autor de época Imperial, véase Glinther, 1988, p. 229.

29. No entramos en el estudio de las diferencias de los tejidos utilizados en la fabricacion de las pren-
das ofrendadas. Para una bibliografia especializada es muy util Giinther, 1988, p. 226.
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Aunque es dificil identificar con exactitud el sexo de los usuarios de los vestidos,
si analizamos los datos vemos que la mayoria de los elementos que aparecen en el in-
ventario pertenecen al mundo femenino. El nimero de prendas de ropa y objetos re-
lacionadas con el mundo infantil es representativo: tanto los nombres yAavideg como
xAdvdiov son diminutivos e interpretamos por tanto que se trata, en este caso, de
prendas propias de niflos/nifias; por otro lado, el término evndpvgov lleva el adjetivo
noudika, que no deja lugar a dudas sobre su usuario. Las cuatro xYAauvdeg que se
ofrendan se ponen en relacion con el adjetivo égnpikai.’® Entre los elementos que
podemos identificar entre las prendas de vestir masculina se encuentra la calasiris,
que, segun Her6doto,* era una tunica de lino con flecos alrededor de las perneras, de
origen egipcio. El origen no griego de la prenda nos lleva a pensar que se trata de un
objeto raro, quizas importado y por tanto de alto valor, algo que también se despren-
de de los ornamentos en oro y los colores de algunas de las ropas descritas.*

El conjunto de estas prendas fue registrado probablemente en el marco de un
inventario de ofrendas de un santuario, cuya asignacion a una u otra divinidad, como
hemos dicho antes, no nos es conocida. Sin embargo, Artemis es la candidata mas
probable, puesto que también en otros lugares de la region jonica se le atribuyen este
tipo de ofrendas, incluso en fechas anteriores.

3.2. EFESo

Asi, en una inscripcion de Efeso del siglo IV a.C., se puede leer una sentencia de muerte
contra unos ciudadanos de Sardes que incumplieron las prescriptivas donaciones de
vestidos a Artemis.** La inscripcion, que se encuentra actualmente en el Museo de Se-
lguk, esta grabada sobre una estela de marmol bien conservada en su conjunto, excepto

30. Giinther propone que se trata de vestidos ofrendados en conmemoracion del final de la etapa de
la efebia. Giinther, 1988, p. 226. Mds adelante, a partir de los inventarios aticos, apuntaremos la relaciéon
que algunos autores vislumbran entre los ritos de paso y las ofrendas de vestidos.

31. Hdt., IT 80-81

32. En algunos casos también apunta que podria tratarse de un vestido usado en ocasiones rituales.
Ver Giinther, 1988, 224 y Brons, 2015, 54.

33. Existe en Arcadia una inscripcién que puede analizarse en paralelo. Se trata de un texto del siglo
VI a.C. que relaciona el término 4oéPeta con las ofrendas de vestidos. En este caso la diosa a la que se
deben ofrecer los vestidos no es Artemis, sino Deméter Tesmoforia. IPArk 20. Ver Grand-Clément,
2017, p. 55.
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en el lado derecho. Reproducimos y analizamos sélo la primera parte de la inscripcion,
donde se exponen las causas de la resolucion promulgada en este texto:**

ol mporiyopot Omép TG Beod kate[dt][kdoavto Bavatoy katd Ty mpoyplal|erv Tig
Sikng TavTnVv: 811 Bewp@dv | dmootalévtwy 1o Thg TdAews En[i] |° xrrdvag AL Aptéudt
Katd OV v[6]|pov TOp TdtpLoy, kal T@v iepdy kali] | T@V Bewpdv mapayevopévwv
el Z[ap]|detg kal 0 iepov TG Aptéuidog | 10 idpupévov vmd Egeciov td te i[epa]|™
NoéPnoay kai todg Bewpovg VPpiloav-] | tiunua tig dikng Bdvatog. | katedikaodn 8¢
TOVoe[...]*

Los defensores (proégoroi) de la diosa, han solicitado la condena a muerte de acuerdo
con esta notificacion de la acusacion: después de que la ciudad enviara teoros a por los
quitones de Artemis, segtin la costumbre ancestral, y de que tanto los objetos sagrados
como los teoros llegaran a Sardes y al santuario de Artemis, que fue erigido por los
efesios, ellos ultrajaron los objetos sagrados e injuriaron a los teoros. La pena de la acu-
sacion es la muerte. Han sido condenado estos hombres.

Se trata de una inscripcién muy compleja, sobre la cual han realizado estudios
Masson,* Delli Pizzi,”” Sokolowski** y Hanfmann.” Estos estudios intentan esclare-
cer los hechos acaecidos en Sardes que condujeron a esta condena a muerte, asi como
la identificacion de todos los actores que aparecen en el texto. Por nuestra parte,
situaremos el foco de interés en la mencién de los quitones para Artemis.

En primer lugar, gracias a este documento, sabemos que en el siglo IV a.C,,
en Efeso, el culto de Artemis incluia ofrendas de vestidos.* En segundo lugar, se

34. Dejaremos de lado, en esta presentacion, el andlisis de la segunda parte de la inscripciéon. A modo
de resumen se puede precisar que aparecen 45 nombres, en genitivo, acompaiados de la profesion que
desarrollaban y su patronimico. Esta lista de nombres constituye un material valiosisimo para la ono-
mastica, que nos permite llegar a valiosas conclusiones sobre la permeabilizacién helénica en territorios
lidios en esta época, véase Masson, 1987, pp. 233-239. Hanfmann, 1987 realiza un estudio detallado
de la realidad social de Sardes a través del estudio de los antropénimos que aparecen y de los oficios
relacionados.

35. IEphesos 1.2; SEG 36, 1011.

36. Masson, 1987.

37. Delli Pizzi, 2011.

38. Sokolowski, 1965.

39. Hanfmann, 1987.

40. En este caso la palabra “quitones” muestra su forma atica, xit@vag, aunque este hecho no es extra-
o ya que a lo largo del siglo IV a.C., en las inscripciones jonias, se va generalizando el uso de formas
aticas como resultado de la koiné de base atica.
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menciona un templo de Artemis en Sardes, cuyo establecimiento se atribuye a los
efesios, lo que probablemente explicaria la prescripcion ritual de enviar anualmen-
te quitones a Efeso; los teoros efesios debian dirigirse a este templo para recoger
los quitones. La arqueologia ha confirmado la existencia de un templo dedicado a
Artemis en Sardes, que data del siglo V a.C.,* aunque no esta claro si se trata del
santuario que los efesios reclaman como suyo.

Artemis aparece en esta inscripcién sin ninguna epiclesis y, de hecho, no dis-
ponemos de datos suficientes para afirmar si la ofrenda de vestidos se realizaba en el
contexto cultual general de Artemis o bien se particularizaba bajo una epiclesis con-
creta. Masson*? y Sokolowski*’ identifican a la Artemis de este texto con la Artemis
Efesia,* mientras que Hanfmann* la identifica con la Artemis Anaitis, sin pruebas
concluyentes. A nuestro entender, cabria tener en cuenta la posibilidad de que se
tratara de Artemis del Quitén, aunque a dfa de hoy no estd documentada ni en el
pantedn efesio ni en el sardo.

Aunque no conocemos exactamente los hechos que sucedieron, podemos ex-
traer algunas conclusiones de interés a partir del texto:

1. Larelacién entre Efeso y Sardes se vinculaba a través de un culto a Artemis
que incluia ofrendas periddicas de vestidos por parte de una comitiva veni-
da de Efeso a Sardes.

2. La accién violenta por parte de los habitantes de Sardes contra los em-
bajadores cultuales (theoroi) de Efeso parece indicar una ruptura de las
relaciones amistosas entre ambas ciudades, puesto que no seria la primera
vez en la historia de Grecia que un conflicto politico explota a través de un
acto de impiedad o sacrilegio.

3. Se intuye la superioridad de Efeso sobre Sardes en el hecho de que los acu-
sados de haber llevado a cabo esta ofensa de caracter sagrado son juzgados
y condenados a muerte en Efeso.

4. Lafundacién de un santuario de Artemis en Sardes por parte de Efeso pone
de manifiesto la participacion de los efesios en la difusion de este culto por

41. Greenewalt, 1995.

42. Masson, 1987, p. 225.

43. Sokolowski, 1965, pp. 427-430.

44. Algunos estudios demuestran convincentemente que el culto a Artemis Efesia tuvo en la antigie-
dad un papel mas reducido del que tradicionalmente le viene siendo otorgado. Estas investigaciones
circunscriben su importancia supralocal al periodo que se comprende en el cambio de era, con Roma
como motor de su impulso a lo largo del Mediterraneo. Ver Pena, 2016.

45. Hanfmann, 1987, p. 3.
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el territorio minorasiatico y el interés de Efeso por ejercer un control indi-
recto — a través del culto —, sobre el mismo.

4. OFRENDAS DE VESTIDOS PARA ARTEMIS EN EL ATICA

Las fuentes demuestran que en Braurdn se hallaba unos de los santuarios mas im-
portantes de Artemis en el territorio griego. Alli, la arqueologia documenta actividad
cultual desde la época micénica; la literatura y la epigrafia extienden esta cronologia
mas alla de la época helenistica.*® En época post clasica, en el siglo IV, encontramos
una serie de inventarios que documentan ofrendas de vestidos en el templo de Arte-
mis de Brauron.” Estos inventarios se copiaban dos veces: una de las copias quedaba
expuesta en la Acrépolis y otra en el mismo templo de la region dtica; ello permite
reconstruir muchos de los pasajes dafiados, mediante la comparacion de inscripcio-
nes idénticas preservadas en uno y otro lugar. Asi, los fragmentos publicados en IG*
provienen de las estelas duplicadas recuperadas en el Acrépolis de Atenas. Los inves-
tigadores datan estos documentos entre el 349 a.C. y el 335 a.C., pero parece claro que
este tipo de textos empezaria a producirse mucho antes del siglo IV a.C.** En el con-
junto de estos inventarios se listan hasta 271 vestidos, de 32 tipos diferentes, con 80
rasgos que los describen. Son cifras que situan estos textos entre los documentos mas
importantes para el estudio de la vestimenta griega, asi como para el conocimiento
de las ofrendas textiles.*

A modo de ejemplo, analizamos, a continuacidn, el caso de IG II*> 1523, cuya
lectura ha sido parcialmente restablecida gracias a IG II* 1524:

col. IL.7[—Dhovikn Yhavid|*a év kifwTiwt, p]dkog k[&vduv Alogdvtn Tepwvipov yluvi
Axapvéwg mlaopdtia [Exovta xpuod, pdkog: katdo|*tiktog &v ki) fwTiwt xet[pidag Exwv,
EvoTdwtdg, Me|vekpdteta &]véBnkev, pdkolg Mevekpdtela Awpilov | yovi xit@]va
otonmvoy, pdkolg Hyfqot\a yirdva otjvmmv]ov, pdrog Oavaydpa katdoti[kTov-
Aplotopdy|n xuw]viokov Aevkdv- Teheow xtwvi[okov Patpaye|odv, plakog:
KaA\iotpdrov ‘Ofb[e]v yuviy &[vddnua motfkidov]- {opa Aevkov 1 adt- KaAAinmm

46. El objetivo del presente articulo no es realizar un estudio del santuario de Braurdn. Para una visién
general, con extensa bibliografia, ver Giuman, 1999.

47.1G 1I* 1515; IG I1* 1516; IG 11* 1517B; IG 11 1518B; IG II* 1521B; IG II* 1522; IG 1I* 1523; IG II?
1525; IG 11> 1528; IG I1? 1529; IG I1* 1530.

48. Brons, 2015, p. 46.

49. Para una aproximacion general a la relacién entre Artemis y los inventarios encontrados en Brau-
ron, ver Cleland, 2005, en particular capitulos 2-3.
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xttlwviokov peloakov]pyfi, paxog: xitdva ot[v]mnvov 1j av[th: Kahinn|n xit]wviokov
yAavketodv- kibwviokov [apadovpy|ij Tlapamnoikilov 1 avth, pdkog Kalotp[drov
yovi] A]|P@idvaiov Bwpaka katdotiktov- ‘HEO[An] Ppeloappi apd]|pywov xirdva,
pdrog @adlig TpiOnua apdplywvov, plldkog kekpveadov mowkilov Mivulla:
Oal\[ig xrtwv]|iokov mepijyntov xel[plildwtdyv- Mvnototp[atn Aioi]|pov xrwviokov
Batpayelodv mepuoi[kihov, pako]|*¢: Muppivn tpd@nua- Davodikn Nedvdplov
katdotikt]ov, pdkog 1§ adTh xtwvickov &vdpeliov, pdkog Dawvi]|nmn yirdviov
otOMIIVOV KatdoT[iktov: kdvduy, 1O d]|yapa Exet, Méoyov Buydtnp Aswao[Bévoug
yovi avéB]nkev.

Filonica, un manto en una cajita, hecha un jirén. Diofante, hija de Jerénimo de Acarnes,
un caftan hecho un jirén, con lentejuelas de oro. Menecratea consagra un vestido con
dibujo en forma de estrigilo, con mangas, manchado, hecho un jirén, en una cajita.
Menecratea, mujer de Difilo, consagra un quitén de lino, hecho un jirén; Hegesila un
quitén de lino, hecho un jirén; Fanagora (;un quitén?) manchado; Aristdmaca un qui-
tonisco blanco; Teleso un quitonisco verde palido, hecho un jirén. La mujer de Calis-
trato de Oea, una cinta para el pelo de diversos colores; ella misma consagra un ceflidor
blanco; Calipe un quitonisco medio purpurado, hecho un jirdn; ella misma un quitén
de lino; Calipe un quitonisco gris azulado; ella misma (consagra) un quitonisco de dife-
rentes colores con un borde morado, hecho un jirén. La mujer de Calistrato, de Afidna,
un sujetador (Bdpaka)*® manchado; Hedula de Frearro (consagra) un quitén purpura,
hecho un jirén. Talis, un tpO@nua plrpura, hecho un jirén. Minula una redecilla para
el pelo de colores; Talis (consagra) un quitonisco con un ribete alrededor de las mangas;
Mnesistrata, hija de Esimo, (consagra) un quitonisco verde, manchado, hecho un jirén;
Mirrina un tpv6npo;* Fanodica, hija de Neandro, (consagra un vestido?) manchado
hecho un jirén; la misma (consagra) un quitonisco de hombre, hecho un jirén; Fenipa
consagra un quitoén de lino hecho un jirdn; la hija de Mosco, mujer de Leostenes, consa-
gra un caftan que la estatua lleva.

50. Interpretacion a partir del significado que algunos autores clasicos otorgan al término 8dpag. LS],
s.v. Odpak.

51. Se trata de una prenda de la cual desconocemos el aspecto. Es un derivado de tpvgn y se podria
relacionar con una prenda suave, delicada.

52. Término de dificil interpretacién, quizd un error del autor de la inscripcion que debe entenderse
como Tpvenua, ver nota 45. Otra posibilidad es identificar esta prenda con el término tpOyn. Esta
interpretacion es dudosa. LS] s.v. tp0yn.
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Como comentabamos mas arriba, el texto nos ofrece informacién muy variada:
podemos identificar a la persona que realiza la ofrenda, la prenda, el tipo de tejido,”
la decoracion y el color.> En este caso se trata inicamente de mujeres, pero en ins-
cripciones paralelas se documentan también antropénimos masculinos.” Es impor-
tante destacar que también se nos informa sobre el estado de conservaciéon de la
prenda, que, en la mayoria de casos, no era 6ptimo, tal y como demuestra el uso del
término pdaxog para definir muchas de ellas. También se mencionan vestidos guar-
dados en cajitas, ¢v kipwtiwt, quizas relacionadas con ofrendas asociadas a rituales
de paso, que acompanarian los diferentes periodos vitales de una mujer.’® La parte
final de la inscripcion contiene una cldusula de interpretacion dificil: se nos informa
de la existencia de un dyalpa o estatua que se relaciona con un caftdn consagrado
por una mujer anénima e identificada por el nombre del padre y del marido. Aunque
la sintaxis es poco clara, parece que el uso del verbo &xel tiene aqui el significado de
“vestir” y se refiere a la accion de vestir la imagen de la divinidad (seguramente
Artemis) con una prenda textil, en este caso un caftan.*® El ritual de vestir las image-
nes de las divinidades es bien conocido. El término que define esta practica es kosme-
sis (koopnotg) y esta documentado, entre otros lugares, en Atenas, en relacion con la
imagen de Atenea y, en Samos, en relacion con Hera.”

A continuacidn se ofrece una tabla con el detalle de las ofrendas del inventario.
Se pone el foco en cuatro elementos: el responsable de la ofrenda, el tipo de vestido,
las caracteristicas del vestido en relacién a su material y decoracién y el estado de
conservacion de la prenda. En algunos casos se nos ofrece informacién adicional que
también notamos.

53. Para un estudio pormenorizado de las telas utilizadas en los cultos relacionados con Artemis
acompanado prolijamente de material iconografico ver Dasen, 2014.

54. Brons lleva a cabo un estudio de los tipos de vestidos ofrendados en los inventarios de Atenas,
apuntando su valor, origen y uso. Brens, 2015, pp. 45-48.

55. Aun asi, en esta inscripcion, se identifican vestidos catalogados como masculinos (&vdpeiov)
ofrendados por mujeres.

56. Kahil Lilly afirma “Artémis est essentiellement en Attique une divinité des rites de passage de I'en-
fance féminine”. Kahil, 1988, p. 802. En el apartado dedicado a la literatura se analizardn los responsables
de las ofrendas con méds detalle.

57.LS] s.v. Exa.

58. Ver la interpretacion de esta locucion en Petsalis-Diomidis, 2018, p. 450.

59. Neils, 2009, p. 143.
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Oferente Padre/Marido | Vestido Decoracién/ Estado Otros
material
dudovikn YAavida paxog év
KiBwTiwt
Aodvtn Tepwvopov Kavduv naopdTia pdxog
YUVI| gxovta xpuod,
Axapvéwg
Mevekpdtela Evotdwtdg xepidag éxwv | pdaxog év
KATAOTIKTOG Kipwtiwt
Mevekpateia | Awpilov yovi) | xrtdva oTOTTILVOV paKog
‘Hynou\Aa Xlt@va OTUTTILVOV pdkog
Davaydpa X KATAOTIKTOV
AploTopdyn Xtwviokov Aevkov
Teleow Xttwviokov Batpaxetodv paxog
yovi) Kalotpdrov | avadnua Towkilov ‘Onbev
1 adt {Opa Aevkov
Koimmm Xttwviokov pecalovpyn pdkog
1 avty XITt@va oTOTIIVOV
KaAAinmn Xttwviokov yAavkelodv
1 avTh kiBwviokov | mapalovpyf paxog
napano{kiiov
X YOVi| Bwpaxa KOTAOTIKTOV
KoAMotpdrov
Ag@idvaiov
‘HOVAn Xit@va apdpywov pdkog Dpeappi
Oaiig TpO@NHa Apopyvov paxog
Mivula KekpO@alov | mowkilov
Oaiig Xttwviokov nepynTOV
XePLOwTOV
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Mvnowotpatn | Aioipov XTwviokov nepimoikthov | pdxog
Batpaxeiodv
Mvppivn TPOPNua
Davodikn Nedvdp[ov paxog,
KATAOTIKTOV

1 a0 XItwviokov avdpeiov paKog

[Douvi]mmn XITWVIOV otOTIIVOV KATAOTIKTOV

X Moéoxov Kévovv T0
Buydnp, dyapa
AewoBévoug Exel
yovi

Esta tabla incluye 25 ofrendas de vestidos para Artemis. Conocemos el nombre
de 20 de los responsables de las ofrendas, mujeres en todos los casos. En 6 casos se in-
cluyen relaciones familiares, normalmente a partir del patronimico, pero en algunos
casos también se menciona al marido con el demético. La tipologia textil es variada:
el vestido mads recurrente es el quitonisco (xitwviokov), que con 8 ofrendas es el mas
numeroso; éste viene seguido por el quitéon (xitwv), que con 4 referencias ocupa el
segundo lugar; en tercer lugar viene el caftan, una sobrevesta persa de mangas largas
(k&vdvc) con dos menciones.

En cuanto a las caracteristicas de los vestidos, la inmensa mayoria de los re-
gistros especifican el tipo de tejido y la decoracién que presentan. En cuanto al
tejido, inicamente se documenta un material, un tipo de lino (otommvov), que
encontramos en 4 ocasiones. La decoracion, en cambio, es mds variada: se anota en
algunos casos el color de las prendas, blanca (Aevkoév x2), verde (Batpaxelodv x1)
y de colores variados (motkilog x2). En algunos casos esta decoracion es muy rica;
por ejemplo, la ofrenda niimero 2, [kdvévv Atogdvtn Tepwvipov yovi) Axapvéwg
naopdatia Exovta xpuod, pakog (11. 8-9), nos informa de un vestido, un kévdvg, de-
corado con lentejuelas de oro. El término audpywvov (x2) presenta dificultades en
su traduccion, se puede interpretar como una descripcion del color de la prenda o
como el tejido utilizado para su fabricacion.®

60. Existen dos vias para explicar este término. La primera parte del nombre de la isla de Amorgds e
interpreta este adjetivo como un tipo de tejido, fino, muy utilizado en esa zona. La segunda interpreta-
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En relacion al estado de conservacién de las prendas, el término que mas se repite
es paxog.”! Efectivamente, 13 de los 25 vestidos se describen con este calificativo, una
denominacién propia de los inventarios de vestidos en el Atica que indica que el estado
de las prendas es andrajoso, harapiento, desgastado; en suma, esta hecho un jirén.*
También aparece el término katdotiktov, que hemos decidido interpretar como “man-
chado’, que casa bien con las otras caracteristicas de los vestidos que se describen; no
obstante, es cierto que también se podria interpretar como “decorado con tachuelas™®

No podemos saber si el mal estado de conservacion de los vestidos es debido al
tiempo transcurrido desde su consagracion o bien si se trata de vestidos ya viejos y
estropeados que se consagran a la diosa. Merece la pena subrayar que, al menos en
dos ocasiones, la mencion de las cajitas para guardar algunas prendas sugiere un di-
ferente grado de preservacion de los vestidos. De todos modos, también los vestidos
guardados en este recipiente son descritos con el calificativo de pdxoc.

Como elemento destacado cabe sefialar que, aunque el dialecto utilizado
a lo largo de la inscripcion es, obviamente, el atico, en la ofrenda numero 14
[kiBwviokov mapakovpyf mapamnoikthov 1 adtr] (1l. 18-19) el nombre del vestido
aparece en dialecto jonio.*

5. EURIPIDES Y LA OFRENDA DE VESTIDOS EN BRAURON

Siguiendo la estela del apartado anterior, haremos algunos apuntes sobre la relacion
entre Artemis y la ofrenda de vestidos en el 4tica a partir de las fuentes literarias. Si
bien la literatura aporta noticias sobre esta practica desde la época arcaica, no existen
evidencias en las fuentes que permitan documentar ofrendas de prendas de ropa en

cion se fundamenta en el nombre de la planta dpopyic y relaciona el término con un color, un tipo de
rojo. Ver las diferentes opciones en Brons, 2015, p. 62. Ciertamente, los investigadores, en los ultimos
tiempos, descartan el vinculo del adjetivo con la isla de Amorgos e interpretan el concepto con un tipo
de color rojizo, caro en su obtencion.

61. Este término ya aparece en Hom., Od. VI 178: durante el episodio de Nausicaa y Odiseo, el héroe
de Ttaca desnudo a causa del naufragio que lo lleva a la isla de los feacios, le pide un paxog a la princesa
para poder taparse.

62. Este concepto se puede relacionar con katakekoppévog analizado en el inventario de Mileto.

63. LS]J, s.v. KATAOTIKTOG.

64. ;Podria hacer referencia al origen o bien de la oferente, o bien de la prenda? No disponemos de
una explicacion conclusiva para esta constatacion. Simplemente podemos apuntar que no se trata de
un hecho aislado, existen otros ejemplos entre los inventarios aticos del siglo IV a.C. (IG II* 1464 y IG
I1? 1527). También en un inventario del siglo II a.C. (SEG 43, 212B) proveniente de Tanagra, en Beocia,
zona de influencia edlica, se anota puntualmente el nombre de la prenda en dialecto jonio [l. 6 kil@@va].
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relacion con el culto de Artemis hasta el siglo V a.C., més concretamente hasta el 414
a.C., con la composicion de la tragedia de Euripides Ifigenia entre los tauros. Asi, en
los ultimos versos de la obra (1464-1467), cuando Ifigenia ha sido rescatada por su
hermano Orestes, se produce un deus ex machina y aparece Atenea. La diosa ordena
a Ifigenia dirigirse a Atenas, a un lugar sagrado (x@pdg iepdg) llamado Halas, donde
debe fundar un templo y colocar la imagen de la diosa (Ppétac). Alli, segin Atenea,
se venerara a Artemis bajo la advocaciéon Taurépolos (Tavpondrov). Por otro lado
Ifigenia debe servir como clavera a la diosa en Braurén y, cuando muera, le dedicaran
los vestidos de las mujeres que hayan muerto en el parto.®

TEMA @Y

&yalpd oot Ojoovaty evmrvovg VA,
dg &v yvvaikeg €v TOKoLG Yyuxoppayelg
Anwo’ &v ofkolg.®

Te dedicaran (Ifigenia) como ofrenda los preciosos peplos bordados que las mujeres
dejan en su casa cuando mueren en el parto.”

Es importante sefialar que, segun Euripides, Artemis no es la receptora de los
vestidos rituales, sino Ifigenia, aunque en el recinto sagrado de Artemis en Braurén.
Lilly Kahl,®* en un estudio sobre este santuario y las representaciones iconograficas
de su culto, sugiere que existiria una doble practica ritual segtn la cual, si la mujer
daba a luz felizmente, se ofrendaba un vestido a Artemis, mientras que, si la mujer
perecia en el parto, se ofrendaba el vestido de la muerta a Ifigenia. Sea como fuere, en
este pasaje confluyen los dos principales universos conceptuales relacionados con las
ofrendas de vestidos a Artemis: las mujeres y la muerte.”

65. En el primer apartado hemos comentado brevemente, en relacion al mundo femenino y los partos,
el vinculo ancestral entre Artemis y Ifigenia. Esta relacion, que podria datar segin algunos investiga-
dores de la edad del bronce y que no era exclusivo de Braurdn, se vuelve a poner de manifiesto en este
punto, introduciendo la ofrenda de vestidos en su marco cultual comidn.

66. Eur., I.T. 1464-1467.

67. Traduccion del autor.

68. Kahil, 1988, p. 806.

69. J. Neils apunta que en contextos funerarios las ofrendas de vestidos son muy comunes. Tucidides
reproduce el parlamento de los representantes de Platea después de la derrota contra Esparta en 427,
donde se afirma que las tumbas de los espartanos muertos en la guerra contra los persas son honradas
con ofrendas anuales de vestidos (esthémasi) y otros regalos. Neils, 2009, pp. 135-147.
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La iconografia nos proporciona una imagen muy interesante de estos rituales
en un relieve proveniente de Achinos y datado alrededor del 300 a.C. En la escena se
ve a Artemis de pie, a la derecha, con una antorcha en la mano, mientras un sirviente
conduce un toro al altar sacrificial y una cuidadora tiende a un nifio pequefio hacia la
diosa. Una joven skaphephoros lleva una cesta con fruta y pasteles. En segundo plano
se observan unas prendas de vestir colgadas de una cuerda: se trataria, segiin un es-
tudio reciente,”” de un par de zapatos, un quitén con mangas, dos mantos con flecos,
uno o dos cinturones con flecos y una tunica sin mangas. La variedad de prendas
recuerda los inventarios de Braurdn [fig. 2].

Si bien es cierto que la relacion entre Artemis y la ofrenda de vestidos en el
Atica, particularmente en Braurén, queda clara en las fuentes, no existe ningtin texto
epigrafico ni literario que relacione la epiclesis KiBvn, objeto principal de nuestro
estudio, con este territorio. Este breve apartado, sin embargo, nos permite llegar a
una conclusion: aunque la practica de ofrendar vestidos en contextos cultuales de
Artemis se extendi6 a lo largo del territorio griego desde una época remota y en una
horquilla temporal muy amplia, inicamente cristalizé en forma de epiclesis, Kibwvn,
en territorios determinados. Existe una especializacion.

6. ARTEMIS DEL QUITON EN SICILIA

Hasta ahora hemos visto cémo los testimonios epigraficos y literarios corroboran el en-
raizamiento del culto de Artemis KiBwvn en el ambito jonico, concretamente en Mileto,
pero también disponemos de testimonios literarios, si bien muy puntuales y de dificil
interpretacion, en torno a este culto en Sicilia. A modo de apunte, afladiremos dos tes-
timonios de su presencia en esta area colonial griega. La primera prueba es aportada
por Epicarmo de Siracusa. Este comediografo, que segun la Suda representé sus obras
seis anos antes de las Guerras Médicas, es decir en torno al 486/485 a.C., menciona la
epiclesis de Artemis en un fragmento de su obra La Esfinge, hoy perdida.

10 ta¢ Xitwvéag adAnodtw tig pot péhog.”

Que alguien toque con la flauta la melodia de la Quitonia para mi.”

70. Dasen, 2014, p. 17.
71. Epicharm. frag. 127 (Kaibel).
72. Traduccion del autor.
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Esta noticia es interesante a la vez que sorprendente, ya que nos permite testi-
moniar un culto de Artemis del Quitén en Siracusa, una colonia dérica situada en
la costa de Sicilia, a principios del siglo V a.C. En los testimonios analizados pre-
viamente, todos los indicios parecian apuntar a que el culto de Artemis del Quitén
se movia exclusivamente en una esfera jonica, pero este testimonio nos obliga a ser
cautelosos, puesto que hay al menos un testimonio en el ambito ddrico. Es muy di-
ficil explicar como llega este culto a Siracusa. Parece plausible descartar la hipdtesis
de que se trate de una transferencia cultual directa desde la metrépolis, dado que en
Corinto no hay testimonios del culto de Artemis del Quitén.”* ;Podrfa tratarse de una
importacion jonica desarrollada especifica y exclusivamente en el ambito colonial
siciliano?, ;nos encontramos frente a otro elemento constitutivo del culto de Artemis
KiBwvn? No podemos, a la luz de la escasa documentacion conservada, llegar a una
conclusion suficientemente fundamentada.

De gran interés es también el hecho de que Epicarmo establezca una relacion
entre Artemis del Quitén y la musica. Esta informacién parece ser corroborada por
Ateneo, quien en su obra Deipnosophistae, al hablar de cuestiones relacionadas con la
musica, menciona una danza y una melodia dedicada al culto de Artemis Quitonia
en Siracusa:

IMapa 8¢ Zvpakooiolg kai Xitwvéag Aptéudog 6pxnotg tic oty idtog kai adAnoig.”

Entre los siracusanos existe una danza particular y una melodia de flauta, en honor de
Artemis del Quitén.”

Estos testimonios son un caso aparte y se encuentran completamente aislados
dentro de las fuentes en torno a esta epiclesis. Ciertamente muestran un elemento,
la musica, que difiere en gran medida de la practica principal del culto de Artemis
KiBwvn, la ofrenda de vestidos. Sin embargo, aunque la deficiente cantidad de in-
formacion imposibilita un analisis mas profundo de la implantacion del culto en la
region y de su desarrollo, hemos creido oportuno anadir estas referencias. Quiza, en
futuras investigaciones, serfa conveniente colocar a Artemis del Quitén bajo el foco

73. Ciertamente, en la ciudad de Corinto, metrdpolis de Siracusa, no se ha documentado, hasta el
momento, el culto de Artemis del Quitén ni en la epigrafia no en la literatura. Por el contrario, en la
ciudad del istmo, se documenta el culto de Artemis bajo otras advocaciones desde la época arcaica.
Reichert-Stidbeck, 2000, pp. 61-81.

74. Ath., XIV 27.

75. Traduccion del autor.
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del andlisis del intercambio cultual existente entre apoikiai déricas y jonicas en terri-
torio siciliano para llegar a conclusiones mas definitivas.

7. CONCLUSION

Tanto las fuentes literarias como las epigraficas ponen de manifiesto la relacion de
Artemis con el mundo textil desde la época arcaica. Los poemas homéricos, por un
lado, asocian esta divinidad con laactividad de tejer a través del epiteto XpvonAdkatog,
“la de la lanzadera dorada”. Las fuentes epigraficas, sin embargo, sugieren esta rela-
cion por dos vias diferentes: unos textos revelan la importancia de las ofrendas texti-
les en el marco del culto de Artemis, como, por ejemplo, ocurre en la inscripcion de
Efeso y se confirma en el pasaje de Euripides sobre Braurdn; otros textos, en cambio,
invocan directamente a la diosa con la epiclesis KiBwvn, “la del quiton’, sin que se
precise con claridad el origen de esta designacion ni las atribuciones que se le asocia-
ban. Todo parece apuntar, sin embargo, a que la epiclesis seria la concreciéon onomas-
tica de la préctica de ofrendar prendas textiles a Artemis. La epiclesis sdlo se atestigua
en inscripciones de Mileto, aunque la practica de ofrendar textiles a esta divinidad
esta presente en otros lugares: Efeso y el Atica son dos de ellos.

Un caso aparte seria la mencion literaria de una Artemis del Quitén en Siracusa,
donde la advocacion se relaciona ya no con ofrendas de vestidos, sino con una mu-
sica y una danza local. De qué manera lleg6 esta advocacion a Siracusa, no tenemos
idea alguna, sin embargo, es tentador plantearse si la epiclesis evoca aqui el origen jo-
nico de esta melodia bailable. No hay que olvidar que este culto se presenta al menos
en una fuente como un culto fundacional de Mileto, ciudad jonica por excelencia.
Fuera cual fuera el ritual de baile aqui evocado, se confirma la difusion de este culto
en el ambito de la Magna Grecia.

El culto a Artemis del Quitdn sigue recubierto de incognitas. Sera necesario a
todas luces seguir analizando los datos para poder precisar las caracteristicas de su
realidad cultual.
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IMAGENES

4 Fig. 1. Estatuilla femenina de marfil, quizds Artemis,
sosteniendo un objeto para hilar. Templo de Artemis en
Efeso (siglo VII a.C.). Museo Arqueoldgico de Istambul.

w Fig. 2. Relieve de marmol representando una
ofrenda cultual de vestidos. Achinos (siglo IV a.C.).
Archaeological Museum of Lamia (inv. AE 1041).
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I.Ephesos = Wankel, H., Borker, Ch., Merkelbach, R., Engelmann, H., Knibbe, D., Meric, R.,
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Press.

Milet I 7 = Rehm, A. (1924). Inschriften. En Knackfuss, H. (ed.) (1924). Der Siidmarkt und
die benachbarten Bauanlagen (p. 281, n.193-305). Berlin: Schotz & Parrhyssius [reimpr.
envol. 6.1, p. 13].

Milet VI 3 = Herrmann, P., Giinther, W. y Ehrhardt, N. (2006). Inschriften von Milet. Teil 3,
n.1020-1580. Berlin y Nueva York: De Gruyter.

OCD = Cary, M. (1949) The Oxford Classical Dictionary. Londres: Oxford University Press.

SEG = Supplementum Epigraphicum Graecum: Hondius, ].J.E., Woodhead, A.G. y otros, I-
XXV, Leiden 1923-71; Pleket, H.-W.,, Stroud, R.S. y otros, XXVI-XXVII, Alphen 1978-79;
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RESUMEN

La indumentaria divina, ampliamente
tratada desde multiples puntos de vista en
los estudios de la Antigiiedad, también se
presta a analisis que ponen de manifiesto
connotaciones ideolégicas, de tipo social o
politico, a menudo propagandistico, cons-
cientemente reflejadas bien en las propias
prendas reales, bien en las obras artisticas
que las representan o en elaboradas narra-
tivas. En la presente contribucion me pro-
pongo llevar a cabo una aproximacion a la
cuestion desde esta perspectiva “politica” e
ideoldgica, discutiendo dos casos de vesti-
dos destinados a sendas diosas arcadias: el
vestido de la diosa Despoina, parcialmente

ABSTRACT

The clothing of the gods, widely treated
from different points of view in the ancient
studies, can be analyzed in terms of its ideo-
logical, social or political connotations. Such
connotations are often propagandistic and
have been consciously reflected in the real
attire itself or in garments represented on ar-
tistic works and elaborate narratives. In this
paper I am proposing to approach the issue
from a “political” and ideological perspecti-
ve, discussing two cases of dresses of arka-
dian goddesses: the garment of the goddess
Despoina, as it can be seen in a fragment of
the acrolithic cultic group of her sanctuary at
Lycosoura, on the one hand, and the peplos
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conocido por un fragmento marmoreo del
grupo escultérico de culto del santuario de
Licosura, por un lado, y el peplos enviado
a Atenea Alea de Tegea por parte de una
mujer residente en Chipre, llamada Laodi-
ce, por otro. Teniendo en cuenta el extraor-
dinario bagaje religioso de la regién, junto
con su capacidad de aglutinar elementos de
culto innovadores (pero también su versati-
lidad religiosa ante los imperativos politicos
y sociales, asi como su papel protagonista
en el Peloponeso durante la época helenis-
tica, especialmente en el marco de la Liga
aquea), estos dos casos sirven para profun-
dizar en lo que se percibe detras de las te-
las, es decir el mensaje que las prendas, por
sus caracteristicas, pretenden transmitir. El
andlisis nos conduce a vislumbrar la posible
exaltacion triunfalista y propagandistica de
alguna realidad no estrictamente religiosa,
quizas una victoria militar de la Liga aquea,
en el caso de Licosura y un acto posible-
mente adscribible a un contexto de diplo-
macia internacional, orientada a crear redes
de parentesco entre Chipre y Tegea, en un
intento de potenciar las relaciones entre las
partes para beneficio mutuo.

offered to Athena Alea at Tegea by Laodice,
a woman resident in Cyprus, on the other.
Bearing in mind the extraordinary religious
background of Arkadia, along with its abi-
lity to bring together innovative elements
of worship (but also its religious versatility
in changing political and social contexts, as
well as the leading role of this region in the
Peloponnese during the Hellenistic period,
especially as part of the Achaean League),
the two cases chosen serve to the present
study as a platform to deepen what is the
message that garments, by their characte-
ristics, intend to convey. The analysis leads
us to glimpse the possible triumphalist and
propagandistic exaltation of some reality not
strictly religious, perhaps a military victory
of the Achaean League, in the case of Lyco-
soura and an act possibly to place in an inter-
national diplomacy context, aimed at crea-
ting networks of kinship between Cyprus
and Tegea, in an attempt to enhance relations
between the parties for mutual benefit.
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LA CUESTION DE LA INDUMENTARIA DIVINA es ampliamente tratada en numerosos
y muy diversos contextos de la historia cultural, religiosa y social de la Antigiiedad,
generando una extensa problematica abierta al debate. En este dilatado marco ana-
litico e interpretativo, las vestimentas empleadas en la esfera religiosa (fueran éstas
bien las endosadas por personas reales durante las funciones liturgicas o rituales,
bien las que portaban las estatuas de culto o las que adornaban a los personajes di-
vinos en los relatos mitologicos y literarios, asi como en el arte pictorico y escultd-
rico) se prestan también a lecturas de su perfil menos hieratico y a la investigacion
de la ideologia sociopolitica que encierran, mas alla de sus valores histérico-reli-
giosos o historico-artisticos. Desde esta perspectiva concreta, la interpretacion de
la fenomenologia de la indumentaria religiosa ha de partir del estudio de episodios
historicos reconocibles, que permiten otorgar a estas vestimentas matices alusivos
a una mas o menos sutil propaganda social o politica.

En la presente contribuciéon, me propongo llevar a cabo una aproximacion a la
cuestion a través del analisis de dos casos de indumentaria de estatuas de divinida-
des, documentadas en la Arcadia helenistica. El contexto cultural y religioso arcadio de
época helenistica se presta al tipo de estudio propuesto, habida cuenta de su extraordi-
naria riqueza religiosa, tanto en lo que concierne a sus cultos y tradiciones ancestrales,
que perviven fosilizados o resucitan reinventados, como en lo referente a la versatilidad
de esta region a la hora de anadir a su bagaje religioso elementos innovadores, dictados
mas por imperativos politicos, administrativos o sociales, que por estimulos meramen-
te devocionales. Asimismo, algunas ciudades de Arcadia asumen un papel protagonista
durante la época helenistica, especialmente en el marco de la Liga aquea, cuyo control
politico se focaliza en cierta medida, aunque de manera intermitente, en esta region.

Los dos casos de indumentaria elegidos para el presente estudio atafien a sendas
estatuas de culto: por un lado, el vestido de Despoina, diosa de Licosura, conocido a
través de fragmentos del grupo escultérico cultual de su santuario, y, por otro lado,
el peplos para Atenea Alea, enviado a Tegea desde Chipre, por parte de una mujer
llamada Laodice. Ambas prendas han repetidamente llamado la atencion de la inves-
tigacién moderna, ya que bien su contexto historico e histérico-religioso, bien — en
el primer caso - la original iconografia de su registro ornamental, plantean una serie
de cuestiones todavia abiertas.
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La indumentaria de Despoina, examinada bajo el enfoque de su posible vincu-
lacién con una determinada linea de propaganda politica y social, invita a tratar de
esclarecer algunos parametros de su iconografia. Contextualizando brevemente la
pieza escultdrica es necesario recordar que el (supuestamente) vetusto santuario de
Despoina en Licosura,' en la Arcadia suroccidental, ya respetado y probablemente
potenciado en la época de fundacién de Megaldpolis (poco después del 370 a.C.), se
revitaliza de manera extraordinaria en algiin momento de época helenistica, entre
finales del siglo III y primeras décadas del siglo II a.C. En estos momentos Licosura
ostenta el estatuto de polis autdnoma, aunque esta vinculada de alguna manera a la
vecina Megaldpolis. El santuario es objeto de una extensa intervencién arquitectoni-
ca, que afecta sin duda al templo principal,* en el que se cobija el grupo escultérico
de culto, obra de Damofén de Mesene. La actividad de Damofén en Licosura esta
documentada, ademads que por el testimonio de Pausanias, tanto por via epigrafica,
en especial gracias a un decreto de proxenia hallado en Mesene y emitido por la po-
lis de Licosura a favor del escultor, como a través del hallazgo de varios fragmentos
de la composicién escultdrica original. Estos fragmentos, junto con la descripcion
pausaniana y la imagen del reverso de una moneda severiana de Iulia Domna han
permitido reconstruir parcialmente el grupo cultual damofonteo: Despoina, la joven
diosa titular del santuario, aparece solemnemente vestida y sentada a la izquierda de
su madre Deméter con la que comparte trono. Su mano derecha descansa sobre una
cista apoyada en su muslo derecho, mientras que el brazo izquierdo aparece semile-
vantado y flexionado, sujetando con la mano un cetro y el extremo de su indumen-
taria, que cae formando pliegues. Deméter, por su lado, vestida con tdnica, también
esta sentada y apoya su brazo izquierdo sobre el hombro de la hija, mientras que
con la mano opuesta agarra una antorcha. Junto al trono, a la izquierda de Deméter
y realizada en menor tamafio, aparece, de pie, Artemis, con carcaj en su espalda,
antorcha en su mano derecha, dos serpientes enrollados en su brazo izquierdo y con
un perro junto a sus pies. En el extremo opuesto del trono, al lado de Despoina, apa-
rece Anito, titdn encargado de criar a la diosa, también esculpido en tamafio menor,
de pie y armado con lanza. Pausanias menciona, asimismo, figuras de Coribantes y
Curetes adornando la basa del grupo escultdrico, sin entretenerse en describirlas ni a

1. Paus., VIII 37, 1-12.

2. De entre los estudios mds recientes, Billot, 2008, propone una datacién del templo entre finales del
siglo IV a.C. y mediados del siguiente, pensando en una construccion gradual, realizada en diferentes
etapas; esta cronologia dificilmente se ajusta con la época de actividad del escultor Damofén, actual-
mente fijada entre finales del siglo III a.C. y mediados del siguiente: Themelis, 1993; cf. Grandjean y
Nicolet-Pierre, 2008; Jost, 2008a; Palamidis, 2018.

ARYS, 17, 2019 [65-83] ISSN 1575-166X



LA INDUMENTARIA DIVINA COMO VEHiICULO DE PROPAGANDA 69
POLITICA Y SOCIAL. REFLEXIONES DESDE ARCADIA

explicarlas. De estas figuras no se encontraron restos; en cambio se han conservado
en buen estado cuatro figuras de Tritonisas, resaltando un extrafio protagonismo del
elemento marino para un santuario del interior montanoso de la Arcadia. Esta pre-
sencia de seres marinos es interpretable, con toda probabilidad, como alusion a los
dominios del padre de Despoina, Poseidén (fig. 1).?

Fig.1. Dibujo del principal fragmento escultérico del vestido de Despoina
(segtn Dickins, 1906-1907, tav. 14.)

De entre los fragmentos del grupo escultérico conservados destaca el que co-
rresponde a la parte del ropaje que Despoina sujetaba junto con el cetro, segtn las

3. Poseiddn es indicado como padre de Despoina en Paus., VIII 37, 10. Sobre otras tradiciones ar-
cadias que asocian a Poseidon con Deméter, de cuya unién habria (o podria haber) nacido Despoina,
véase, en ultima instancia Palamidis, 2018, pp. 137-139.
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reconstrucciones mads aceptadas (fragmento 1737 del Museo Arqueoldgico Nacional
de Atenas). Este fragmento del vestido de la diosa resulta ser muy original y practi-
camente sin parangoén entre la indumentaria conocida a través de piezas escultoricas
griegas. La pieza conservada se presenta aparentemente compuesta por dos pafios
parcialmente superpuestos, cubriendo el mas corto (himation), la parte superior del
elemento mas largo, la tinica.* Sus caracteristicas tipoldgicas parecen remitir a telas
elaboradas con finisima técnica de bordado, mas que a prendas tejidas, al caracte-
rizarse por una profusa decoracion realizada en bajorrelieve y distribuida en varias
franjas paralelas de desigual anchura sobre la superficie de ambas porciones de tejido.
En la superior (himation) se conserva una fila de aguilas alternadas con rayos alados
(alusion, a primera vista, a Zeus, posiblemente el Lykaios del vecino Monte Liceo),
seguido por una banda decorada con una rama de olivo (o laurel) y, a continuacién,
por una banda mas ancha, decorada con un movido thiasos marino (Nereida sobre
Tritén dirigiéndose de derecha a izquierda, rodeados de delfines, y Victoria marina
montando a un hipocampo, con direccion opuesta). Termina esta porcion superior
del vestido rematada con una elaborada flocadura. En la parte correspondiente a la
tunica, entre pliegues, predomina un amplio friso con dos grandes figuras de Nikai
aladas, portadoras de sendos objetos interpretados habitualmente como thymiateria/
incensarios, que, sin embargo, cabria precisar como altaria/bomiskoi.> Formando el
dobladillo y separada por ramas de mirto (que, puntualmente, invaden también el fri-
so de las Nikai desarrollandose en vertical), corre una banda mds estrecha decorada
con una animadisima fila de figuras en miniatura, con cabezas de animales, cuerpos
aparentemente humanos vestidos de largas — modnjpeig — tunicas, y, algunas, tocando
instrumentos musicales. Las figuras, de raza, sexo y edad indefinidos, estan represen-
tadas en actitud de realizar - sin tocarse entre si — una frenética danza-carrera (con

4. En la bibliografia angléfona ha prevalecido la palabra “veil” (velo) en la interpretacion del frag-
mento, a partir de G. Dickins, que basaba en la idea de un velo recubriendo la cabeza de Despoina su
reconstruccion del grupo escultérico (Dickins, 1906-1907, pp. 373-374. Actualmente existe la tenden-
cia de emplear palabras mds genéricas, tales como “garment” (prenda, vestido). Términos como “velo”,
“draperie’, “manto” o peplos, se suelen utilizar en publicaciones en otros idiomas europeos. De entre los
estudios mds recientes destaca el andlisis de Y. Morizot, que se manifiesta contraria a la interpretacion
de la pieza como velo, avanzada por de G. Dickins, reconociendo, en cambio, dos prendas, himation y
tunica (Morizot, 2008, pp. 203-207). No parece probable que se trate de dos partes de una misma pieza
redoblada sobre si misma.

5. Incensarios: véase, e.g., Jost, 2003, p. 156; Morizot, 2008, p. 203. Sobre la eventual interpretacion de
los objetos portados por las Nikai como altaria, véase infra, nota 14.
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tintes rituales y, quizas, orgiasticos).® Como es de esperar, el fragmento escultdrico
del vestido de Despoina ha suscitado un enorme interés entre los investigadores, que
le han dedicado varios trabajos, convirtiéndolo en uno de los referentes mas desta-
cados en los estudios especializados. La pieza ha sido estudiada ampliamente desde
el punto de vista técnico-textil y, naturalmente, iconografico, centrandose sobre todo
en la interpretacion del friso con las figuras miniaturisticas danzantes. Las aproxi-
maciones se han realizado a menudo en clave ritual-religiosa y exegética,” prestando,
en cambio, menor atencion a eventuales aspectos de ideologia politica, més alla de
aquella social, o cultural-religiosa, que podria encerrar la iconografia del ornato de
la vestimenta de la diosa.

Que dichos aspectos pudieron haberse quedado reflejados en la representa-
cion escultérica no deberia resultar extrafio, si se tiene en cuenta la frecuencia con
la que los griegos manifestaban sus posiciones ideoldgicas en sus construcciones
sagradas y hasta en las propias estatuas de culto. En ese sentido, cabria esperar que
las eventuales motivaciones politico-ideologicas, que pudieron haber acompanado
la promocién del santuario, hubiesen dejado su huella en las expresiones artisticas,
por lo que seria conveniente un enfoque del vestido de Despoina también desde
esta perspectiva. Encontrar algtn significado politico-ideolégico en la iconogra-
fia de la indumentaria divina podria, quizas, conducir a encuadrar la costosa de-
dicatoria del grupo escultérico damofonteo en el santuario de Licosura (y, muy

6. En total se distinguen unas 15 figuras, que permiten reconocer al menos cuatro o cinco tipos de
cabezas de animales (caballo/potro, asno, cerdo, oveja y, quizas, zorro) y tres tipos de instrumentos mu-
sicales (doble flauta, citara, tridngulo). Del mismo santuario proceden unas 140 figurillas de terracota
con cabeza de animal, de época romana. La investigacién moderna suele considerar a las figuras de
Licosura representadas con cabeza de animal como seres humanos enmascarados (sacerdotes y/o devo-
tos/iniciados: Jost, 2003, en especial pp. 156-166, con referencias a la bibliografia anterior; sacerdotes/
devotos/iniciados y/o technitai dionisiacos: Tsiolis, 2018, pp. 176-180); de parecer contrario es E. Aston,
que sugiere reconocer en ellas seres hibridos (Aston, 2011, pp. 235-252; 300-301).

7. Véanse, entre otros, Dickins, 1906-1907, pp. 373-374; cf. 384-389); Kourouniotis, 1911; Wace, 1934,
pp- 107-111; Stiglitz, 1967, p. 38 (la iconografia del vestido simbolizaria la universalidad del poder divi-
no, que abarca los dominios celeste y marino); Marcadé y Lévy, 1972, pp. 967-1004 (en especial, pp. 979-
988); Jost, 1985, p. 334 (rechaza la idea que la iconografia del vestido — demasiado rutinaria - tuviese va-
lor simbolico); ead, 2003, pp. 143-168, en especial pp. 156-166, con referencias a la bibliografia anterior;
Moreno, 1994, pp. 511-512; Morizot, 2008, pp. 203-207. Sobre el arte del bordado en la tradicion griega,
Wace, 1948; sobre los métodos de la tejeduria griega, Barber, 1992; sobre la problematica terminoldgica
del arte del bordado: Patera, 2012; Vickers, 1999, con referencias al vestido de Despoina, desafortunadas
desde el punto de vista cronoldgico (“part of what was probably a roman period work”), en pp. 24-25; en
general sobre la indumentaria en Grecia, véase, entre otros, Pekridou-Gorecki, 1989.
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probablemente, una radical reforma - sino nueva construccion - del templo)® en
algun contexto histérico particularmente favorable para ese tipo de iniciativas en
la regién. Contemplando la decoracion del manto d Despoina desde la perspectiva
del gran desembolso que, sin duda, ha significado para quien ha comisionado la
revitalizacion del santuario en el siglo II a.C., e incluso tomando en consideracion
el lugar donde se invierte dicho esfuerzo econémico (un santuario, periférico y
liminal, muy alejado del mar), cabria vislumbrar detras del proyecto intenciones
de exaltacion y de promocidn propagandistica de alguna realidad no estrictamente
religiosa. Dejando de lado el friso con las figuras de los danzantes, probable alusion
a alguno de los drémena o performances llevados a cabo en el santuario, que mas
ha atraido la atencién de la investigacién moderna, el andlisis del resto la icono-
grafia de la prenda, aparentemente rutinaria desde el punto de vista del repertorio
decorativo (aguilas y rayos de Zeus, thiasos marino, ramas de olivo - o de laurel -y

8. A laluz de la inscripcion de Mesene SEG 41, 332, Petros Themelis ha datado la actividad de Da-
mofon entre el dltimo cuarto del siglo IIT y el afo 182 a.C., a partir de criterios histéricos e histérico-
numismaticos (Themelis, 1993). Con anterioridad al hallazgo y publicacién de la inscripcion, preva-
lecian dataciones sobre todo en el siglo II a.C.: Dickins, 1905-1906; Thallon, 1906; Dinsmoor, 1941.
Moreno, 1994, pp. 506 y 507-514 (especialmente, nota 814), data del grupo de Despoina en el periodo
183-168 a.C., atribuyendo la monumentalizacion del santuario licurasio a la iniciativa de Licortas,
responsable de la capitulaciéon de Mesene. Junto a la busqueda de prestigio personal por parte de este
strateg6s de la Liga aquea, Paolo Moreno recuerda la necesidad de restauracion de los dafios provoca-
dos en distintos santuarios de Peloponeso por el terremoto del 183 a.C. (en p. 507), aunque no existen
alusiones expresas de las fuentes al santuario de Licosura. Una parte mds reducida de la investigacion
optaba, sin embargo, por fechas mas altas, del siglo III a.C. o anteriores (e.g. Jost, 1985, pp. 174-176),
tendencia que cuenta atin con algunos defensores (Marcadé, 2008, p. 116 — “sinon au IVe siécle ..., du
moins a la premiére moitié du IIle siécle ” —; cf. la propuesta de datacién del templo en el primer tercio
del siglo IIT a.C. en Billot, 2008, passim; p. 172). La hipotesis cronologica de Themelis, sin embargo, ha
sido respaldada por gran parte de la investigacion (e.g. Torelli, 1998; cf. Ridgway, 2000, pp. 237-240;
Seéve, 2008). No obstante, existe una creciente tendencia, que, desde distintos puntos de vista y con
argumentos diferentes en cada caso, sugiere rebajar de pocas o varias décadas la cronologia del escul-
tor, situandola a lo largo de la primera mitad del siglo II a.C. (incluso en el segundo cuarto): ademas
de Moreno, 1994, pp. 506 y 507-514, véanse, e.g., Tsiolis, 2002, que sugiere el periodo 174-168 a.C. o
un marco de tiempo ligeramente ampliado, para el trabajo de Damofén a Megaldpolis; Melfi, 2016,
especialmente pp. 99-100 y 104-105, que propone una fecha para la actividad del escultor en algunas
ciudades del Mar J6nico posterior al afio 160 a.C. Con todo y para evitar confusiones, aunque se acep-
te cierta monumentalizacion del santuario coincidiendo con la fundacién de Megaldpolis (post 370
a.C.) o en las dos o tres décadas inmediatamente posteriores, no es sostenible una cronologia igual-
mente alta para el grupo escultdrico damofonteo, pues faltan argumentos aceptables — arqueoldgicos,
histdricos o artisticos — que apunten en esta direccion.
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de mirto, Nikai portadoras de “incensarios”) podrian encontrar una lectura mas
precisa fuera del ambito estrictamente religioso o meramente artistico.’

No han faltado propuestas hasta la fecha, orientadas a contextualizar la revi-
talizacién (o el consciente intento de dinamizacion) del santuario de Licosura en
algun ambiente politico concreto, reconociendo en esta acciéon un fondo ideoldgico
de prolongaciones propagandisticas. Recientemente, Alaya Palamidis ha vislumbra-
do intereses politico-ideolégicos megalopolitanos detras de la promocién (o, incluso
“creacion”) del santuario licurasio, orientados a la consolidacion del propio papel de
lider regional, al que aspiraba Megaldpolis desde su fundacion en la década de los
afos sesenta del siglo IV a.C. (promocién que pudo haberse consumado en distintas
etapas a lo largo de los siglos III y I a.C.)."* Con anterioridad, Th. Mavrogiannis ha-
bia sugerido una posible vinculacién de la monumentalizacién del santuario y de la
obra de Damofén con acontecimientos politico-bélicos y diplomaticos del periodo
de la actividad de T.Q. Flaminino en Grecia, en la década de los noventa del siglo II
a.C." En su opinidn, el proyecto pudo haber sido promocionado por la Liga Aquea (o
incluso por el propio T.Q. Flaminino) y financiado con botin de guerra, ya que otras
vias de financiaciéon de un proyecto de estas caracteristicas resultarian inviables (a
excepcion, quizas de alguna donacién extranjera).

Precisamente este contexto de las primeras décadas del siglo IT a.C., en el que
la mayoria de la investigacion sitda la actividad del escultor Damofén, resulta par-
ticularmente propicio para la promocién del santuario de Licosura. Aunque figura
como ciudad autdonoma en ese momento,'> Licosura se encuentra sin duda a la
sombra se Megalopolis, ciudad que ha de ser entendida como el verdadero pro-
motor del proyecto. Como es sabido, durante las dos primeras décadas del siglo II
a.C., Megaldpolis, encabezada por Filopemen y otras personalidades de su circulo,
ostenta un papel protagonista en el seno de la Liga Aquea. En el contexto histérico
entre finales del siglo III a.C. y primeras décadas del siguiente, no han sido muchas
las ocasiones en las que Licosura pudo haberse beneficiado de un botin de guerra
significativo: las tres mas destacadas victorias obtenidas por la Liga Aquea, guiada
y controlada por la élite megalopolitana cercana a Filopemen, han sido la del afio

9. Véase, e.g., Moggi y Osanna, 2003, p. 471 (comentario a Paus., VIII 37, 3-4: “La complessa decora-
zione alludeva evidentemente tanto alle dinamiche rituali del santuario, quanto ai miti e alle associazioni
cultuali connesse...”).

10. Palamidis, 2018, en especial pp. 143-145; sobre politica y religion en Arcadia, véase, brevemente,
Jost, 2008b.

11. Mavrogiannis, 2003, pp. 121-136; id., 2004, en especial, pp. 17-18.

12. Sobre la cuestion, véanse, Tsiolis, 2002, pp. 22-23; Palamidis, 2018, en especial pp. 131-132.
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195-194 a.C., en el marco de la Guerra de los romanos de T.Q. Flaminino, junto
con aqueos, pergamenos y rodios contra Nabis de Esparta (captura del puerto de
Gythion y, un ano después, capitulacion de Esparta); la del 193 a.C, cuando el pro-
pio Filopemen encabez6 sin fortuna la flota aquea en la batalla naval de Gythion,
logrando sin embargo devastar los alrededores de Esparta; y, la del afio 182 a.C,,
cuando, tras la ejecucion de Filopemen, cautivo en Mesene, esta ciudad, patria del
escultor Damofon, fue capturada por parte de Licortas de Megaldpolis, estratego de
la Liga aquea y padre del historiador Polibio.

La presencia de tematica marina, caso del friso con el thiasos marino® del
vestido de Despoina, asi como las cuatro figuras de Tritonisas que rodeaban el gru-
po cultual, si bien encuentra explicacion satisfactoria en la tradicion que hacia de
Poseidon el padre de Despoina, deja abierta la posibilidad de una interpretacion
diferente o complementaria, en clave triunfalista, alusiva quizas a hechos mari-
nos reales. Igualmente las dos figuras de Nikai, que dominan la franja decorada
mas ancha del vestido, a pesar de constituir una tematica relativamente habitual en
contexto religioso, también podrian ser alusivas a celebraciones de victorias reales.
En el friso las dos Nikai se mueven de izquierda hacia derecha, elevando con las
manos unos objetos tradicionalmente interpretados como thymiateria/incensarios
(o, quizas bomiskoi portatiles), especificamente usados en actos sacrificiales." En
esta representacion se puede reconocer una alusion al sacrificio, que se prestara a
una lectura en clave ideoldgica e triunfalista, mas alla de sus connotaciones estric-
tamente religiosas. En el mundo griego (y romano) las Nikai-Victorias se asocian
con frecuencia con el sacrificio, habitualmente del toro, en contextos civico-reli-

13. Véase, entre otros, Lattimore, 1976.

14. Sobre los thymiateria, en general, Wigand, 1912, en especial, tav. III, nums. 82-96); Zaccagnino,
1998, con tipologia (en especial, véase el tipo E, de fuste sobre base toncocénica, pp. 72-73) e iconografia
de los thymiateria asociados a las Nikai (pp. 87-88), ademas de debate terminolégico (en relacion con los
bomiskoi, pp. 72-73); Simon, Haiganuch y Milanezi, 2004. En la tradicion cultual latina objetos similares
aparecen con frecuencia en la iconografia vinculada a los sacrificios. Una reciente interpretacion de V.
Gasparini de estos objetos como altaria, corroborada y ampliada posteriormente por EG. Cavallero,
parece encontrar refrendo también en algunos textos literarios. Sobre la cuestion de los altaria, véanse
Gasparini, 2008, pp. 39-47; Cavallero, 2017, con citas de fuentes en p. 590 entre las que cabe destacar
a Varron (ap. Serv., Buc. V 66): Varro diis superis altaria, terrestribus aras, inferis focos dicari adfirmat
y Festo (Paul. Fest. 27L): Altaria ab altitudine sunt dicta, quod antiqui diis superis in aedificiis a terra
exaltatis sacra faciebant; diis terrestribus in terra, diis infernalibus in effossa terra; Cavallero, 2018. Agra-
dezco a Valentino Gasparini sus utiles comentarios y sus pertinentes indicaciones bibliograficas sobre la
posible interpretacion de los objetos portados por las Nikai del manto de Despoina en clave andloga a la
de los objetos similares de la liturgia sacrificial del mundo romano.
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giosos de afirmacién de la victoria, de alta carga ideoldgica. Asi parecen indicarlo
representaciones como las de las Nikai de la balaustrada del Templo de Atenea Nike
Apteros, de la Acropolis ateniense, las distintas Victorias romanas de las placas tipo
Campana o las de los relieves del Foro de Trajano en Roma."

El segundo caso arcadio de indumentaria divina que me propongo a discutir
concierne al peplos ofrendado a Atenea Alea de Tegea, por parte de una devota chi-
priota, de nombre Laodice. Pausanias, en los capitulos introductorios de sus Arkadikd
y tras relatar la participacion de los arcadios en la Guerra de Troya bajo el mando del
rey de Tegea Agapenor, asi como la posterior fundacion de Pafos en Chipre por ini-
ciativa de éste,'® recoge una noticia sobre un contacto posterior entre Pafos y Tegea,
materializado en forma de ofrendas religiosas por parte de una tal Laodice, a la que
el propio Periegeta, seguramente siguiendo la informacion que le proporcionaron sus
guias locales, sefiala como descendiente del rey Agapenor: “Posteriormente, Laodi-
ce, descendiente de Agapenor, envi6 a Tegea una tunica (peplos) como ofrenda para
Atenea Alea. La inscripcion en la ofrenda indicaba también la estirpe de Laodice:
Esta es la tunica de Laodice; ella lo dedicé a su Atenea, en su vasta tierra natal, desde
Chipre, la Divina”” En otro pasaje de su relato, tratando de la descripcion de Tegea,
Pausanias vuelve a referirse a Laodice, esta vez para recordar que fue ella quien de-
dicé a la ciudad el Templo de Afrodita Paphia: “También hay en Tegea un templo de
Deméter y Core a las que denominan Carpoéforas y cerca (un templo) de Afrodita de
Pafos. A ésa la dedic6/fundo6 Laodice, descendiente, como ya he dicho, de Agapenor,
quien llevo a los arcadios a Troya, y fue en Pafos donde ella moraba”.'®

Varios autores se han planteado la cuestion de la identidad de Laodice. En el
pasado, y a pesar de los numerosos indicios en contra, algunos la han considerado
como hija mitica de Agapenor, interpretando la narrativa pausaniana como un in-
vento mitolégico tegeata. Sin embargo, en el afo 1987, J. Roy ha demostrado con
criterios histdricos, historico-literarios y filolégicos que la datacién que permite el
epigrama es necesariamente tardia y, por tanto, la actividad de Laodice ha de ser

15. LIMC, 6.1, Nike, 850-904; cfr. LIMC, 8.2, Victoria, 237-269.

16. Sobre el homérico Agapenor y los estudios relativos a su migracion a Chipre véanse Gjerstad, 1944
y, mds recientemente, Scheer, 2018, especialmente pp. 72-78.

17. Paus., VIII 5, 3: Xpovw 8¢ Botepov Aaodikn yeyovvia &nd Ayanfvopog émepyev ég Teyéav i
ABnva ti] ANéq mémhov- O 8¢ Eml 1@ dvabnpott nfypappa kai adTtig Aaodikng dpa ¢édlov 10 yévog:
Aaodikng 68e mémhog: €4 8 avéBnkev ABnva / matpid” ¢g edpvyopov Kompov amd {abéag.

18. Paus., VIII 53, 7"'Eoti 8¢ kai Afjuntpog év Teyéa kai Kopng vadg, &g énovopdlovot Kaprogdpovg,
niAnoiov 8¢ Agpoditng kahovpévng IMagiag: iSpvoato avtiv Aaodikn, yeyovvia pév, OG Kal TpdTEPOV
EdNAwoa, and Ayanrivopog 86 &g Tpoiav fiyfoato Apkdoty, oikovoa ¢ év ITagw.
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enmarcada en el periodo helenistico." Este investigador sefialaba, ademas, que el epi-
grama en si no hace referencia alguna a una relacién entre Agapenor, Pafos y Laodice,
sino que tal nexo constituye una aportacién pausaniana. En consecuencia, la ofrenda
votiva del peplos, asi como la dedicatoria realizada en el templo de Afrodita Paphia
de Tegea (sino el propio templo y la institucion del culto),® han de entenderse como
auténticas, realizadas por una persona llamada Laodice, que habia existido realmen-
te. Parece, asi, licito pensar, que Laodice fuese una acomodada emigrante tegeata a
Chipre (o descendiente de emigrantes arcadios), que no se habia olvidado de Tegea,
fuera su tierra natal o la de alguno de sus antepasados cercanos. Las alusiones a los
lazos con el mito de Agapenor, en tal caso, se habrian establecido, por derivacién, por
Pausanias mismo o por los propios tegeatas.!

No se puede determinar si Pausanias vio efectivamente el peplos de Laodice en
Tegea, pero supo de una inscripcidn relacionada con la ofrenda (;grabada o escrita
en alguna tabla o placa junto a la pieza?; ;bordada sobre el tejido?). Incluso si supone-
mos que, debido a la naturaleza perecedera del textil, el peplos ya no existiera en sus
tiempos, tal vez el Periegeta fuese informado por sus guias, que guardasen memoria
de ello o que conociesen la ofrenda a través de eventuales registros con los inventa-
rios de los ex-voto. Al parecer, la tradicién de Laodice de Pafos se le antojé bastante
significativa a Pausanias como para mencionarla dos veces. Quizas esto ponga de
manifiesto el afdn de los sacerdotes y guias locales en resaltar la antigua relacion de
Tegea con Homero y Chipre atin en época imperial, o el entusiasmo del propio Pau-
sanias al encontrar “pruebas” palpables de la “veracidad” del epos.

En el estado actual de la investigacion, no se conoce directamente ninguna per-
sona real con el nombre Laodice en Pafos. Es sabido que este nombre de persona
gozaba de gran prestigio para los griegos, especialmente el época helenistica. El nom-
bre, conocido ya en la Macedonia de Filipo II, era muy frecuente entre las mujeres de
la casa real seléucida entre los siglos III y IT a.C., pero también se habia popularizado
entre otras dinastias (Ponto, Capadocia, Bactria, Comagene). También aparece con

19. Roy, 1987.

20. La interpretacion del texto pausaniano induce a J. Roy (ibid., pp. 194-195) a descartar la posibili-
dad de que Laodice construyera el templo y fundara el culto de Afrodite Paphia y piensa que su dedica-
toria consistiera solamente en una imagen de la diosa.

21. Sobre esta tradicion de la agapenorida Laodice, que vincula a Chipre con Tegea, véanse, entre
otros: Pirenne-Delforge, 1994, en especial, pp. 327-330; Zizza, 2006, con discusion de la inscripcion
mencionada por Pausanias en pp. 317-325; comentario a Paus., VIII 5, 3 en Moggi y Osanna, 2003, pp.
313-314 (también el comentario a Paus., VIII 53, 7, sobre la localizacion del templo de Afrodita Paphia
afia en Tegea, en p. 528); y, especialmente, la reciente aportacion de Tanja Scheer (Scheer, 2018).
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cierta frecuencia en contextos mitologico-literarios (hija de Priamo y Hecuba; hija
de Agamendn y Clitemnestra), destacando, sin duda, la referencia de Apollodoro a
una Laodice, hija de (;un?) Ciniras y esposa del arcadio Elato. Se suele pensar que,
en este caso, se tratase de una princesa mitica chipriota, aunque Apolodoro no la in-
cluyese explicitamente entre las hijas del rey Ciniras de Chipre, mencionadas en otro
pasaje.”> Con todo, ninguna de estas figuras mitologicas de nombre Laodice guarda
relacion con la prole chipriota del tegeata Agapenor. Sin embargo, la vinculacién en-
tre Laodice, el rey Ciniras y la Arcadia (Elato) que efectiia Apolodoro genera cierta
perplejidad, si se tiene en cuenta la geografia (Pafos) y la competencia entre ciniridas
y agapendridas en torno al antiguo santuario de Afrodite en este enclave chipriota.®
Sobre esa cuestion volveré mas adelante.

Se ha observado que las ofrendas de Laodice a Tegea, indicativas de su holgada
posicion econdmica, la deben situar en las esferas mas acomodadas de la sociedad.
Dificilmente se podria pensar, en consecuencia, a una mujer de recursos econémicos
moderados, como eventualmente podrian ser, por ejemplo, las esposas o parientes de
mercenarios emigrantes a Chipre.** Auin asi, no resulta facil encuadrar a Laodice en
algun contexto familiar concreto. Teniendo en cuenta el corpus documental disponi-
ble, que vincula de alguna manera a Chipre con Tegea, apenas existen vias que per-
mitan una aproximacion a la figura de Laodice y ayuden a percibir el contenido ideo-
légico de sus ofrendas a Tegea. Una de ellas podria especularse en ambito seléucida,
donde abunda el nombre Laodice. Sin embargo, el reino de Siria poco tenia que ver
con Chipre, estando la isla controlada por los ptolomeos de Egipto desde principios
del siglo IIT a.C. Sin embargo, en una ocasion, los sirios se hicieron, fugazmente, con
el control de Chipre: Antioco IV Epifanes, en el afio 168 a.C. logré arrebatar Chipre
a los ptolomeos, instaurando momentdneamente su propio régimen. Desconocemos
si hubo maniobras diplomaticas en las que pudiese haberse visto implicada su influ-
yente esposa y reina de Siria, Laodice IV. La Liga Aquea, de la que Tegea era miembro,
aun jugaba por estas fechas sus tltimas cartas en el tablero politico internacional,
siendo un referente para las maniobras diplomaticas de varias potencias extranje-
ras. Durante las primeras décadas del siglo II a.C., los ptolomeos negociaban con la

22. Apollod., Bibl. 111 9, 1: Laodice, hija de Ciniras, se casa con el arcadio Flato; en III 14, 3 entre las
tres hijas del rey de Chipre Ciniras (Orsedice, Laogore y Bresia), no se menciona ninguna Laodice.

23. En Pafos prevalecié durante la época clasica la figura del rey mitico prehelénico Ciniras, héroe
eponimo de la casa real de Pafos y figura de la que se hacia descendiente la familia sacerdotal de Afrodita
(los ciniridas): véase, Scheer, 2018, especialmente pp. 77-78.

24. Ibid. p. 86.
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Liga;* Pérgamo firmaba con Tegea tratados basados en la supuesta syngeneia entre
ambas ciudades;* y el propio Antioco IV, entre 175y 174 a.C., de vuelta a Siria desde
Roma y atin antes de su coronacion, habia realizado importantes donaciones a varias
ciudades de la Liga con el propésito de ganar sus simpatias. Por medio de donacio-
nes a ciudades representativas del mundo griego en general y de la Liga Aquea, en
particular, Antioco intentaba tejer una red diplomatica que le garantizara el favor de
estas ciudades en el futuro. Entre las beneficiarias de la donaciones de Antioco habia
también dos ciudades arcadias, ambas miembros de la Liga Aquea: Megaldpolis, que
todavia ostentaba un papel protagonista en el seno de la Liga y que gracias a Antioco
pudo reconstruir parte de su muralla; y, precisamente Tegea, en la que el sirio mando
construir un teatro de marmol.”” Con todo, no tenemos noticia de que Antioco IV
emprendiera acciéon diplomatica alguna entre los miembros de la Liga Aquea con el
fin de legitimar y consolidar la ocupacion de Chipre. Tampoco se conocen vinculos
de syngeneia entre la reina Laodice IV y Tegea, que acaso permitiria avanzar la in-
vestigacion en esta direccidn, si bien la maquinaria propagandistica seléucida bien
podria quizas haber elaborado cualquier tipo de genealogias inventadas que le faci-
litaran sus aspiraciones politicas. Pero, ademas, en estos momentos la Liga Aquea, y
con ella las ciudades arcadias como Megaldpolis y Tegea, se encontraban ante el des-
enlace final del pulso entre Perseo y Roma, en una posicion delicada y poco propicia
para iniciativas diplomaticas con potencias extranjeras.

Sin embargo, cabe explorar otro filén, que podria encajar mejor con la donacién
de Laodice a las divinidades tegeatas. Pausanias, al vincular a Laodice con el linaje
de Agapenor, podria tener en mente una conexion con los agapenoéridas helenisti-
cos de Pafos. Esta familia estd documentada epigraficamente en el antiguo santuario
de Pafos, en torno al 160-150 a.C.*® Sus miembros femeninos ostentan nombres de
abolengo regio (Echetime, Euagoratis) y los varones retoman el antiguo nombre del
rey mitico tegeata. Aunque no se conoce ninguna mujer de nombre Laodice en esta
familia aristocrética, era costumbre tipica de sus miembros femeninos, asi como en-
tre las mujeres de otras familias de alta posicion social de la (Nea) Pafos helenistica,
la financiacién de costosas ofrendas en santuarios: precisamente Echetime, hija de
Agapenor de Pafos, dedico las estatuas de sus hijos en el santuario de Afrodita.”

25. Polyb., XXIV 6.

26. IvP 156.

27. Liv., XLI 20, 4: Megalopolitanis in Arcadia murum se circumdaturum urbi est pollicitus maioremque
partem pecuniae dedit; Tegeae theatrum magnificum e marmore facere instituit.

28. Sobre esta familia, Scheer, 2018, en especial, pp. 78-79, con bibliografia anterior.

29. Sobre la diosa Afrodita en Chipre, Pirenne-Delforge, 1994, pp. 309-369.
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Ahora bien, cabe recordar que durante un largo periodo, entre los afios 197 y
181 a.C,, reinando en Egipto Ptolomeo V, Epifanes, la isla de Chipre habia sido go-
bernada por un arcadio, Ptolomeo de Megalépolis, strategds de los reyes de Egipto.
Sabemos que la hija de este arcadio desempefid, asimismo, un alto cargo sacerdotal
en el marco del culto dinastico del rey Ptolomeo V Epifanes en Chipre, del que su
padre, el gobernador, ejercia de archiereus, con competencias sobre toda la isla.
Quizds se podria identificar a este gobernador arcadio de Chipre con el historiador
megalopolitano homénimo, que escribié una historia de Ptolomeo IV Filopator
y, ademas, mostr6 gran interés por el pasado mitoldgico de Chipre, escribiendo
a proposito de las tumbas de los ciniridas, descendientes del mitico rey chiprio-
ta Ciniras,” en el santuario de Afrodita Paphia en Pafos. Cabria pensar que, si el
historiador Ptolomeo de Megaldpolis haya visitado las tumbas de los ciniridas y
haya redactado un relato, también podria haberse interesado, como arcadio, por
las tumbas de los agapendridas, al margen de si se le hubiese ensefiado o no una
eventual tumba de Agapenor.’! Esta idea es ain mds probable si se tiene en cuenta
que un epigrama funerario recogido en el Peplos pseudo-aristotélico indica que la
tumba de Agapenor habia sido localizada en Pafos, atin sin especificar cuando.* La
vinculacién del santuario de Pafos con Agapenor y los arcadios generaba sin duda
una circunstancia especial, que podria resultar de utilidad tanto para el strategds
arcadio de Chipre, representante maximo del rey Ptolomeo V Epifanes en la isla
(si se identifica con el historiador), como por el clero y la élite de Pafos. Durante
el gobierno de los Ptolomeos el templo de Afrodita en Pafos fue el lugar donde las
familias prominentes cultivaran su imagen publica, dedicando estatuas de sus hijos
a la diosa. Tras el derrumbe de la dinastia real chipriota, este santuario también
servia de espacio para el encuentro entre las élites locales y los gobernadores ptole-
maicos - strategoi —, a través de estatuas y dedicaciones honorificas.*

Es plausible suponer, que la presencia de un gobernador originario de Arcadia
haya acelerado el auge de la tradicién de Agapenor entre las élites de Pafos.** La rein-

30. FGrHist 161 F1: ITtolepaiog ... Aéyet v 1 Tiig *Agpoditng iep® Kivvpav te kai todg Kivdpov
dnoyévovg kekndevobat (Ptolomeo... dice que en el santuario de Afrodita estdn sepultados Ciniras y
los descendientes de Ciniras).

31. Scheer, 2018, pp. 82-86, con citacion de fuentes y bibliografia anterior. Ciniras, aun teniendo una
relacion privilegiada con Afrodita ya en la literatura de época cldsica, emerge como fundador de Pafos
tan solo en época helenistica, ya que es mencionado como tal por primera vez en Apolodoro (Apollod.,
Bibl. 111 14, 3).

32. Anth. lyrica, 30 Hiller-Crusius, p. 358, n. 30.

33. Véase, Mavrogiannis, 2016.

34. Scheer, 2018, p. 83.
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vencion de lazos miticos comunes con los representantes del nuevo poder politico
podria resultar beneficioso también para los Ptolomeos, en su intento de integrar
la isla en el reino. En este contexto podrian haber surgido varias mitologias funda-
cionales en toda la isla, que potenciaran las tradiciones mitoldgicas hasta que éstas,
puestas al servicio del poder politico, adquiriesen “fuerza histdrica”** La tradicion
de Agapenor, mds o menos viva en Chipre, en algin momento de época hellenistica,
que podria coincidir con las primeras décadas del siglo II a.C,, se revitaliza y regresa
a Tegea, probablemente convertida en herramienta politica y diplomatica. De hecho,
como indica Tanja Scheer, tras el final de los reinados chipriotas, parece que los re-
presentantes de la realeza se integraron en los nuevos poderes por medio de “redes
de parentesco’, que los acercaban a sus nuevos y cambiantes interlocutores-patrones.
En consecuencia, no seria de extraiar que los chipriotas se esforzaran para forjar
conexiones con Arcadia, patria del maximo mandatario de su isla, Ptolomeo de Me-
galopolis. Sin embargo, aunque las ofrendas votivas enviadas a Tegea por una, no
mejor identificada, supuesta descendiente de Agapenor encajen bien en un contexto
de diplomacia de la syngeneia y aun existiendo el paradigma pergameno-tegeata, pa-
rece excesivamente arriesgado suponer que hubiese habido misiones diplomaticas
chipriotas a Tegea, reivindicando los antiguos lazos de parentesco (quizas buscando
confirmacion de la asylia del templo de Afrodita o la obtencién de isopoliteia). Aun
asi, la tradicion del peplos de Laodice en Tegea, todavia viva en el siglo II d.C., servia
de intermediario capaz de convertir el mito en “historia”, formando parte, en palabras
de en palabras de Tanja Scheer, del “proceso emergente de creacion de redes miticas,
casi histdricas, y redes historicas de imaginacion colectiva’.

35. Ibid.
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ritual se incorpora en la ciudad de Atenas.

Ello se puede explicar al insertar la obra
en las practicas religiosas propias de los fes-
tivales dionisiacos y el proceso experimen-
tado por ellos en la historia cultural y poli-
tica de Atenas, que los obliga a interesarse
por las vicisitudes propias de las preocupa-
ciones civicas de la democracia.

ABSTRACT

Euripides’s Bachhae contains to some ex-
tent the history of tragedy. The rituals most
primitive are incorporated in the person of
Pentheus and travestism. In Tiresias and
Cadmus is imposed the civilized vision with
the ritual that is incorporated in the city of
Athens. This can be explained by inserting
the work in the religious practices charac-
teristic of the Dionysian festivals and the
process experienced by them in the cultural
and political history of Athens, which forces
them to deal with the vicissitudes of the civic
concerns of democracy.

* Agradezco sinceramente a los evaluadores anénimos sus indicaciones que me han permitido sub-
sanar muchos aspectos de mi redaccion asi como recibir informaciones sobre detalles de gran utilidad
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LA TRAGEDIA DE LAS BACANTES DE EURIPIDES parece ser la plasmacion teatral de
rituales derivados de la prictica comtn del travestismo inicidtico. Este aparece en
una serie de rituales, como las Oscoforias, en el mes de Pianepsion, en octubre, en las
que se celebra una procesion de efebos disfrazados de mujeres. Se sita en la historia
de Teseo al llegar a Atenas, segun cuenta Plutarco, Teseo, 22, sobre la base de Demon,
FGH 327 F6, dentro de la narracién que ocupa 23, 2-5, sobre las Oscoforias: dice que
entre las jovenes colocd a dos muchachos disfrazados. La atencidén a las fiestas se
confié al génos aristocratico de los Fitalidas.

Existen dudas sobre el itinerario preciso, en una fiesta atribuida a la época de
la guerra con Eleusis. En la procesion de las Oscoforias, los jovenes llevan ramas de
vifna, del santuario de Dioniso en Limnas al santuario de Atenea Esciras en Falero, con
la presencia de mujeres deipnophéroi, portadoras de la comida, que representaban a las
madres de los siete jovenes de cada sexo rescatados por Teseo.

Se llevaban ramas en honor de Dioniso y Ariadna, la pareja formada después del
abandono de ésta por parte de Teseo en Naxos. En las Oscoforias la procesion iba desde
el santuario de Dioniso, seguramente en Limnas, donde se celebraban fiestas en honor
del dios, a donde se lleva el vino nuevo y se sitta el santuario de Dioniso mas antiguo,
segun Tucidides (II 15, 3-6), o al de Atenea Esciras en Falero, con ramas de vifia en los
inicios de la vendimia. Se produce asi la sintesis de Atenea y Dioniso a través de Teseo,
el héroe atico. Serfa ademas el origen de las relaciones de los atenienses con el mar
(Plutarco, Vida de Teseo, 17, 6). El génos se conoce como los Salaminios, el que también
administraba el culto de Atenea Escirade, en Falero y en Salamina (Herddoto, VIII 94).
Ayax y Eurisaces se incluyen asimismo en el génos de los Salaminios que en la isla ren-
dia culto a Esciras, que se sincretiza como Atenea Esciras.

En las Antesterias, en el mes de Antesterion, en febrero, que Hesiquio identifica
como la Dionisias y que los atenienses celebraban el mismo mes, participaban dos
jovenes selectos travestidos, que iban con ropas femeninas. Como era normal entre
los miembros de las familias aristocraticas, Alcibiades, seguramente del génos de los
Salaminios, habia ganado prestigio por intervenir en los juegos panhelénicos, donde
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llegé a invitar a un banquete a toda la “panegiria”. El yévog de los Salaminios sacrifi-
caba a Apolo Patroo, padre de Jon, origen de los jonios.

Las mujeres se relacionan con la comida, como deipnophéroi, y acompaian a los
jovenes al Falero, donde se celebran carreras de efebos y banquetes en que se narra-
ban leyendas, seguramente la de Teseo en Creta, que decia que las madres llevaban
la comida, con participacion de las Tesmoforias. Se prescribe la abstencion sexual
previa. Nueve meses mas tarde, se celebran las Esciras de verano, las Esciroforias.

El génos de los Eteobutadas se localiza en el démos Bouteia, donde se asentaban
los Butadas, que se sitiian justamente al oeste de Atenas.! En el afio 508, el génos esta
a su vez dividido en dos ramas, los Licomidas y los Salaminios, situados en diferentes
démoi* En Atenas, los salaminios de Salamina, en cambio, pertenecian a una sola
phratria,®lo que indica que éstas no se han visto afectadas por la organizaciéon demo-
cratica, conforme a la afirmacion aristotélica inicial.* La phratria conserva la compo-
sicién antigua en relacion con el génos, kata ta pdtria. El papel politico de Solén, en
cuya carrera fue tan importante la reivindicacion de la isla para Atenas, podia estar
relacionado también con su vinculacion con los Salaminios. Posiblemente sus miem-
bros se situaron en la aristocracia a partir de relaciones clientelares con Eteobutadas
o Filaidas,” pues se mantienen en los circulos de unos o de otros.

Los Salaminios de Salamina aparecen como Erecteidas en Séfocles, Ayax, 201-
202, es decir, como miembros de la estirpe mas ilustre de la historia mitica ateniense.
Los cultos heroicos fueron revitalizados por la tragedia, con un destacado papel de
las fiestas dionisiacas. Asi se entiende la incapacidad de Temistocles para capitalizar
en su favor la victoria naval que habia promovido a través de su interpretacion del
oraculo délfico relativo a los muros de madera.

El culto de Aglauro, Pandroso y Herse o Gea Curdtrofo pertenece también al
génos de los Salaminios.® Se trata de un culto vinculado al de la diosa patrona en
la Acrépolis, en su identificacion con las tradiciones mads arcaicas relacionadas con
Erecteo y Cécrope.” También son miembros del génos las sacerdotisas de Atenea
Escirade, asi como los encargados del culto de Eurisaces, del héroe de Halas y el
Heracles de Pérthmos, en Sunio. Todos los démoi de los Salaminios de las Siete tri-

. Davies, 1971, p. 348.

. Davies, 1971, p. 349.

. De Schutter, 1987, p. 111.
. Placido, 2004.

. Valdés, 2002, p. 177.

. Garland, 1984, p. 86.

. Placido, 1995, pp. 207-215.
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bus estan cerca de la ciudad de Atenas,® por lo que el génos sobrevive a las reformas
y no se adapta como tal a la estructuracion de Clistenes. En Halas, el sacerdote de
Apolo Zoster hacia sacrificios kata ta patria.’ Los sacerdocios de las tribus Erec-
teida, Cecrdpida e Hipotdntida seguian en manos de los miembros de los grupos
gentilicios.'’ El culto de Heracles en Halimunte se atiende entre familias nobles,
segiin Pseudo-Demostenes, LVII Contra Eubiilides, 46, los que tienen derecho al
sacerdocio, por la pertenencia al génos.

El héroe Esciro recibia en Falero un sacrificio anual por parte de los Sala-
minios. También ofrecian un sacrificio a Teseo en las Oscoforias, en la procesion
que iba de Atenas al Falero. Las Oscoforias celebraban la partida de Teseo para
Creta (Pausanias, I 1, 2; Plutarco, Vida de Teseo, 17). Llevaban ramas de vifia, ds-
chon, y se hacian carreras de efebos en los festivales llamados Escira, en el mes de
Esciraforion, ultimo del afio ritual atico. Los Salaminios se habrian trasladado a
Atenas entre el siglo VII 'y el VI tras la guerra con Mégara por el control de la isla;
se asientan cerca de Sunio y el Falero. El génos ha llegado a monopolizar la fiesta
de las Oscoforias, como un arbitraje entre las dos ramas de Sunio y Falero, Oscé-
foros y Dipnoéforos. Dos jovenes selectos se presentan travestidos acompanados de
mujeres con la comida: deipnophéroi. Acompanan a los jovenes al Falero, donde se
celebran carreras de efebos y banquetes en que se narraban leyendas, seguramente
la de Teseo en Creta, que decia que las madres llevaban la comida. Se arrojaban
objetos simbolicos de la fertilidad en las cuevas. En el mismo mes se celebran las
Apaturias, y las Calqueas el dia 30. Las Apaturias son la fiesta de las fratrias. El
tercer dia era la Kovpe@rig fiesta de los jovenes. Estos estaban dispuestos para el
matrimonio, pero las novias no asistirian. Nueve meses después de las Gamelias se
celebran las Calqueas con el protagonismo de Hefesto y Atenea, nueve meses antes
de las Panateneas de 3 dias, cuando se presente el peplo a Atenea."

Atenea Prémaco y Atenea Lemnia también estdn presentes en la Acropolis
(Pausanias, I 27, 3). Sin embargo, de los rituales de la Acrdpolis, Pausanias destaca
los de las Arreforias, de las dos doncellas, seleccionadas por el arconte rey, que pasan
el afio retiradas en el lugar préximo al templo de Atenea Poliade y, cuando llega la
fiesta, a principios del verano, transportan la caja secreta y la bajan al lugar dedicado
a “Afrodita en los Jardines”, donde se encuentran Afrodita y Eros. Existe pues una

8. Osborne, 1994, p. 155.
9. Garland, 1984, p. 109.
10. Kearns, 1985, p. 193.
11. Valdés, 2015, pp. 19-40.
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vinculacion entre Atenea y Afrodita a través de la fiesta de las Arreforias. En la ladera
se halla la Cueva de Aglauro, por donde pasan las Arreforias. El festival colectivo se
celebra en honor de Aglauro, Padndroso y Herse, las hijas de Cécrope, y se considera
como mistérico e iniciatico, con la practica de la deipnophoria, en que los jovenes
llevan comida a las jévenes mencionadas. El sacerdocio esta en poder del génos de los
Salaminios, en que el culto de Aglauro y Pandroso esta relacionado con Gea. El Pan-
droseo se halla vinculado por los muros al Erecteo. En cambio, el culto de su padre
Cécrope lo asumia un miembro del génos de los Aminandridas.

Igualmente, la historia de Aquiles en Esciro tal como se narra en Pausanias, I 19,
1, representa un rito de travestismo. Hay otras historias de travestismo. Los mesenios,
en efecto, acusan a los espartanos de venir atraidos por la chéra de Mesenia (Estrabon,
VIII 4, 3). Habian introducido jévenes vestidos de muchachas, en lo que parecerian
rituales inicidticos de travestismo, convertidos en conflictivos en el espacio fronterizo.

Filocoro, F15, en Ateneo, XI 495E-496E, se refiere a juegos en Esciro, con carre-
ra de efebos desde el santuario de Dioniso, con el “osco”, ramo de vid, hasta el templo
de Atenea Skirds, probablemente el del Falero Los jovenes iban con vestidos feme-
ninos (Plutarco, Teseo, 23, 2-3), como los jévenes que habian acompanado a Teseo a
Creta," en lo que se considera el origen de las Oscoforias.

En las Pianepsias propiamente dichas, las que dan nombre al mes de Pianep-
sién, el séptimo dia se celebraba el regreso de Teseo con la comida de una mezcla
de legumbres cocidas, en la que participaban todos. La fiesta estaria relacionada
con la época de la siembra de los vegetales comestibles. La fiesta se relaciona igual-
mente con la Eiresione, también vinculada con Apolo. La procesion se celebraba
con ramas adornadas con frutas. Era la época de la vendimia. Se entonaban cantos
y llantos, por el regreso de Teseo y la muerte del padre. Aqui también, tras el sacri-
ficio y la ofrenda a Apolo, con los restos se celebraba un banquete. Llevaban ramas
de vifa, dschon, y se hacian carreras de efebos en los festivales llamados Escira,
en el mes de Esciraforion, altimo del afio ritual dtico. Dos jévenes iban con ropas
femeninas, segin Plutarco, Vida de Teseo, 23.

Bacantes de Euripides responde a una tendencia frecuente en la época a re-
montarse a los origenes frente a la gravedad de los problemas de su tiempo;" se
presenta como tragedia dionisiaca en las fiestas del travestismo.'* En ella se detec-
tan rasgos del culto.”” De hecho es la tnica tragedia propiamente dionisiaca con-

12. Costa, 2007.

13. Green, 1994, p. 47.

14. Grégoire, 1961, pp. 207, 219.
15. Lacroix, 1976, p. 8.
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servada.'® Son las fiestas de expulsion de la vegetacion de la estacion que ha pasado,
con una victima travestida. Hay varias tragedias dionisiacas en que domina el tema
de la locura de las mujeres, como la de las mujeres de Tebas en Bacantes por Dio-
niso, que las enloquece y las hace salir de sus casas (36): ¢&éunva Swpdtwv. Penteo
amenazaba con perseguirlas en la primera parte de la trilogia en Esquilo.'” El arbol
pertenece a la leyenda etioldgica del rito. Es la obra de lenguaje mas arcaico de-
terminado por el tema,' propio de la religion dionisiaca, como se ve en el uso de
Olaowtng, kataPakyiovoOal.’ Hay odas corales con caracter semiliturgico con rit-
mos asociados a los cultos como en stdsimon 111 (862-911).2° Emplea versos jonios
tipicos del Dionisismo, como en la pdrodos de 64-169 uu-- <breve breve larga larga
> (desde el v. 84), que suele asociarse con formas orientalizantes,”! aunque ésta no
sea mas que una de las dicotomias que invaden las formas ideoldgicas de los grie-
gos.”? Se produce una tension entre la formalidad clasica y las experiencias religio-
sas, el orden y la emocién,” con un elogio de la inteligencia instintiva del pueblo.
La obra plantea el problema basico del Dionisismo: si el humano no reconoce la
experiencia dionisiaca y la rechaza, el dios se transforma en un poder destructivo:
la justicia natural no tiene réplica.** Seria como el rechazo de la naturaleza.

En esta tragedia Penteo se disfraza para ver los ritos de las mujeres. Ha heredado
el reino (Tvpavvida) a través de la hija de Cadmo (43-44). Penteo es asi el tipico tirano
de la tragedia,” lo que marca la representacion del poder, incluso en personajes que la
tradicion, desde Roma, traduce como rey; tal es el caso de Edipo, aunque hay que tener
en cuenta que Rex es el término latino adecuado para el tirano desde figuras como
Tarquinius Superbus. La ambigiiedad sélo se rompera con Percy B. Shelley, que tradu-
jo Oidipus Tyrannus. Las mujeres celebran un thiasos femenino. Desde el verso 72, el
coro, formado por las mujeres tebanas, celebra la llegada del dios: @ paxap... Al final,
la muerte de Penteo aparece como una bendicion resultado del agén.® Representan
rituales como los descritos por Plutarco, Cuestiones romanas, 112 = Morales, 291A, para

16. Lacroix, 1976, p. 9.

17. Grégoire, 1961, p. 222.
18. Dodds, 1944, p. xxxii.
19. Dodds, 1944, p. xxxvii.
20. Dodds, 1944, p. xxxviii
21. Hall, 1989, p. 82.

22. Hall, 1989, p. 152.

23. Dodds, 1944, p. xxxviii.
24. Dodds, 1944, p. xlv.
25. Dodds, 1944, p. xliii.
26. Thomson, 1946, p. 141.
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la locura de las mujeres. Estan poseidos como las bacantes, dice Platén, Ion, 533E. Se
representa una posesion,” kdtoxog, £€vbeog y la purificacion posterior, la locura curati-
va que caracterizaba a los Coribantes.”® El intruso entra travestido,” lo que es propio de
festivales dionisiacos, con adornos y estolas como los clérigos, tal vez como herencia de
sacerdocios femeninos, con los hombres como meros espectadores. Dioniso se confiesa
también petéPalov eig &vdpog gvoty (54). Viene con el thiasos de mujeres (56). Llevan
los timpanos de la madre Rea (59). Hay también una contraposicion entre el palacio
(BaoiAewa) de Penteo y la pélis de Cadmo (60-61). Dioniso defenderia la identificacion
de la pélis con la introduccion de cultos mistéricos frente al palacio de Penteo, que sera
descubierto. El inicio (68-77) se relaciona con los misterios 6rficos.*

El que lleve tiasos es Bromio (115), nombre de Dioniso, pues en el ritual
hay una transformacién. Lo acompaia la masa femenina alejada de los telares,
OnAvyevig dxAog d@’iot@v (117-118). El ritual rompe momentaneamente la fun-
cién convencional femenina.

Pero era frecuente el disfraz, segiin se deduce de Luciano, Que no debe creerse
facilmente una calumnia (De cal.) 16. Dice que en la corte de Ptolomeo (Auletes, pa-
dre de Cleopatra) llamado Dioniso, uno acusaba al platonico Demetrio de beber sdlo
agua y no llevar ropa femenina en la fiesta de Dioniso.

Como ya se sefiala en la “Hipotesis”, Penteo se disfraza para unirse a las mujeres
y espiar, persuadido por Dioniso, para poner a prueba su escepticismo. Al final de la
misma, en un texto corrupto, se pone de relieve la diferencia de actuar, épyolg, iva
un Adyotg, la diferencia entre la accion y las palabras. Dioniso viene a la tumba de su
madre Sémele y recuerda la hybris de Hera (9). Sémele es la diosa cténica de Tebas,
como en Diodoro, III 62, y Apolodoro III 5, 3. Con aumélov en el v. 11 se marca ya
el caracter dionisiaco® de la escena. Ha venido por tierra a través de ciudades mez-
cladas de griegos y barbaros (18). Tebas aparece como la primera ciudad después de
Asia (20-22), donde se manifiesta el culto orgiastico, dvwAdAva (24). Se plantea el
dilema entre Sémele como vvpgevBeioav (28), eufemismo por “seducida’’ por un
mortal, o la paternidad de Zeus. Las mujeres enloquecidas habitan el monte (33).
Dioniso las obliga a llevar el atavio, skeué, de las orgias (35), donde se impone la ex-
clusion de los varones (35-36).

27. Thomson, 1946, pp. 374, 377-378.
28. Thomson, 1949, p. 459.

29. Thomson, 1949, p. 486.

30. Thomson, 1955, p. 275.

31. Dodds, 1944, ad loc.

32. Dodds, 1944, ad loc.
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Dioniso ha cambiado su aspecto por una forma mortal €idog 6vntov (54). En
el coro de 64-169, se trata de la recuperacion de las practicas primitivas, en una pro-
cesion, 00@ (68-71), y un himno ritual a Dioniso (71-72), con metro tradicional y
lenguaje de los misterios, pakap, evdaipwy, TeAetds (72-75). En 77 se trata de purifi-
caciones (kaBappoiowv) y en 85 la ménades piden a Dioniso que traiga la vegetacion
(katdyovoat). Dioniso tuvo que ser escondido, kpvntdv, de Hera (98), lo que implica
secreto en su nacimiento. En los ritos estan presentes también los arboles (109-110).
Honran al dios dugt 8¢ vépOnkag 0Pptotdg... (113), “en torno a los tirsos frenéticos”*
indice de impulso baquico. Gritan “al monte”, eig 6pog eig 6pog (116), como en los
cultos conocidos como dpetPaocia, rituales femeninos con un solo varoén, celebran-
te identificado como Baco. Se dirigen al monte, donde esta la multitud de mujeres
aguijoneadas por Dioniso (118-119), que las libera del telar para pasar a convertir-
se en cazadores, en una inversion de los papeles de género.”* En 133 menciona las
TpuTepidwy, fiesta bienal orgiastica por la epifania de Dioniso, segiin Diodoro, IV 3.%
En los montes, se consume carne cruda, con sangre del macho cabrio (136-141). El
dios se encarna temporalmente en el celebrante (144-150).

Desde 170 a 369, segiin Dodds, destaca el protagonismo de Tiresias, con una
vision ilustrada del dionisismo, al que tratan de helenizar y racionalizar las nuevas
corrientes. Desde 179 Cadmo busca la sophia en el dios. Junto con Tiresias tratan
de racionalizar su propia conversion al culto dionisiaco como contraste a las danzas
de las ménades de la pdrodos.** Cadmo viene con el atavio, skeué, del dios (181). El
culto busca aumentar, ab&eoBai, el poder de la divinidad mds que enunciar la peti-
cion.”” “Olvidamos que somos viejos” (188-189). Tiresias considera que sélo ellos,
él y Cadmo, son sensatos y danzan en honor de Baco (195-196). Sélo son sensatos
los seguidores de Baco, povot yap €0 gpovodpev. Lo divino es contrario a la sophia,
ovd’ évooiidpeaba toiot Saipoot (200). Ningun ldgos derribara patrious paradochds
(202), con la expresion Adyog kataPalel, lo que recuerda los Adyot KatapdAlovteg
de Protdgoras® (DK80B1) y, por tanto, definen la actitud de Tiresias, entre el racio-
nalismo y la irracionalidad, que en gran medida caracteriza la obra de Euripides.” El

33. Trad. Rodriguez Adrados, 1990, Madrid.
34, Rehm, 1992, p.-13.

35. Dodds, 1944, ad loc.

36. Rehm, 1992, p. 57.

37. Dodds, 1944, ad loc.

38. Lacroix, 1976, p. 15.

39. Diller, 1983, p- 358.
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dios no distingue edades (206). Quiere honras comunes (208-209). Aparece entonces
Penteo, que es el que estd enloquecido segin Cadmo, éntontat (214). El dilema es
quién esta loco, ;las bacantes o sus criticos desde la razon?
Penteo se queja de que las mujeres han abandonado las casas (217) para honrar
a la divinidad nueva: t1ov vewoTi Saipova (219). En medio hay crateras llenas... (221-
222). En lugares desiertos buscan la unién con hombres (223). Honran a Afrodita
mas que a Baco (225), pero el coro también querra dirigirse a Chipre como isla de
Afrodita (402-403). Penteo califica a Dioniso de gdes, “brujo’, de Lidia (234). Destaca
su aspecto afeminado, como ocurria en Esquilo, Edonos, fr. 72. Penteo amenaza con
la represion. Considera Oadpa, “un prodigio’, ver a Tiresias y a Cadmo disfrazados
(248-249) év mowilatot vePpiot, digno de risa, Baxxevovt (251), “como bacante”
Se avergiienza de verlos bailar (251) y se escandaliza de que las mujeres beban vino
(261), obx Uyteg o0d¢v... Para Tiresias el discurso de Penteo no es propio de un sabio
(266-269), vodv ovk €wv (271). En cambio, Tiresias se refiere a un falso Dioniso
creado por Zeus para calmar la hostilidad de Hera, 6pnpov €xdidovg / Aidvvoov
“Hpag vetkéwv, para ser rehén de la diosa, como base de la leyenda, A\dyog (293-294).%
El dios penetra, 10 paviddeg, “a modo de delirio’, en el cuerpo, ég 10 o@pa EAOn
(299-300), y provoca la mantica. Esta pavia también funciona para la guerra (305).
Habla Tiresias (entre 314 y 318) sobre el hecho de que Dioniso no fuerza a las
mujeres, sino que £v Tf] pVoeL / TO cw@poveiv éveoTl, “en la naturaleza esta ser pru-
dente” y, si es cw@pwv, ni en las fiestas baquicas se corrompera. No hay moralidad
propia de Dioniso.* Euripides refleja el conflicto, no toma partido,* pero busca re-
presentar la liberacion.
El coro considera que Tiresias ha sabido conciliar a Apolo y Dioniso (328-329).
El dionisismo se integra a través de Apolo, de la sophrosyne. Igual que la tragedia,
cuando se convierte en actividad civica. Seria un proceso como el de Delfos con el
dionisismo.* Representa la integracion conflictiva propia de la ciudad y de la tragedia
misma como género. Cadmo ataca el falso racionalismo de Penteo: gpovv ovdev
@poVeig (332). Propone mentir para admitir al dios y a su madre. En esa disyuntiva,
Penteo ni es un héroe ni un ilustrado.*

40. Ver traduccién y nota de Grégoire, 1961.

41. Dodds, 1944, ad loc., destaca la contraposicion de ¢voig frente a vopog.
42. Dodds, 1944, pp. xlvi-xlvii.

43. Dodds, 1944, ad loc.

44. Diller, 1983, p. 364.
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Dioniso es atacado por Penteo como extranjero que ademas adopta forma fe-
menina, thelymorphon (353).* Segun éste, trae la locura a las mujeres y ultraja los
lechos (354). Luego, en 359, Tiresias marca el contraste entre dos manifestaciones de
locura de Penteo:* 1{0n kai mipiv... Para Tiresias y Cadmo, 7@ Atdg SovAevtéov (367),
“hay que servir al hijo de Zeus” Y el primero hace un juego de palabras entre ITevOebg
y mévBog (367), que en las traducciones suele requerir explicacion.

El coro invoca a la Piedad, Oocia, frente a la hybris de Penteo, que se opone
a las celebraciones floridas bafiadas en el vino, ebgpoovvaig (377), con la dvépov
T dppoovvag (387), “le demencia sin ley”. Frente a ello, predica la hesychia, “la sere-
nidad”, kal 10 @poveiv (390), “el pensar”. To copov § o0 coia (395): juega con las
paradojas, que permiten afirmaciones como éstas para contraponer una sabiduria
a otra, el saber mistico o revelado y el saber racional, dentro de los problemas lin-
glifsticos que caracterizaron los debates intelectuales del siglo V ateniense:* gpoveiy,
pero no fuera de los limites humanos (396). Por perseguir grandes cosas se escapa el
presente (398-399). El hijo de Zeus ama 0APototetpav Eipnvav, kovpotpdgov Bedv
(419-420), “la paz, diosa nodriza de jévenes, portadora de la paz’* como la estatua
de Cefisédoto, con ITAodtog en brazos.* Ofrece el vino al rico y al pobre (421-422).
Se presenta explicitamente a Baco como dios interclasista. Odia al que no quiere vivir
feliz, evaiwva Stalfv (426). El coro en cambio elogia la felicidad y lo que ama la masa,
pléthos (430). Acepta 10 TAR00G & TL TO pavAdTEPOV.™

El servidor de Penteo presenta a Baco como un animal cazado, v’ dypav
(434). O Onp... “la fiera (en 436).Dioniso muestra la sonrisa ambigua (439),”" mien-
tras Penteo acusa a Dioniso de raptar, ovvrjpracag (443), a las bacantes. Bromio vie-
ne a llenar de maravillas (Bavpdtwv) la ciudad de Tebas (449).

Penteo reprocha a Dioniso su aspecto femenino (453-459), no marcado por la
lucha, sino pleno de amor, T60ov TMAéwg (456), de piel blanca (457), como los orien-
tales y las mujeres. No expuesto al sol, sino a la sombra (458), cazando a Afrodita con
la belleza (459). Penteo cuestiona que Zeus engendre “nuevos dioses” (467). Inter-
preta que lo violento, o’... fivayxaocev (469). Los misterios son secretos, &ppnt’ (372).

45. En su comentario, Dodds cita Esquilo fr. 61, pero Euripides sigue también la tradicién ya presente
en Esquilo fr. 448. Este dedicé al tema una trilogia entera (Lacroix, 1976, p. 12).

46. Dodds, 1944, ad loc.

47. Wise, 1998, p. 54.

48. Placido, 1996, pp. 55-66.

49. Dodds, 1944, ad loc.

50. Ver Himnos homéricos IV (Himno a Dioniso 1), 14.

51. Dodds, 1944, ad loc. Como hard de nuevo en 1020-23.
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Penteo le pregunta si viene con su daipova (481). Los barbaros los celebran (482).
Todos los barbaros “procesionan” esta orgia, dice Dioniso (482). Penteo lo atribuye
a la inferioridad intelectual con respecto a los griegos (483). Dioniso aclara que sélo
difieren los némoi (484). Penteo opina que es porque son peores de mente que los
griegos (483). Y Dioniso contesta que oi vopot ¢ Stagpopot (483). La oscuridad es sa-
grada (486). Penteo amenaza con castigar por los sofismas (489). Dioniso le reprocha
en cambio su ignorancia e impiedad (490). También Penteo lo acusa de no inexperto
en discursos koOk dyvpuvaotog Aéywv (491), de compartir la practica de los sofistas.

Penteo amenaza con cortarle la “afeminada cabellera”, habron béstrychon (493).
Dice ser mas fuerte, kvpidtepog, que el dios (505). Pero el nombre de Penteo es “su-
fridor” (508). Amenaza con vender como esclavas a las bacantes (514) y llevarlas al
telar de donde las ha liberado Dioniso (en 118).%

La invocacién del coro (520-603) invita a Ditirambo a entrar “en mi varonil
matriz” (526-527),” donde usa vnd0g que se puede referir al estomago pero mas es-
pecificamente al vientre femenino, y asi lo consideran LS y Tovar. Penteo se presenta
como un monstruo (539) x86viov, hijo de Equidn, también ctonico (541), y como un
gigante (544). Ahora se trata de castigar la hybris del hombre asesino (555). Reclama
al portador del tirso (557) para los tiasos (558), con referencia a Orfeo (562). Llegara
para danzar dupa Bakyevpaot (567), “en las fiestas baquicas” Traera la eudaimonia a
los mortales (572). Dioniso desde la prision reclama a las bacantes (578). Pide que-
mar la casa de Penteo (595). Dioniso aparece ahora como dnax que destruye el pa-
lacio de Penteo (602). Este segundo stdsimon contrasta con la violencia desatada a
partir de ahora.”* Dioniso pretende tranquilizarlas como PdpPapot yvvaikeg (605).
El coro celebra’Q ¢dog péyiotov (608), “joh grandisima luz!”. Dioniso es esperado
como @OAa§ y liberador (612-613). Se ha liberado solo (614), proclama él mismo.

Dioniso conserva la tranquilidad, fjovxog en v. 622. Penteo se atrevié a com-
batir con un dios siendo hombre (635). Lo propio del sabio es cwgpov’ evopynoiav
(641), “un temple moderado”. Para Penteo, Baco es 6 £évog (642). Este le recomien-
da fjovyov méda (647), “un pie tranquilo”. Penteo pregunta quién lo liberara, tovg
Aoyovg yap elopépelg kavovg dei (650), “pues siempre acudes a los nuevos argu-
mentos”. Lo liberara 6¢g v moAvPpotov dunelov @vet fpotoig (651), “el que cria la
rica vifia para los mortales”. Penteo lo llama 60¢dg... salvo para lo que hay que ser
sabio, y él contesta que sobre todo para lo que es preciso, ... TadT €ywy’ €puv 00dg

52. Ver Rodriguez Adrados, 1990, ad loc.
53. Traduccion de Tovar, 1982.
54. Rehm, 1992, p. 103.
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(655-656), “es cuando soy sabio”. El mensajero teme al poder facilikov de Penteo
(671). Puede superar los muros de la ciudad. Penteo se pronuncia contra el que ha
inventado tag téyvag yovaudl... (675-676). El mensajero ha visto tres tiasos de co-
ros femeninos dirigidos por Auténie, Agave e Ino (681-682). Todo en un ambiente
pastoril, no enloquecido (686-688), alternativo al de Agave (720). Las Ménades no
estan borrachas,” segiin versos 686-687: o0 wg oV QNG / dVWHEVAG KpaTRpL... “no
como tua dices”; de nuevo trataria de un ritual de invierno, no de primavera, cuando
se abria el vino nuevo, en las Antesterias.

Se levantan Qadp’ideiv evkoopiag (693), “como un milagro de buen orden
digno de verse”, en contraste con la orgia. Las imagenes (695-713) responden a la
iconografia de las bacantes:*® con la simbologia de la abundancia. Los pastores co-
mentan &g detvd Spdot Bavpdtwy T’ éndéia (716), “cudntos prodigios hacen dignos
de admiracion” Hablé uno, mhdvng kat’ aotv, “habitual de la ciudad”, que propuso
salir a cazar a Agave (717-719). Agave ordena atacarlos (728-733). Nos libramos del
omapayudv: con referencia al descuartizamiento a manos de las bacantes (735). Los
toros ¢o@daAAovto (744). El mundo aparece al revés: mujeres persiguiendo a hom-
bres (764). El mensajero pide a Penteo que reciba al dios en la ciudad (770), pues
dio la vifia mavoilimov, “que acaba con las penas”, a los mortales (772). Sin vino no
hay Komnpig y no hay nada tepmvov..., “placentero”, para los humanos (773-774). El
pueblo se inclina por la aceptacion frente al tirano.”” El coro declara que hablara
libremente al tirano a pesar del temor: “Dioniso no es menor que ningun dios”
(775-777). La reaccion de Penteo es bélica (779-786), indignado por tener que en-
frentarse a mujeres, UBptopa Paky@v; no soporta que venga de mujeres. Dioniso
recomienda una vez mas fjovxaCewv (790). Cuando Penteo amenaza con encarce-
larlo, Dioniso responde con hacerle sacrificios, Qvo’ dv adt@..., por las amenazas
Ovntog v Bed (794-795), “a un dios siendo mortal”. Penteo amenaza a su vez con
hacer sacrificio de mujeres, pdvov ye OijAvv (796).

Los escudos retrocederan ante los tirsos de las bacantes, segun Dioniso (798-
799). Penteo considera que ceder es servir a sus esclavos (804). Dioniso declara que
lo que quiere es salvarlos (806). En el verso 810 se produce un cambio en la actitud de
Dioniso,”® cuando Penteo quiere ver a las bacantes en accion (811-820) en los montes
y declara que quiere ver “penosamente”, \umpd¢ (814), y Dioniso se sorprende de que

55. Dodds, 1944, p. xiii.

56. Grégoire y Meunier, 1961, ad loc., citando a Phillipart, 1940.
57. Rodriguez Adrados, 1990, ad loc.

58. Grégoire, 1961, ad loc.
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quiera ver con gusto cosas amargas para €l, 10¢éwg & oot mikpd (815), en un lenguaje
absolutamente paraddjico, parte del comportamiento general del dios frente a Pen-
teo, en una especie de estrategia de la confusion. Dioniso se propone cubrirse con
Buooivoug mémlovg (821), “con peplos de lino’, tal como aparece en la ceramica.” Y
viene la propuesta a Penteo de vestirse de mujer (822), eig yvvaikag, “para que no te
maten” (823). Para poder ser Oeatig Mawvadwv (829), “espectador de las Ménades”

El travestismo de expresa en 831-833, donde Penteo se pone una peluca, kounyv,
vestidos largos y la pitpa; ya fuera de si, tomara forma de mujer, yvvaikopopgov,
lo que hara reir a los tebanos (854-855). Asi el hombre esta en la red: yvvaikeg,
avnp € PONov kabiotatal (847-848), como una caza del hombre por las mujeres.
Estara fuera de si. Entonces es cuando Dioniso entra en é1.°° Pone a Penteo fuera
de razdn, ékotnoov @pevav (850). Con el nuevo vestido marchara al Hades (857),
estrangulado por su madre, kataogayeig (858), término habitual en el sacrificio.
Conocera a Dioniso, el hijo de Zeus (859-860). Dioniso, detvotatog, dvBpwmotot
dmmwtarog (861): “muy terrible, pero benigno para los hombres”, caracteristica
del dios asi como de la tragedia y de los espectaculos dionisiacos. El coro canta la
imposicion de la piedad.

El coro ya avapakyevovoa (864), “danza al modo de las bacantes” Se plantea
T 10 00OV (877), “;qué es lo sabio?”. Y sobre el dominio del vencido declara 6
Tt KaAOV @idov det (881), “lo bello es siempre querido”. Se repite como estribillo
(897-901). En el epodo de versos 903-911, expone una especie de letania con la
repeticion del término e0daipwv, “bienaventurado...”.

Segun Dioniso, Penteo quiere ver lo que no debe (912), & pr| xpeawv opdv. Tiene
que mostrarse travestido para espiar (913-916), como una de las hijas de Cadmo, y lo
llama a salir de casa. Penteo comienza a ver a Dioniso como un toro (920), en recono-
cimiento de su poder. Dioniso dice que Penteo ya ve lo que hay que ver (924), a xpr
0’ 0pav. Dioniso no lo ve vmo pitpa (929), pero €l se justifica. Se reconoce Paxxtd{wv
(931). Penteo pide a Dioniso que lo adorne él, ob k6opet (934), entregado ya al dios,
“en una grotesca parodia de la coqueteria femenina”® El hecho de que el peplo llega
hasta el pie (937) le confiere un aspecto funebre que lo identifica con un cadaver.®

“Cuando veas a las bacantes cw@povag” (940) en el ritual serd el momento en
que cambie la vision de Penteo; es el momento en que se ha transformado su mente:

59. Rodriguez Adrados, 1990, ad loc.
60. Dodds, 1944, p. xxviii.

61. Zeitlin, 1990, p- 74.

62. Rehm, 1992, p. 67.
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uebéotnkag @pevav (944). Tiene que pasar dydveg (964), “pruebas”. El dios sera
owTtnplog (965), “salvador”. Dioniso le dice que va a terribles sufrimientos, mafn,
y en el cielo alcanzara k\éog (971-972), la “gloria”. Dioniso exhorta a las mujeres a
conducir a Penteo, eig dy@va péyav (975), “ala gran prueba”. En la oda comprendi-
da entre los versos 977 y 1023, compuesta de estrofa, antistrofa y epodo, se propone
la venganza por la actuaciéon de Penteo, en forma de sacrificio.®> Las bacantes lo
atacan por espiar con vestimenta femenina (980). Penteo es calificado como yeyevij
(996 y 1016), “nacido de la tierra” Con él cae la prospera casa de Cadmo (1024). Se
muestra como gran dios a Bromio (1031). Dioniso se coloca por encima de Tebas
(1038). El pone a Penteo en un 4rbol y lo eleva y expone al castigo de la Ména-
des (1064-1083). Las Bacantes se muestran enloquecidas, Beod mvoaiowv éupaveig
(1094). {Que no pueda anunciar las danzas secretas del dios!, ur amnavyyeiAn...
(1108). En su furor, arrancan el arbol (1110).

Se trata de una exposicion propia del culto desde el verso 992,% como invocacion,
itw Sikn Qavepds, itw EYnedpog..., para promover la justicia contra el ateo (1015).

El mensajero anuncia la muerte de Penteo (1030) y el coro celebra la grandeza
del dios (1031). Queda destrozado como el propio Dioniso con los Titanes.* Dioniso,
no Tebas, tiene el poder, krdtos (1037-1038). Penteo se vuelve a Citer6n como despdtes
(1046). Las Ménades estaban ocupadas év tepmvoig mévolig (1053), “en dulces labores™

Penteo se ha subido a un abeto (1061) para ver pawvadwv aioxpovpyiov
(1062), “acciones impudicas de las ménades”, los actos obscenos con que se res-
taura la fertilidad, por ejemplo en el Himno homérico a Deméter. El mensajero
vio tod &évov <t0> Badpa (1063), “el milagro del extranjero’, es decir, Dioniso.
Dobla el abeto como un arco (1066). Ofrece la victima a las ménades para el
castigo (1081). Aparecié una luz de fuego sagrado (1083). La ménades saltan
Oeod mvoaiotv éppaveig (1094), “enloquecidas por la inspiracidon del dios”. Para
evitar pid’ amayyeihn Oeod xopovg kpvgaiovg (1108-1109), “que anuncie los co-
ros ocultos”. La madre es iepéa povov (1114), “sacerdotisa del sacrificio”. Ella o0
@povodo’ & xpn @poveiv (1123), “sin pensar lo que hay que pensar, estaba po-
seida por Baco” (1124)... Como en muchas ocasiones, la escena mas dramatica
aparece en boca de los mensajeros.®

63. Wiles, 1997, p. 97.

64. Dodds, 1944, p. xxxviii.
65. Thomson, 1946, p. 141
66. Rehm, 1992, p. 62.
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La homofagia, a partir del v. 1125, mezcla el gusto y la repugnancia, como in-
dica Plutarco, Sobre la falta de ordculos, 14 = Morales, 417C, que cita a Her6doto II
171, para referirse a sacrificios cruentos con wpo@ayiat y otras practicas, igual que
Pindaro, fr. 208, 10-11 Christ = 61 Bowra = 70 Schroeder.”” Colabora la masa de las
bacantes, dchlos (1130), en la destruccidn del cuerpo, 1135: sparagmois. Se sucede el
triunfo y la desgracia: 1147, el triunfo con lagrimas.

Las bacantes cantan la desgracia (§uugopdv) de Penteo, 6¢ tav OnAvyeviy
0TOAAY vapOnkd Te..., que, con vestido de origen femenino... ; y cambiaron en llan-
to la gloria..., en un bello combate, kalog dywv, lo que viene a ser la definicién de
la tragedia...; se propone bafiar la mano en sangre del hijo (1154-1164). Corre Aga-
ve enloquecida y van a recibir el kémon del dios (1166-1167); invoca a las bacantes
como Aoctddeg Bakyat. Considera a Penteo caza feliz, makdrion théran (1171). La
caza es eutychés (1183), “afortunada”. Agave invita a la participacién en el banquete:
pétexé vov Boivag (1184). La victima se define como joven ternero véog 6 uéoxog
(1185) y el rey como cazador, 6 yap dva§ aypevg (1192). Siguen alabando la caza,
perissdan “sublime” (1197). Han cazado con sus blancos brazos (1206). Alardea de la
pieza cobrada e incluso llama a Penteo para ensenarsela (1212).

Cadmo lo considera un asesinato (1245), un castigo del dios (1250), frente al
entusiasmo de Agave. Esta atribuye las palabras de Cadmo a la torpeza de la vejez
(1251). Cadmo advierte del dolor que sufriran cuando comprendan, gpoviicacat
(1259). Agave cree que ya esté libre de la locura (1270). Ha olvidado lo anterior
(1272). Reconoce a Penteo con espanto (1282) y se considera desgraciada, tdlaina
(1282), con gran dolor, uéyotov &\yoq. La verdad aparece de modo no oportuno,
év o0 kap® (1287). Segin Cadmo, Penteo habia ido al Citerén a burlarse del dios
(1293). Las mujeres estaban locas (1295) y toda la ciudad exebakcheiithe (1295), “fue
poseida por Baco”. El dios los castig a él y a ellas (1303). Agave muestra cémo ha
cambiado su situacion, peteotpden (1329): del triunfo a la catastrofe.

Dioniso promete a Cadmo ir pakdpwv T ¢g alav (1329), “a la tierra de los bien-
aventurados” con Harmonfa. Cerca del final (1348-1349), entre Agave y Dioniso propo-
nen que los dioses eliminen la crueldad hacia los humanos con muestras de simpatias
hacia las victimas del dios, que los dioses no se asemejen a los mortales (habla Agave o
Cadmo, p. e. en Adrados). Dioniso ha castigado porque su nombre no era honrado en
Tebas, ayépaotov (1378). En cualquier caso, se trata de un modo peculiar de manifes-
tarse la divinidad en el final de la obra, diferente al clasico deus ex macchina.®®

67. Dodds, 1944, p. xvii.
68. Rehm, 1992, p. 71.
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La obra esta impregnada por el ritual, pero en ella es patente el transito hacia la
tragedia. En ese transito desempefa un importante papel la indumentaria de Penteo
disfrazado de mujer, donde los rituales tradicionales de jovenes travestidos se con-
vierten en el nicleo de la mepinéteia que Aristdteles consideraba esencia de la trage-
dia (Poética, 6 = 1350a 33-35).
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RIASSUNTO ABSTRACT

In questo lavoro ci si propone di ana- In this work we aim to analyze, through
lizzare, attraverso le pagine degli autori the pages of the Latin authors, the semiotic
latini, la costruzione semiotica sottostante construction underneath the visual repre-
la rappresentazione visuale degli deéi nella sentation of the gods in the Roman culture;
cultura romana; ognuno di loro possedeva each of them possessed some attribute or
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infatti qualche attributo o combinazione di
attributi in grado di identificarli con mag-
giore o minore certezza, cio che gli autori
antichi definivano insignia, dei “segni spe-
ciali” che guidavano [Iinterpretazione /
identificazione di un signum. In particolare,
saranno presi in esame alcuni oggetti con-
creti impiegati dalla cultura romana per co-
struire immagini divine nella loro funzione
di attributi dotati di una specifica identita
semiotica. A Roma vi erano altresi casi spe-
cifici in cui il potere dell insigne risultava
traboccante; la marca di riconoscibilita, in
questi casi, era identificata con la totalita
dell’immagine, cosi come I'immagine tota-
le era ridotta e identificata con l'estensione
della marca di riconoscimento: I’ insigne, in
questo caso, costituiva I'immagine. Questo
ci portera dunque a discutere i metodi di
costruzione, adattamento, prestito e scarto
delle immagini divine tra i politeismi anti-
chi, delineando altresi prospettive compa-
rative e analitiche.

combination of attributes capable of identi-
fying them with more or less certainty, what
the ancient authors called insignia, the “spe-
cial signs” that guided the interpretation /
identification of a signum. In particular,
some concrete objects will be examined,
used by the Roman culture to construct di-
vine images in their function of attributes
endowed with a specific identity. In Rome
there were also specific cases in which the
power of the insigne was overflowing. The
mark of recognizability, in these cases, was
identified with the totality of the image, just
as the image was reduced to the extension
of the mark of recognition: the insigne, in
that case, was the image. This will lead us
to question the methods of construction,
adaptation, borrowing and exclusion of
divine images among ancient polytheisms,
outlining comparative and analytical pers-
pectives.
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divine; insignia; signa panthea; statua
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tity; insignia; signa panthea; statue

Fecha de recepcion: 08/02/2019

Fecha de aceptacion: 30/05/2019

ARYS, 17, 2019 [105-137] ISSN 1575-166X



QUANDO GLI ATTRIBUTI TRAVALICANO IL SIGNUM. 107
RIFLESSIONI SULL’ IDENTITA VISUALE DEGLI DEI A ROMA

IL DIBATTITO RELATIVO ALLA “CORPOREITA” e alla trasposizione in immagini del
divino ¢ gia antico ed ¢ stato oggetto di numerose inchieste da parte degli studiosi
moderni. A partire dal bilancio offerto da Corps des dieux di Charles Malamoud e
Jean Pierre Vernant,' dagli anni 2000 ¢ la questione della figurazione del corpo delle
divinita antiche ad essere stata maggiormente affrontata in monografie ed opere col-
lettive: basti ricordare i tre volumi pubblicati a Rennes tra 2006 e 2008 nei Cahiers
d’ histoire du corps antique® e le riflessioni in rapporto all’antropologia dell’immagi-
ne e alla storia dell’arte;’ infine il ruolo fondamentale ricoperto dagli specialisti dei
politeismi antichi secondo la duplice prospettiva di analisi della costruzione visuale
e dell’efficacia cultuale delle rappresentazioni figurate del divino nel mondo anti-
co.* Tali modi di rappresentazione erano molteplici, inestricabilmente interconnessi
I'uno all’altro: plastici (la figurazione degli déi), politici (il ruolo attribuito alle po-
tenze superiori nella condotta quotidiana della collettivita), simbolici (nei rituali),
concettuali (all’ interno dei sistemi teologici), narrativi (i racconti mitici). La questio-
ne di questa doppia dinamica della “fabbrica del divino” (cosi come viene definita da
Belayche e Pirenne-Delforge) concerne dunque da una parte la nostra comprensione
di ciascuna divinita in particolare e dall’altra la nostra capacita di rilevare le strutture
e i funzionamenti di insiemi divini complessi rimodellabili e diversamente costruiti.’

1. Malamoud e Vernant, 1986.

2. Bodiou, Frere e Mehl, 2006; Prost e Wilgaux, 2006; Dasen e Wilgaux, 2008; Garelli e Visa-Ondar-
¢uhu, 2008.

3. Gordon, 1979; Elsner, 2007; Belting, 1998 e 2004.

4. Gladigow, 1985-1986; 1990; 1994; Dewailly, 2001; Estienne e Lissarague, 2005; Estienne, Jaillard,
Lubtchansky e Pouzadoux, 2008; Mylonopoulos, 2010; Borgeaud e Fabiano, 2013; Estienne, Huet,
Lissarrague e Prost, 2015; Pirenne-Delforge e Belayche, 2015.

5. Pirenne-Delforge e Belayche, 2015, p. 5.
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Obiettivo di questo lavoro ¢ osservare limitatamente al mondo romano il pro-
blema posto dal corpo divino nella sua trasposizione in immagini; in altre parole,
indagare in che modo le divinita antiche vennero pensate e prodotte in immagini
culturali realizzate per descrivere e organizzare le molte divinita che popolavano il
loro pantheon. Ci si concentrera, in primo luogo, sulle modalita attraverso le quali
gli dei vennero dotati di un corpo attraverso degli artefatti, e successivamente si
indaghera il rapporto che la cultura romana intratteneva con essi. Si passera infine
ad analizzare come tali divinita venissero conosciute attraverso le loro efligi e quindi
come si rendessero riconoscibili all'osservatore, attraverso singoli attributi che ne
permettevano I"identificazione.

1. LA “PERSONALIZZAZIONE” DEL DIVINO COME STRATEGIA PERCETTIVA IN
AMBITO RELIGIOSO: “VEDERE” GLI DEI A RoMA

Interrogandosi sulle rappresentazioni degli dei, Erodoto® attribuiva un ruolo fonda-
mentale nella sistematizzazione della teogonia ellenica ad Omero ed Esiodo: i due
poeti avrebbero elaborato nelle loro opere il profilo generale di ciascuna divinita,
indicandone denominazioni, genealogie, prerogative, attributi e precisandone inol-
tre 'aspetto esteriore.” Anche a Roma, secondo una concezione filosofica diffusa, in
origine non esisteva nessun simulacro degli dei, né dipinto, né scolpito, e non esiste-
vano neppure templi e cappelle, ma solo semplici altari; fu Numa a vietare di erigere
immagini divine traendo spunto da animali o da uomini.? Varrone ad esempio, nelle
Antiquitates rerum divinarum, affermava che la pill antica e nobile usanza fosse quel-
la di venerare gli dei senza ricorrere a nessuna immagine; in seguito essi avrebbero
trovato una forma, ognuno la propria, affinché potessero essere riconosciuti e vene-

6. Hdt., II 53: ‘OBev 8¢ ¢yéveto €kactog TV Oev, eite Of alel fHoav mavteg, Okoiol Té TIveg Td
€idea, ovk NroTéato pPéEXPL 00 PNV Te Kol XOEG ¢ eimeiv Adyw. Hoiodov yap kai Ounpov HAkiny
tetpakociolot €tect dokéw éo mpeaPutépovg yevéoBar kai ov mAéoaot- obTol 8¢ eiot of moujoavTeg
Beoyovinv'EAAnot kai toiot Beoiot Tag émwvopiag §6vTeg kal TIHAS Te Kal Téxvag SteAdvteg kal eidea
avT®V onpivavteg: oi 8¢ MpoTEPOV ToUTAL AeySpEvOL TOVTWY TOV dvdpdv yevéaBat Botepov, Epotye
Sokéewy, ¢yévovro. Tovtwv Ta pev mpdta ai Awdwvideg ipran Aéyovat, Td 8¢ botepa td ¢ Hoioddv te
kai‘Opnpov éxovta éyw AMéyw.

7. Pironti, 2012, p. 42.

8. Plut., Num. 8, 8: [..] 00166 Te StekwAvoev dvOpwmoeldn kai {wopopgov eikdva Beod Pwpaiovg
voilewv. 008 fiv map’ avtoig obte ypamtov obte MAacTOV €ldog Beod mpoTEPOV, AN €V EKaTOV
¢BdopnkovTa TOiG TMPWTOLG £TECL VAOLG uév oikodopovpevol kai kaAddag iepdg iot@vTeg, dyolpa
8¢ ovdev Eupopgov motovpevol Stetélovy, wg olite datov dgopolody ta Pektiova Toig xelpootv obte
¢pdmntecBat Beod Suvatdov dAAwg i) vorjoet. Cf. Estienne 2001.
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rati sotto sembianze umane.” Si pervenne ad commenticios et fictos deos, cioe a dei
immaginati e plasmati secondo la fantasia degli uomini; cosi furono noti I'aspetto,
I'eta, I'abbigliamento, gli attributi, la genealogia, i matrimoni e la parentela e tutto fu
trasformato a somiglianza della fragilita umana:

“Queste credenze furono ulteriormente promosse dai poeti, pittori, artigiani, perché
non era facile rappresentare sotto la sembianza di altre forme gli déi in azione e in atti-
vita (agentes et molientes)”."°

Il corpo si configurava innanzitutto come medium per pensare il divino, ma
permetteva altresi di oggettivare una presenza divina secondo modalita estremamen-
te variegate. Ma gli déi sono degli esseri polimorfi, estremamente variegati nel loro
“tissu identitaire”!! Se essi hanno un corpo, essi non sono limitati ad un solo corpo,
a una sola rappresentazione convenzionale o congetturale.'> A partire da questo, la
questione che si pone ¢ quella del rapporto tra I'immagine cultuale (la statua) con il
corpo (reale e polimorfico) degli dei. Puo il corpo di un dio essere identificato con la
sua statua, la sua effigie? In effetti, gli déi si manifestavano costantemente agli uomini,
i quali avevano cosi la possibilita di entrare in contatto con essi, attraverso una gam-
ma di sensazioni (colori, suoni, odori etc.)" tra le quali quella della vista giocava un
ruolo chiave; essa era percepita come la facolta sensoriale primaria ed ogni «oggetto»
conoscibile doveva ricadere sotto tale facolta in modo da essere percepibile:

“Simonide, o chi ne fu I'inventore, ha visto bene: nella nostra mente prendono forma
soprattutto le immagini delle cose trasmesse ed impresse dai sensi; fra tutti i nostri sen-
si, il pitt acuto ¢ la vista: percio ¢ possibile ricordare con molta facilita cio che abbiamo
percepito con I'udito o il pensiero se lo consegniamo alla mente anche con I'aiuto della
vista; cosi una forma visibile o un’immagine o un’effigie possono indicare cose nascoste

9. August., De Civ. D. IV 31: Antiquos Romanos plus annos centum et sptuaginta deos sine simulacro
coluisse. Quod si adhuc [..] mansisset, castius dii observarentur [..] qui primi simulacra deorum populis
posuerunt, eos civitatibus suis et metum dempsisse et errorem addidisse. Cf. Estienne, 2001, p. 190.

10. Cic., Nat. D.177: Auxerunt autem haec eadem poetae, pictores, opifices, erat enim non facile agentes
aliquid et molientes deos in aliarum formarum imitatione servare (trad. C.M. Calcante 1996).

11. Bettini in Pironti e Bonnet, 2017, p. 41: “Cest précisément dans la multiplicité et variété du tissu
identitaire, dans la capacité d’étre, de maniere sérielle, plusieurs, et non pas un seul- soi méme et autre
que soi-méme- que réside le privilege des dieux”

12. Malamoud e Vernant, 1986, pp. 1-10.

13. Cf. Grand-Clément in Pironti e Bonnet, 2017, pp. 43-61.
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e che non cadono sotto il giudizio della vista con tanta efficacia da renderci quasi visi-
bile cio che a stento possiamo abbracciare con il pensiero”'

Nonostante gli déi fossero dotati di un “sangue-non sangue” e di un “corpo-
non corpo’,'® era proprio attraverso quelle “rappresentazioni” cosi antropomorfe
realizzate da poeti e artisti che si potevano intellegere gli dei.'® La statua di una divi-
nita si imponeva come un polo attorno al quale si organizzava il funzionamento del
santuario;'” molti documenti iconografici o letterari, infatti, mostrano che la statua
del dio poteva essere al centro dell’attenzione fino ad un attaccamento morboso e
quasi ridicolo,'® come polemizza Agostino che sembra far risalire questo rimpro-
vero a Seneca stesso:

“Mava’ in Campidoglio, ti fara vergognare della frenesia esposta al pubblico cio che una
stravagante mania si ¢ attribuita come dovere. Un tale fa vedere alcuni nomi a un dio,
un altro notifica le ore a Giove, qualcuno fa il gesto del littore, un altro unge, giacché un
inutile movimento delle braccia imita chi spalma I’ unguento. Vi sono delle donne che
pettinano i capelli a Giunone e a Minerva; in piedi lontano dal tempio e non soltanto
dalla statua muovono le dita col gesto delle acconciatrici. Altre sostengono lo specchio.
Vi sono alcuni che invitano gli déi ad andare con loro per ottenere la cauzione, altri
fanno vedere loro lo scritto di ricorso e fanno loro conoscere il processo che li riguarda.
Un colto primo attore, ormai vecchio decrepito, eseguiva ogni giorno in Campidoglio

14. Cic., De Or. 11 357: Vidit enim hoc prudenter sive Simonides sive alius quis invenit, ea maxime
animis effingi nostris, quae essent a sensu tradita atque impressa; acerrimum autem ex omnibus nostris
sensibus esse sensum videndi; qua re facillime animo teneri posse ea, quae perciperentur auribus aut cogi-
tatione, si etiam commendatione oculorum animis traderentur; ut res caecas et ab aspectus iudicio remotas
conformatio quaedam et imago et figura ita notaret, ut ea, quae cogitando complecti vix possemus, intuen-
do quasi teneremus (trad. R. Sabbadini 1970).

15. Cic., De Nat. D. 1 77: Idem facit in natura deorum: dum individuorum corporum concretionem
fugit, ne interitus et dissipatio consequatur, negat esse corpus deorum, sed tamquam corpus, nec sangui-
nem, sed tamquam sanguinem. Mirabile videtur quod non rideat haruspex, cum haruspicem viderit; hoc
mirabilius, quam vos inter vos risum tenere possitis? “Non est corpus, sed quasi corpus™ hoc intellegerem,
quale esset, si in cereis fingeretur aut fictilibus figuris; in deo quid sit quasi corpus aut quid sit quasi san-
guis, intellegere non possum. Ne tu quidem Vellei, sed non vis fateri.

16. Lo stesso procedimento ¢ ben mostrato anche per il versante greco da Mylonopoulos, 2010, p.
179: “[..] attributes were indeed powerful instruments of communication, because they transported
significant, cognitive information by means of visual, non-verbal signs. In antiquity, attributes were
certainly of great help to viewers trying to understand the divine in its micro-individuality manifested
in a specific, very concrete image”

17. Riipke, 2010, pp. 182-183.

18. Estienne, 2001, p. 192.
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una sua rappresentazione, convinto che gli déi lo seguissero di buon grado, perché gli
uomini avevano cessato di farlo. Ogni categoria di artigiani se ne sta li con le mani in

cintola a lavorare per gli déi immortali”"

Anche per Varrone (secondo un frammento riportato nel De civitate dei di Ago-
stino)* I'aspetto che le divinita rivelavano (simulacra), insieme agli attributi (ornatus,
insignia) che li connotavano, permettevano di accedere ad una migliore comprensio-
ne del divino, stabilendo una relazione fondata sulla fiducia nella loro bonta e non
sulla paura. E proprio all’interno di questo celebre passo che si tocca il cuore della
terminologia utilizzata nella cultura romana per designare le effigi divine. Come in
greco,” esisteva in latino una pluralita di sostantivi attribuibili alla figurazione cul-
tuale, anche se bisogna guardarsi dalla convinzione che nelle societa sia greca che ro-
mana esistesse una netta distinzione tra “immagine di culto” e “immagine votiva’, tra
“immagine del dio” e “immagine offerta al dio”* Infatti, pur possedendo la nozione
di “rappresentazione figurata’, non esisteva alcuna parola ben definita per designare
la “statua di culto” cosi come noi oggi la concepiamo:* ad esempio, la moltitudine dei
termini usati in Grecia a proposito delle rappresentazioni divine, ognuno dei quali
era connotato in base al contesto in cui si manifestava (agalma, xoanon, hedos, bre-
tas, andrias, eikon, hydrima), rivelava una comprensione fluida delle funzioni e delle

19. August., De Civ. D. VI 10, 2: In Capitolium perveni, pudebit publicatae dementiae, quod sibi vanus
furor attribuit officii. Alius nomina Deo subicit, alius horas Iovi nuntiat: alius lictor est, alius unctot, qui
vano motu bracchiorum imitatur unguentem. Sunt quae Iunoni ac Minervae capillos disponant (longe a
templo, non tantum a simulacro stantes digitos movent ornantium modo), Sunt quae speculum teneant;
sunt qui ad vadimonia sua deos advocent, sunt qui libellos offerant et illos causam suam doceant. Doctus
archimimus, senex iam decrepitus, cotidie in Capitolio mimum agebat, quasi dii libenter spectarent, quem
illi homines desierant. Omne illic artificum genus operatum diis immortalibus desidet (trad. L. Alici 2001).

20. August., De Civ. D. VII 5 = Varro, Antiquitates divinarum, fr. 225: [..] sic Varro commendat ut
dicat antiquos simulacra deorum et insignia ornatusque finxisse, quae cum oculis animadvertissent hi qui
adissent doctrinae mysteria possent animam mundi ac partes eius, id est deos veros, animo videre; quorum
qui simulacra specie hominis fecerunt, hoc videri secutos quod mortalium animus, qui est in corpore humano,
simillimus est inmortalis animi.

21. Vernant, 1979 e 1990.

22. Estienne in Mylonopoulos, 2010, p. 257: “As a matter of fact, the gap between the modern notion
of ‘cult statue’ and the literary and epigraphic evidence does not allow the identification of an unambi-
guous and coherent category of divine representations”.

23. Linant de Bellefonds, 2004, introduction: “Il est d’ usage, dans le vocabulaire moderne, de distin-
guer les images ‘votives, simples offrandes a la divinité, de la statue ‘cultuelle’, seule véritable représen-
tation du dieu vivant. Or, il faut bien reconnaitre que les sources écrites, pas plus que I'iconographie ou
’archéologie, ne nous apportent de certitudes a ce sujet. Il wexiste, ni in grec ni en latin, de terme précis
désignant explicitement une statue de culte”
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forme di un’effigie usata nel rituale.** Il vocabolario romano invece, apparentemente
meno ricco, era sicuramente un po  piu chiaro rispetto al dispersivismo lessicale gre-
co; termini come eﬁigies, imago, signum, simulacrum, statua erano tutti sostantivi che
designavano degli artefatti, dei prodotti umani.” Signum era il termine piu frequen-
temente usato in questo contesto e vari erano i significati legati a questa parola; la sua
etimologia € oscura anche vi ¢ comune accordo nel significato originario concreto di
“marchio, traccia, impronta”. Questa ¢ la definizione che ne da Cicerone: signum est
quod sub sensum aliquem cadit et quiddam significat,* cioé un oggetto la cui presenza
sensibile indica un’altra realta o verita, che il signum evoca in un modo o in un altro;
attraverso tale “segnale” tali realta o verita vengono rese intellegibili all’'uomo. Spo-
standoci nel campo della statuaria, signum, la “statua’, era la rappresentazione di un
dio, il “segno” che era stato messo al suo posto per indicarne la presenza all’ interno
del santuario. Se accettiamo questa etimologia bisogna ammettere che signum non
avesse come primo signiﬁcato la statua come artefatto concreto, confezionato con
questo o quel materiale, ma quello di segno del dio, di simbolo che lo rappresentava.
D’altra parte il termine signum designante la statua era spesso seguito in latino dal
genitivo del nome del dio, e cid marcava I appartenenza del signum al dio e non la
completa identificazione tra i due.”” Si puo altresi aggiungere che signum era rara-
mente impiegato senza determinante e quando cio avveniva si trattava di casi in cui
il contesto non permetteva alcuna ambiguita. Cio ci porta a supporre che la cultura
romana avesse ben chiara e delineasse nettamente la differenza tra il dio in persona
e la sua rappresentazione e non pensasse affatto di “vederlo” in tutta la sua essenza
quando aveva di fronte la sua statua. Il secondo termine impiegato per designare le
statue divine era simulacrum. Letimologia stessa della parola, che rinvia chiaramente
all'aggettivo similis, “somigliante”, indicava I'affinita con il registro dell’imitazione
e non piu, come nel caso di signum, con il registro del simbolo. Tale termine non
si applicava soltanto alle statue degli dei, ma designava tutte le forme di copia, di
riproduzione di un’apparenza e quindi, implicitamente, di illusioni ingannatrici. Si-
mulacrum, inoltre, come signum, era spesso seguito dal nome del dio e cio esprimeva
un’appartenenza che situava la statua in un rapporto particolare con il dio stesso:

24. Benveniste, 1932, pp. 118-122; Bettinetti, 2001, pp. 25-63; Mylonopoulos, 2010, p. 5.

25. Dubourdieu in Borgeaud e Fabiano, 2013, p. 28.

26. Cic., Inv. rhet. 1 48.

27. Dubourdieu, in Borgeaud e Fabiano, 2013, p. 29; Brachet 1994, p. 35. Signum Herculis: CIL I* 626;
Plaut., Rud. 823; CIL V1 278; 597; 607; signum Veneris: Plaut., Rud. 560, 648, 823; CIL VI 778; signum
ITovis: CIL V136787; Cic., Div. 1 77; 11 47; signum Martis: CIL V1 479; Cic., Fam. VII 23, 2: Liv., Hist. XXII
1, 12; signum Cereris: Cic., Verr. 4, 74; 4, 110; signum Volcani: CIL 12247, signum Liberi: CIL VI 460.
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“T'icona’, infatti, gli apparteneva nella misura in cui essa era la sua copia, ma essa
non era lui, ne era semplicemente la riproduzione. In definitiva, percio, le differenti
modalita secondo le quali la divinita si rendeva visibile agli uomini avevano in co-
mune la duplice lettura di presenza-assenza della divinita: le statue divine erano, in
primo luogo e a titoli diversi, delle immagini degli dei forgiate dagli uomini e per
gli uomini affinché si potessero percepire attraverso la vista, non le divinita stesse;
tuttavia si poteva pensare anche ad una manifestazione attiva e sensibile degli dei fra
loro attraverso le loro statue.® Anche nei confronti delle effigi divine, percio, vi erano
due nature simultanee, due vie, anch’esse non contraddittorie, attraverso le quali si
potevano pensare gli dei, una volta visibili e sensibili fra gli uomini, ma allo stesso
tempo irrimediabilmente assenti.

A questo punto sara necessario soffermarsi a riflettere su come tali divinita
venissero conosciute attraverso le loro effigi e quindi come si rendessero riconosci-
bili: infatti, dal momento che la citta era piena di deéi e in ogni angolo sorgevano
rappresentazioni divine, si rivelava di fondamentale importanza, per ogni cittadino,
conoscere chi si aveva di fronte. Quali erano, dunque, i signa utilizzati per fabbri-
care le figurazioni del divino in modo che esse fossero identificabili come questo o
quel personaggio della schiera delle potenze divine? Prima di rispondere a questa
domanda, tuttavia, sara altrettanto importante e chiarificante analizzare quale fosse la
configurazione culturale che venne impiegata, a livello emico, per parlare di “identita
personale” in generale; in seguito a questo, si vedra come la cultura romana si servi di
tale concetto relativamente alle proprie divinita.

2. L IDENTITA PERSONALE A ROMA COME ESTERIORITA RICONOSCIBILE E
LA COGNITIO DEGLI DEI

Se si cerca, innanzitutto, dove la cultura romana collocava I’ identita personale, si nota
come gli autori antichi insistessero su termini legati all'apparenza esteriore; come
nota Bettini, essi venivano legati a nozioni come cognitio o notitia, espressioni che ri-
collegabili al verbo gnosco “conoscere” prendevano in considerazione, percio, la “no-
stra” identita individuale in termini di “riconoscibilita”* In latino cognitio indicava
specificamente la riconoscibilita / identificazione di qualcuno o di qualcosa, ovvero

cio che in greco era espresso con il termine dvayvwpiolg: quando siamo di fronte

28. Si veda a tal proposito Ando, 2010.
29. Bettini, 2000, pp. 314-315; Isid., Etym. XI 13: facies [..] ibi est [..] tota figura hominis et unius cuis-
que personae cognitio; Diff. 11 52: facies dicta est, eo quod notitiam faciat hominis.
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al termine cognitio, si tratta di identificare qualcuno o qualcosa, appunto, “ricono-
scendolo”* Cosi infatti Isidoro di Siviglia, nelle sue Differentiae, tracciava la linea di
confine tra cognitio e agnitio: se |’ agnitio & cio che gia si conosce e che si puo ricordare
in seguito, la cognitio risulta essere cio di cui non si aveva conoscenza e che appunto
si impara a conoscere successivamente.’’ A questo punto si pone spontanea una do-
manda: la cultura romana ha impiegato il termine cognitio e dunque tutta la famiglia
del verbo nosco a proposito dell’ identita delle immagini divine, ovvero nel momento
in cui gli déi si esplicavano in forma visuale? Gia Agostino nel De civitate dei criti-
cava |'affermazione di Varrone per cui una corretta cognitio della divinita fosse fon-
damentale per comprenderne la vis, la facultas e la potestas, nonché per un’efficace
invocazione:

“Per qual ragione dunque Varrone si vanta di rendere un grande servizio ai suoi con-
cittadini perché non solo ricorda gli déi che si devono adorare dai Romani, ma espone
anche la mansione di ciascuno? Non giova nulla, egli dice, conoscere il nome e la
figura di un medico e ignorare che ¢ medico; cosi, soggiunge, non giova nulla sapere
che Esculapio ¢ un dio, se non sai che protegge la salute e percio non sai il motivo per
cui lo devi invocare. Lo conferma anche con un’altra similitudine. Dice che non solo
non si puo vivere agiatamente ma che non si puo vivere affatto se non si conoscono
il falegname, il mugnaio e il muratore, cui poter chiedere un servizio, ovvero se non
si sa chi assumere come collaboratore, guida e insegnante. Allo stesso modo, egli af-
ferma, non v’¢ dubbio che ¢ utile la conoscenza degli dei (cognitionem deorum), se si
sa anche quale forza (vis), facolta (facultas) e potere (potestas) ha ciascun dio sulle
varie cose. Da questo potremo conoscere, egli dice, quale dio, secondo la competenza
di ciascuno, dobbiamo chiamare in aiuto e invocare per non comportarci come i mimi e
non chiedere 'acqua a Bacco e il vino alle Linfe. E davvero una grande utilita. Ma chi
non ringrazierebbe Varrone se affermasse il vero e insegnasse agli uomini ad adorare
I'unico vero Dio da cui deriva ogni bene?”*

30. TLL, s.v. cognitio, p. 1483: [..] actio recognoscendi quem anagnorismon appellant (spectat ad homi-
nes).

31. Isid., Diff. 1 89.

32. August., De Civ. D. IV 22: Quid est ergo, quod pro ingenti beneficio Varro iactat praestare se civibus
suis, quia non solum commemorat deos, quos coli oporteat a Romanis, verum etiam dicit quid ad quemque
pertineat? Quoniam nihil prodest, inquit, hominis alicuius medici nomen formamque nosse, et quod sit
medicus ignorare: ita dicit nihil prodesse scire deum esse Aesculapium, si nescias eum valetudini opitulari
atque ita ignores cur ei debeas supplicare. Hoc etiam alia similitudine affirmat dicens, non modo bene
vivere, sed vivere omnino neminem posse, si ignoret quisnam sit faber, quis pistor, quis tector, a quo quid
utensile petere possit, quem adiutorem assumere, quem ducem, quem doctorem; eo modo nulli dubium esse
asserens ita esse utilem cognitionem deorum, si sciatur quam quisque Deus vim et facultatem ac potesta-
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Anche un’elegia dei Priapea ci fornisce alcune informazioni utili e stabilisce un
legame tra la famiglia linguistica di nosco (o di cognitio) e quella che noi potremmo
definire I identita delle immagini:

“Ciascuno fra noi ha forme del corpo che sono riconosciute (notas habemus quisque
corporis formas): Febo ¢ capelluto, Ercule membruto, il tenero Bacco ha un aspetto ver-
ginale. Esculapio ha sempre una lunga barba, nessuno ¢ pil pettoruto del feroce Marte,
ma non vi & dio pill dotato sessualmente di Priapo”*

Ciascun dio, percio, ovvero I'immagine di ciascun dio, era notus, cioé riconosci-
bile proprio come tale e dotato di una propria cognitio. Generalmente, infatti, la rap-
presentazione iconografica di ciascuno di essi possedeva un qualche attributo o com-
binazione di attributi capaci di identificarlo sia pure con maggiore o minore certezza.
La connessione tra cognitio e facies come termini per I’ identificazione visuale degli
deéi e espressa anche a chiare lettere dall’accademico Cotta nel De natura deorums; il
filosofo, criticando I'epicureio Velleio che affermava che gli déi non potessero non
avere aspetto umano (e dunque dotava gli déi degli stessi difetti umani), arrivava alla
conclusione (se essi, al contrario, non hanno alcun difetto perché sono perfetti) che
esistesse una sola forma per tutte le divinita:

“Pensiamo che essi, pur non essendo cosi gravemente strabici, lo siano un poco, o che
abbiano nei, il naso camuso, le orecchie pendenti, una fronte e una testa sproporzionate?
Sono forse privi di tutti questi difetti che gli uomini possiedono? Ve lo concedo; forse
hanno tutti lo stesso viso? Se ne hanno parecchi, un viso deve essere necessariamente
piu bello di un altro, dunque un dio puo essere privo della bellezza suprema; se hanno
tutti lo stesso viso, 'Accademia deve avere un gran successo in cielo perché, se non vi
¢ nessuna differenza tra gli déi, non ci sono né conoscenza (cognitio), né percezione

(perceptio) fra gli dei”**

tem cuiusque rei habeat. Ex eo enim “poterimus, inquit, scire quem cuiusque causa deum advocare atque
invocare debeamus, ne faciamus, ut mimi solent, et optemus a Libero aquam, a Lymphis vinum”. Magna
sane utilitas. Quis non huic gratias ageret, si vera monstraret, et si unum verum Deum, a quo essent omnia
bona, hominibus colendum doceret? (trad. L. Alici 2001).

33. Priapea, XXXVI: Notas habemus quisque corporis formas: / Phoebus comosus, Hercules lacertosus,
/ trahit figuram virginis tener Bacchus... intonsa semper Aesculapio barba est, / nemo est feroci pectorosior
Marte: / quod si quis inter haec locus mihi restat, / deus Priapo mentulatior non est (trad. personale). Cf.
Bettini, 2016, p. 168.

34. Cic., De Nat. D.180: Redeo ad deos. Ecquos si non tam strabones at paetulos esse arbitramur, ecquos
naevum habere, ecquos silos, flaccos, frontones, capitones, quae sunt in nobis, an omnia emendata in illis?
Detur id vobis; num etiam una est omnium facies? Nam si plures, aliam esse alia pulchriorem necesse est,
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Se gli déi dunque avessero una sola facies non sarebbe possibile “percepirli”
(perceptio), né “riconoscerli” (cognitio) in quanto tali; ma essi, come gli uomini, non
sono tutti uguali, anzi, ¢ proprio grazie ai pittori e agli scultori che essi hanno ricevu-
to una forma (ea facie, ornatu, aetate, vestitu) ben determinata che li distingue gli uni

dagli altri e che, come tale, viene conosciuta (noscere):

“Fin da piccoli infatti conosciamo Giove, Giunone, Minerva, Nettuno, Vulcano, Apol-
lo e gli altri dei con quell’aspetto che hanno voluto pittori e scultori; e non solo con

quell’aspetto, ma con quell’equipaggiamento, con quell’eta, con quel vestito”*

Attraverso lars, percio, gli uomini arrivano a “conoscere” gli déi e a dotarli di
un’ identita. Ma su cosa poteva riporre la cognitio degli dei? Ovvero, quali erano in
concreto gli oggetti impiegati dalla cultura romana per costruire le rappresentazioni
figurate degli déi dotate di una propria “identita™?

3. LA RICONOSCIBILITA DEGLI DEI ATTRAVERSO GLI INSIGNIA

In questa prospettiva, sembra che la “riconoscibilita” si realizzasse soprattutto attra-
verso cio che i Romani designavano con il termine insignia o, con termini meno pre-
gnanti, nota, argumentum, ornatus e habitus. Dal punto di vista etimologico, I'agget-
tivo insignis era formato da signum ( la manifestazione “sensibile” ed “efficace” della
divinita) e il preverbio, di valore intensivo, in-. Varie definizioni sono state date di
questo aggettivo: nel Lewis Short “distinguished by a mark; remarkable; noted, emi-
nent, distinguished prominent, extraordinary”* nell’ Ernout-Meillet “distingué par
une marque particuliere”,”” nell’ Oxford Latin Dictionary “clearly visible or recogniza-
ble, easily apprehensible, remarkable, having a special significance’*® anche se la defi-
nizione piu pertinente, come sottolinea Bettini, sembra quella offerta dal Lexicon To-
tius Latinitatis: insignis est qui signo aliquo vel nota inter alia eminet: in quo est aliquod

igitur aliquis non pulcherrimus deus; si una omnium facies est, florere in caelo Academiam necesse est: si
enim nihil inter deum et deum differt, nulla est apud deos cognitio, nulla perceptio (trad. C. M. Calcante
1996). Cf. Bettini, 2016, p. 169.

35. Cic., De Nat. D. 1 81: [..] a parvis enim Iovem, Iunonem, Minervam, Neptunum, Vulcanum, Apol-
linem, reliquos deos ea facie novimus, qua pictores fictoresque voluerunt, neque solum facie, sed etiam
ornatu, aetate, vestitu (trad. C. M. Calcante 1996).

36. Lewis-Short, s.v. insignis, p. 965.

37. DELL, s.v. signum, p. 624.

38. OLD, s.v. insigne-is, p. 924.
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signum, unde ab aliis dignoscitur, insignitus, émionuog.” Di conseguenza, un oggetto
poteva essere definito insignis quando portava su di sé un signum che “spiccava’, che
si distingueva: un signum, dunque, che nel suo essere “segnale”, faceva risaltare I'og-
getto in questione fra gli altri.** Tale aggettivo, infatti, poteva riferirsi generalmente
al corpo degli animali per farne risaltare qualche caratteristica particolare rispetto al
gruppo di appartenenza (de notis a natura in corpore impressis),*' oppure a quello de-
gli uomini per indicarne delle marche distintive, sia in senso positivo che negativo*
(soprattutto caratteriali: universim dicitur de eo qui ob decus aliquod facile incurrit in
oculos et aliis distinguitur, singularis, praestans, eximimus, egregius).** Cio che veniva
connotato con questo aggettivo, percio, diventava immediatamente manifesto a tutti,
chiaramente visibile e riconoscibile per le sue caratteristiche e per questo distinguibi-
le e degno di nota.* Esso poteva riferirsi sia agli uomini che agli déi denotandone una
marca di riconoscimento e di identificazione rispetto agli altri: Pelope era insignis
per 'omero eburneo (umeroque Pelops insignis eburno),” Apollo per la folta chioma
(crinibus insignis Phoebus)*® e Bacco per le sue corna (insignis cornu Bacchus).” Se

39. Forcellini, 1965, s.v. insignis-e, p. 867.

40. Bettini, 2016, p. 173.

41. Forcellini, 1965, s.v. insignis-e, p. 867. Fest., De verb. sign. p.114: Insigne appellantur boves, qui in
femine et in pede album habent, quasi insigniti; Verg., G. 111 56-59: nec mihi displaceat maculis insignis
et albo / aut iuga detractans interdumque aspera cornu / et faciem tauro proprior quaeque ardua tota /
et gradiens ima verrit vestigia cauda; Plin., HN VIII 15, 38: Ceterorum animalium, quae modo convecta
undique Italiae contigere saepius, formas nihil attinet scrupulose referre. paucissima Scythia gignit inopia
cruticum, pauca contermina illi Germania, insignia tamen boum ferorum genera, iubatos bisontes exce-
llentique et vi et velocitate uros, quibus inperitum volgus bubalorum nomen inponit, cum id gignat Africa
vituli potius cervique quadam similitudine.

42. Forcellini, 1965, s.v. insignis-e, p. 867. Cic., Leg. 111 8, 19: Insignis ad deformitatem puer; Suet., Calig.
26: Insignis debilitate aliqua corporis.

43. Forcellini, 1965, s.v. insignis-e, p. 867. Verg., Aen. VI 404: Troius Aeneas, pietate insignis et armis;
Luc., Phar. VIII 73: insignis titulis avorum; Cic., Amic. 27, 102: Virtus Scipionis etiam posteris erit clara
et insignis.

44. (facilmente riconoscibile) Liv., X 15, 5: nec valli tantum ac fossarum vestigia relicta sed multo illis
insigniora monumenta vastitatis circa regionumque depopulatarum; Hor., Carm. 1 33, 5: [..] insignem
tenui fronte Lycorida; (facilmente apprendibile) Cic., Clu. 61: iudicia senatoria...vera atque insigni tur-
pitudine notata; Liv., XLIL 6, 2: insigne adversus Persea odium Romanorum fecit. OLD, s.v. insigne-is, p.
924: “Something worn or carried as an indication of rank, status, identity, etc.; a personal decoration or
other concrete mark of honour”.

45. Verg., G. 111 6-8: quoi non dictus Hylas puer et Latonis Delos / Hippodamemgque umeroque Pelops
insignis eburno / acer equis.

46. Ov., Am. I 1, 11-12: Crinibus insignem quis acuta cuspide Phoebum / instruat, Aoniam Marte mo-
vente lyram?

47. Ov., Ars Am. 111 347-348: O ita, Phoebe, velis, ita vos pia numina vatum / insignis cornu Bacche
novemque deae.
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dal singolare ci spostiamo ai suoi usi plurali molto piu frequenti, il termine insignia,
come “note” o segni di riconoscibilita, era presente nell’ identificazione degli eserciti
tramite vessilli o signa militari,* nella designazione di premi corrispondenti a vittorie
riportate sul campo di battaglia o in altri tipi di certamina,” e anche nella definizione
degli honores magistratum (fossero essi effettivamente dei magistrati dello stato, con-
sules o imperatores,™ o dei sacerdoti®'), indicando appunto cio che li “contrassegnava’,
ovvero cio che li identificava come persone investite di una funzione pubblica. An-
che nel campo delle immagini divine, gli insignia funzionavano alla stregua di notae,
ovvero come dei segni di riconoscibilita e identita.”> Tuttavia se la statua a Roma
(ovvero I'immagine del dio) si definiva genericamente signum, cio che in definitiva
ne rendeva possibile la cognitio e dunque la “conoscibilita” e la “riconoscibilita” fra
tutti gli altri manufatti non potevano che essere gli insignia, quei signa, appunto, che
“risaltavano” (in-) tra I insieme degli elementi che ne formavano complessivamente
Iimmagine connotandosi come un “signum piu che signum”>* Tali oggetti creavano
una linea continuativa tra gli uomini e gli dei che, attraverso tali insignia, esplicavano
la propria “identitd” in termini visuali: Castore e Polluce, ad esempio, si riconosce-
vano immediatamente per via delle stelle d’oro che costituivano i loro insignia ([..]
eorum insignia deorum, stellae aureae, quas dixi, Delphis positae),”* allo stesso modo
in cui la Mater Magna aveva sul capo, come insigne, una corona murale (muralique
caput summum cinxere corona, / eximiis munita locis quia sustinet urbes. /quo nunc

48. TLL, s.v. insignis, pp. 1898-1901. Varro, Ling. VII 37: haec insignia atque ornamenta militaria; Tac.,
Hist. 1 82, 3: insignia militiae; 1 38, 3: ut praetorianus ut legionarius insignibus suis distingueretur; Liv.,
Hist. IX 40, 1: ut acies... fulgeret novis armorum insignibus; Caes., BGall. 122, 2: [..] id se a Gallicis armis
atque insignibus cognovisse.

49. Stat., Theb. VI 643: finiti cursus operumque insignia praesto; Firm., Math., V1, 31, 3: athleta victor
famosa reportet insignia coronarum; Caes., BCiv. 11 71, 3: neque in fascibus insignia laureae praetulit;
Verg, Aen. VIII 683: cui, belli insigne superbum, tempora navali fulgent rostrata corona; Liv., VII 37, 3: his
decoratus insignibus (sc. coronis).

50. Cic., Clu. 154: toga praetexta, sella curulis, insignia, fasces; Sall., Cat. 51, 38: insignia magistratum;
Liv., Hist. 11 1, 8: Omnia rura, omnia insignia primi consules tenuere; Tac., Hist. IV 4, 2: imperio et insigni-
bus consularibus; 1 8: quae ita sancta generi hominum agresti fore ratus, si se ipse [Romulus] venerabilem
insignibus imperii fecisset.

51. CIL 1 10: quei apice insigne dialis flaminis gesistei; Verg., Aen. X 539: sacerdos [..] totus conlucens
veste atque insignibus albis; Liv., X, 7, 9: pontificalia atque auguralia insignia.

52. Varro, Sat. Men. 170: insignibus Martis; Val. Fl., Arg. VI 598: insignia Bacchi induit; IX 776: te, dea
(sc. Isis) .. tuaque haec insignia vidi; Plin., HN XXXVTI, 5: [..] ut Musis quoque singulis sua redderentur
insignia; Stat., Theb. X 254: [..] Phoebea insignia, frondes.

53. Bettini, 2016, p. 174.

54. Cic., Div. 1 75.
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insigni per magnas praedita terras / horrifice fertur divinae matris imago)> e Giove i
suoi specifici attributi (det pignus amoris, / si modo verus is est; quantusque et qualis
ab alta / Iunone excipitur, tantus talisque, rogato, / det tibi conplexus suaque ante insi-
gnia sumat).>® Caligola, poi, che amava abbigliarsi nelle maniere piu strane e, spesso,
anche non umane, se ne andava in giro plerumque vero aurea barba, fulmen tenens
aut fuscinam aut caduceum deorum insignia (“con la barba dorata, oppure tenendo
in mano un fulmine, un tridente, un caduceo, insignia degli dei”),”” assimilando il
proprio aspetto esteriore a quello di un dio di volta in volta diverso, Giove, Nettuno o
Mercurio. Proprio a tali tratti distintivi, percio, doveva prestare particolare attenzione
Iartista che doveva costruire delle immagini il cui oggetto fosse riconoscibile. Alcuni
avevano una storia mitica e spesso la loro presenza presupponeva un evento leggen-
dario alla loro origine. In questo caso si puo parlare di insignia a carattere narrativo
ed esempi erano I'alloro e la lira per Phoebus,* la pelle di leone per Eracle,” I' ulivo
e I'egida con la Gorgoneion per Minerva® etc. Altri rimandavano a funzioni / officia
della divinita: in questo caso si puo parlare di insignia funzionali, ovvero di oggetti
che esprimevano il campo d’azione e la sfera di influenza di un nume; esempi erano
la lancia per Marte, i grappoli d’uva per Bacco, i calzari e il copricapo alati per Mer-
curio etc. Tuttavia a volte i due tipi di insignia potevano coincidere: un dio, infatti,
si poteva servire di un insigne funzionale per compiere un’ impresa mitica: solo per
citare qualche esempio, la clava venne usata da Eracle per compiere alcune azioni
eroiche come I'uccisione di Caco, cosi come I'arco, tradizionale insigne funzionale
di Diana, venne usato dalla dea nell’ uccisione di alcuni mortali macchiatisi di tra-
cotanza, tra cui la stirpe delle Niobidi. Un ulteriore esempio dell’importanza che
tali attributi assumevano nell’ identificazione degli déi ci ¢ offerta da Ovidio che in
maniera ironica prova a mescolare gli insignia divini:

“Che accadrebbe se Venere strappasse via le armi alla bionda Minerva, o se la bionda
Minerva agitasse al vento le fiaccole ardenti? Chi potrebbe accettare che Cerere sia la
regina delle selve montane e che i campi vengano coltivati agli ordini della vergine con la

55. Luc., Rer. nat. 11 606-609. Cf. Bettini, 2016, p. 172.

56. Ov., Met. 11T 283-285; Val. Fla., Arg. VI 52-53: cuncta phalanx insigne Iovis caelataque gestat / teg-
mina dispersos trifidis ardoribus ignes.

57. Bettini, 2015a, p. 176. Suet., Calig. 52.

58. Verg., Ecl. 111 62; Hyg., Fab. 202; Ov., Met. 1 557-567.

59. Hes., Theog. 326-332; Pind., Isthm. V1 47-48.

60. Hdt., Hist. VIII 55; Apollod., Bibl. XIV 1.
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faretra? Chi potrebbe fornire a Febo, che si distingue per la sua chioma, un’aguzza lancia
mentre Marte fa risuonare le corde della lira aonia?”*'

Evidentemente si potra dire con una certa sicurezza che, dal momento che i Ro-
mani basavano la loro conoscenza delle divinita sugli insignia, & chiaro che se essi ve-
nissero capovolti o mescolati cio comporterebbe una perdita della loro cognitio, della
loro “riconoscibilita” come singole personalita del popolo divino.®* Tale importanza
puo infine essere evidenziata anche in una divertente Elegia dei Priapea nella quale il
povero Priapo, per difendere I'uso della sua “arma” e dunque del suo officium, nomi-
na gli altri déi in base ai loro attributi visuali, insigna del loro potere: come Giove non
si vergogna ma anzi mostra apertamente il suo fulmen, come Nettuno non nasconde
i suoi fuscina o Marte la sua ensis, come Atena non si vergogna della sua hasta, Febo
e la sorella Diana delle loro pharetrae e sagittae, I’ Alcide della sua clava, Bacco del suo
thyrsus e Amore della sua faces, perché Priapo dovrebbe nascondere e non mostrare
apertamente la sua mentula? In fondo, € un’arma come un’altra, in fondo ¢ un insigne
anch’esso al pari degli altri insignia divini.*®

Gli insignia, innanzitutto, non erano designatori rigidi; molte divinita, infatti,
erano caratterizzate dagli stessi attributi visuali (Phoebus e Diana, Mars, Minerva e
Bellona, Ianus e Portunus solo per citare alcuni esempi) e un solo oggetto, in diversi
casi, non permetteva I'immediata identificazione di un dio. Le divinita erano puis-
sances cangianti e polisemiche e la loro riconoscibilita necessitava di uno sforzo di
comprensione dei loro attributi a seconda della funzione e dei contesti in cui erano
istallati; lo spettatore, infatti, si trovava di fronte a pill segni e solo con la loro inter-
pretazione complessiva poteva arrivare all’ identificazione pitt 0 meno inequivocabile
del nume preso in esame. Gli insignia, percio, erano anche designatori relazionali
che legavano pil déi in una fitta rete di nessi contestuali e visivi. Gli insignia inoltre

61. Ov., Ars Amandi 1 1, 7: quid, si praeripiat flavae Venus arma Minervae, / ventilet accensas flava Mi-
nerva faces, / quis probet in silvis Cererem regnare iugosis, / lege pharetratae Virginis arva coli?/ Crinibus
insignem quis acuta cuspide Phoebum / instruat, Aoniam Marte movente lyram?/ Sunt tibi magna, puer,
nimiumaque potentia regna; / cur opus adfectas, ambitiose, novum? (trad. L. Canali 1990).

62. Bettini, 2016, p. 175.

63. Priapea, IX: Cur obscena mihi pars sit sine veste, requiris: / quaere, tegat nullus cur sua tela deus.
/ Fulmen habet mundi dominus, tenet illud aperte; / nec datur aequoreo fuscina tecta deo. / Nec Ma-
vors illum per quem valet, / occulit ensem; / nec latet in tepido Palladis hasta sinu. / Num pudet auratas
Phoebum portare sagittas? / Clamne, solet pharetram ferre Diana suam? / Num tegit Alcides nodosae ro-
bora clavae? / Sub tunica virgam num deus ales habet? / Quis Bacchum gracili vestem praetendere thyrso,
/ quis te celata cum face vidit, Amor? / Nec mihi sit crimen quod mentula semper aperta est: / hoc mihi si
telum desit, inermis ero.
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agivano come marche di riconoscibilita non solo all’ interno del proprio pantheon di
riferimento, ma potevano servire parallelamente al meccanismo di contatto e dialogo
tra sistemi religiosi, nella ricostruzione e identificazione personale di divinita appar-
tenenti ad una cultura diversa (secondo il cosiddetto meccanismo dell’ interpreta-
tio); in altre parole, dovendo adattare e riconfigurare una divinita “straniera” in una
divinita pienamente comprensibile e “conoscibile” al proprio pantheon, si potevano
utilizzare gli attributi rituali che un dio o una dea possedeva in un sistema cultuale
“altro” e appropriarsene stabilendo un legame con gli insignia di altri déi o dee ben
affermate nell’ambito della proprio sistema cultuale. La divinita “straniera’, cosi, ave-
va piu possibilita di essere “tradotta” e “riconosciuta” (per la vis e facultas necessaria
ad una corretta invocazione) pur mantenendo degli elementi eterogenei, come si puo
rilevare in questo passo delle Historiae di Tacito relativo a Serapis:

“Per quel che riguarda il dio [Serapide], molti ritengono che sia Esculapio, perché cura
le malattie corporali; secondo altri ¢ Osiride, antichissima divinita di quei popoli; per
la maggior parte si tratta invece di Giove, perché ¢ signore di tutte le cose; molti pero
congetturano che sia il padre Dite, sia sulla base degli attributi che apertamente mostra,

sia ricorrendo a tortuose elucubrazioni”®

Lidentificazione della divinita avveniva in base a delle congetture (coniectant),
attraverso un procedimento di appropriazione e esclusione in cui a guidare I’ inter-
pretazione erano gli elementi di “rassomiglianza” che il dio condivideva tra piu siste-
mi cultuali: in questo caso il campo d’azione, la tradizione religiosa, la potenza e gli
attributi tipici del dio. Le immagini erano cosi commentate (oltre che contemplate)
e sollecitate secondo un’estrema varieta di modalita operatorie concrete, configuran-
dosi come un insieme complesso di “segni” che erano altrettanti referenti culturali e
cultuali specifici. Tale procedimento ¢ ben attestato anche in ambito figurativo, dal
momento che anche i circuiti di diffusione delle immagini ponevano in questione i
referenti stilistici e iconografici con le loro modifiche e mutazioni; caso peculiare in
tal senso e rappresentato da una divinita polimorfa e soggetta a numerose interpreta-
tiones come Iside. Iside, o piuttosto le sue immagini e con esse i suoi insignia subirono
multiformi identificazioni non solo nel tempo, ma anche nello spazio in cui vennero
di volta in volta impiantati. La polisemia dei referenti iconografici (equivalenti dei

64. Tac., Hist. IV 84, 5: deum ipsum multi Aesculapium, quod medeatur aegris corporibus, quidam
Osirin, antiquissimum illis gentibus numen, plerique Iovem ut rerum omnium potentem, plurimi Ditem
patrem insignibus, quae in ipso manifesta, aut per ambages coniectant (trad. M. Bettini 2015b, p. 42). Cf.
Bettini 2015b, p. 42.
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suoi numerosi epiteti ed epiclesi) rendeva possibile, per lo spettatore greco o roma-
no, una comprensione immediata delle differenti facies della divinita egiziana e la
cognitio delle sue prerogative in un gioco di identita multiple, poiché di volta in volta
la sua immagine presentava delle caratteristiche dell’ “altro” (I'egiziano, il greco, il
punico etc.) e dell’ identico, che poteva essere quello di Diana, Cerere, Fortuna etc., in
un processo in cui diversi repertori iconografici e di conseguenza religiosi potevano
essere scelti, combinati e scartati secondo necessita e scelte personali®® (figg. 1 e 2).

4. QUANDO GLI ATTRIBUTI TRAVALICANO IL SIGNUM

Vi erano alcuni casi, tuttavia, in cui il potere semiotico degli insignia travalicava il
resto dell immagine: in altri termini, non serviva pii che un determinato oggetto
fosse ricollegato ad un “corpo divino” specifico, dal momento che esso ne costituiva
I'immagine totale, guidando cosi I"identificazione del dio. Un primo esempio in tal
senso, gia evidenziato da Bettini, & rappresentato dagli insignia funzionali di Marte
conservati nella Regia e nella Curia Saliorum. Le hastae Martis, lance profetiche alle
quali si accordo sempre la pitt grande venerazione, talvolta si scuotevano da sole,
producendo apparentemente un rumore che annunciava eventi pericolosi (eventi che
gli storici registrano con la frase hastae Martis in Regia sponte sua motae sunt);* sulla
sommita del Palatino invece, oltre al lituus di Romolo, erano conservati anche i due
scudi o ancilia che si agitavano in ugual modo per profetizzare momenti particolar-
mente critici. In questi casi, la lancia e gli scudi, normalmente insignia di Mars, erano
direttamente identificati con lo stesso dio: Plutarco, nella vita di Romolo, affermava
che la lancia nella Regia era chiamata Apng,” in un rapporto di immediata identi-
ficazione tra il dio e un suo attributo. Alcuni primitivisti (Herbert Jennings Rose
in particolare)® hanno voluto vedere in questi episodi la fantasiosa quanto erronea
presenza della forma piti elementare del sacro, una “forza” diffusa o meglio dispersa
che prima di qualsiasi tipo di rappresentazione religiosa, prima della nozione di dio
personale, si “disperdeva” anche in numerosi supporti materiali. La lancia e gli scu-
di di Marte erano usati percido come un ottimo esempio per provare che i Romani

65. Bricault e Prescendi in Bonnet, Pirenne-Delforge e Praet, 2009, pp. 63-79; Bricault e Versluys,
2012, pp. 1-23.

66. Gell,, NA IV 6, 1-2; Liv.,, XXIV 10; XL 19; XXII 1, 11; cf. Serv., Ad Aen. VIII 3.

67. Plut., Rom. 29: oi & 811 kai Tovg moAitag Kvpitag @vépalov, oi 8¢ v aixuny §j 10 §6pv Todg
nalatovg koptv dvopdalewy, kai Kvpitidog Hpag dyakpa kakelv €’ aixufg idpvpévoy, év 8¢ tfj Pryia
S6pv kabidpupévov Apea mpocayopedely Kai SOpatt TOLG v TOAELOLG APLOTEVOVTAG YEPAPELY.

68. Rose, 1949, pp. 21-22.
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avessero creduto alle origini del pensiero sacro ad una forza astratta che si sarebbe
evoluta nella forma “personificata” del dio Marte. Georges Dumézil, ponendosi agli
antipodi del pensiero primitivista, coglieva invece un aspetto interessante:* i Ro-
mani, sin dall’epoca arcaica, avrebbero avuto ben presente Marte in quanto divinita
“personificata’, il suo officium e gli insignia legati ad esso; tuttavia, dal momento che
tali oggetti permettevano la riconoscibilita di un dio, anche la loro presenza isolata
poteva essere determinante nella sua caratterizzazione visuale. Essi, da soli, “fa-
cevano” il dio, ne manifestavano la praesentia, I'azione efficace che in questo caso
riguardava il monito di un pericolo incombente.”

Un altro esempio significativo e rappresentato dal racconto ovidiano della
metamorfosi del dio Aesculapius nel momento in cui deve essere trasportato dagli
ambasciatori come nume tutelare a Roma dalla citta di Epidauro (per allontanare
dall’ urbs una pestilenza verificatasi nel 293-292 a.C.). Il dio appare in sogno al Genius
Romanus con lo stesso aspetto che aveva nel tempio (visus qualis in aede esse solet):”"

“Tenendo nella sinistra un rozzo bastone, con la destra si lisciava la lunga e folta barba e
dal placido petto emetteva queste parole: “Non temere, verro, e lascero il mio simulacro.
Tu guarda soltanto questo serpente che con le sue spire sta avvolto intorno al mio ba-
stone; osservalo bene per ricordare com’é. In questo serpente io mi trasformerd ma saro
pitt grande e avro quell’ imponenza che si addice ad una divinita quando si trasforma.”
Subito disparve con la voce il dio, con la voce e il dio il sonno, e alla fuga del sonno segui
il giorno che infonde la vita. Laurora aveva volto in fuga i fuochi delle stelle: i dignitari,
incerti sul da farsi, si radunano nel tempio oracolare e pregano il dio, chiesto dai Roma-
ni, d’indicare lui stesso con un segno divino in quale luogo volesse vivere. Non hanno
ancora finito, che il dio in forma di serpente irto di grandi creste d’oro, si preannuncia
con sibili e, giunto i, fa tremare la propria statua, gli altari e le porte, il pavimento di
marmo e il soffitto rivestito d’oro; poi si ferma al centro del tempio, sollevandosi con
tutto il petto, e volge intorno gli occhi che lampeggiano di fuoco””

69. Dumézil, 1977, pp. 35-38.

70. Bettini, 2016, p. 176.

71. Ov., Met. XV 650-651.

72. Ov., Met. XV 655-674: [..] baculumaque tenens agreste sinistra / caesariem longae dextra deducere
barbae / et placido tales emittere pectore voces: / ‘pone metus! veniam simulacraque nostra relinquam. /
hunc modo serpentem, / baculum qui nexibus ambit, / perspice et usque nota visu, ut cognoscere possis! /
vertar in hunc: sed maior ero tantusque videbor, / in quantum verti caelestia corpora debent. / extemplo
cum voce deus, cum voce deoque / somnus abit, somnique fugam lux alma secuta est. / postera sidereos
aurora fugaverat ignes: / incerti, quid agant, proceres ad templa petiti / conveniunt operosa dei, quaque ipse
morari / sede velit, signis caelestibus indicet, orant. / vix bene desierant, cum cristis aureus altis/ in serpente
deus praenuntia sibila misit / adventuque suo signumque arasque foresque / marmoreumgque solum fasti-
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Il nume stesso annuncia ai legati che si “trasformera” in quello che era un suo
elemento figurativo, proprio quel serpente che era avvolto intorno al bastone con cui
veniva frequentemente designato iconograficamente; cio fa si che i dignitari lo rico-
noscano immediatamente come divino, giacché, come insigne, il serpente “fa” il dio.
Deus en, deus en! grida il sacerdote all’apparizione del dio, alla rivelazione del suo
numen (numen visum, v. 680) e alla protezione che ha accordato (adnuit) al popolo
romano. Finalmente riconosciuto come tale, il dio agita le creste ed emette sibili, gira
il vultus per osservare i suoi antichi altari e si accomoda sulla nave romana, rivelando
ancora una volta lo statuto divino grazie al suo peso superiore. I Romani conosceva-
no benissimo I’ officium di Asclepio e gli insignia legati ad esso; anche la loro presenza
isolata, dunque, era determinante nella caratterizzazione visuale di un personaggio
divino giacché dimostravano la sua azione efficace che, in questo caso, era quella di
protezione e purificazione accordata alla citta di Roma.”

In alcuni episodi, infine, gli insignia si potevano autonomizzare dal dio che
li “indossava” diventando elementi narrativi a tutti gli effetti; essi si staccavano dal
nume e interpretati insieme, nella loro carrellata complessiva, offrivano I’ identifica-
zione della divinita in questione senza che essa venisse nominata. Questo, ad esem-
pio, € cio che succede nelle pagine del IV libro delle Metamorfosi di Ovidio quando
il dio Dioniso si manifesta attraverso i suoi insignia. Nel momento in cui le Miniadi,
figlie del re Orcomeno in Beozia, si ostinavano a non cedere al culto orgiastico del
dio onorando Minerva: “a un tratto timpani invisibili strepitarono con suono sordo,
echeggiarono flauti a becco curvo e tintinnarono bronzi in un profumo di mirra e
croco; e accadde un fatto incredibile: i telai cominciano a germogliare, le stoffe appese
a mettere fronde in sembianza d’edera; parte si trasformo in viti e quelli che erano
poco fa fili si mutarono in tralci; dagli orditi spuntarono pampini e la porpora uso il
suo pigmento per dipingere I'uva” (trad. P. B. Marzolla, 2015).”* In questo episodio
gli insignia (i pampini, i timpani e i flauti, I'edera, i grappoli d’uva) diventano oggetti
potenti a tutti gli effetti, conducono e diventano protagonisti della narrazione miti-
ca e interpretati insieme offrono I'identificazione di Dioniso / Bacco. La medesima

giaque aurea movit / pectoribusque tenus media sublimis in aede / constitit atque oculos circumtulit igne
micantes (trad. P. B. Marzolla, 2015).

73. Sull’associazione tra Aesculapius e il serpente e le sue funzioni purificatrici Ogden, 2013, pp. 310-
316.

74. Ov., Met. IV 390-398: tympana cum subito non adparentia raucis / obstrepuere sonis, et adunco tibia
cornu / tinnulaque aera sonant; redolent murraeque crocique, / resque fide maior, coepere virescere telae
/ inque hederae faciem pendens frondescere vestis; / pars abit in vites, et quae modo fila fuerunt, / palmite
mutantur; de stamine pampinus exit; / purpura fulgorem pictis adcommodat uvis.
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predominanza dell’ insigne che “spicca” nell interpretazione del dio puo essere rav-
visata anche in un celebre aftresco dalla “Casa del Centenario” a Pompei, “Bacco e il
Vesuvio™: il grappolo d’uva, tradizionale attributo iconografico del nume, viene di-
rettamente identificato con lui, “realizza” e mette in scena da solo la divinita (fig. 3).”

5. COESISTENZA E SOVRABBONDANZA DI INSIGNIA

A questo punto si potranno comprendere anche i casi di coesistenza di immagini e
insignia multipli che caratterizzano la rappresentazione figurativa di alcune divini-
ta, come nel caso di Juppiter Optimus Maximus Dolichenus, il cui culto si sviluppo
in Siria a partire dal II sec. d.C. Originario di Doliche, capitale della Commagene
(annessa alla provincia di Syria a partire dal 72 d.C.), il Dolichenus era rappresentato
tradizionalmente insieme alla sua paredra Iuno regina come un imperator romano
con il suo famoso paludamentums; esso rientrava nella tipologia di un Wettergott e
si avvicinava a Iuppiter Optimus Maximus Capitolinus nella specificita di essere un
dio chiamato a presiedere all’eternita ed alla stabilita del mondo del quale era con-
servator. Un dio omnipotens e aeternus dunque, che poteva essere invocato pro salute
imperii Romani.”® Lesempio emblematico in tal senso ¢ quello dei triangoli dolicheni,
placche bronzee che dovevano mettere in scena la teologia pitt 0 meno complessa
del nume (fig. 4); il fatto di apparire come un dio caratterizzato da forza guerriera e
da evidente marzialita ha permesso che intorno a lui si disponessero le rappresenta-
zioni figurative e gli insignia di Hercules, Mars e Minerva, nonché I'immagine della
Victoria. Ma al Dolichenus si accompagnavano anche Apollo, Asklepios/Aesculapius
ed Hygieia/Salus che mettevano in scena le sue capacita di protezione e la sua quali-
ta intramondana di conservator. Per analizzare tali complessi processi di circolazio-
ne di motivi cultuali bisogna sicuramente lasciare da parte il termine controverso
e particolarmente inadeguato di sincretismo religioso, quelli di assimilazione, giu-
stapposizione, associazione, sovrapposizione di immagini (concetti cari al pensiero
primitivista, evoluzionista e “psicologista” del XIX-XX secolo), cosi come quello di
“pagan monotheism’, “megatheism” o di “filosofizzazione” dei sistemi religiosi in sen-
so neoplatonico.” Secondo questi approcci, gli dei pagani avrebbero sempre avuto il
potere, quando un culto locale attribuiva loro un rilievo particolare, di soggiogare,
“inglobare” altre divinita e concentrare le loro proprieta in se stessi; il loro potere

75. Bettini, 2016, p. 177.

76. Sanzi, 2013, pp. 64-65.

77. Usener, 1896; Cumont, 1906; Otto, 1917; Dodds, 1965; Fowler, 1971; Athanassiadi, 2010; Mitchell
e Van Nuffelen, 2010; Chaniotis in Mitchell e Van Nuffelen, 2010.
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diventava cosi universale, capace di un’estensione infinita. Cid avrebbe aperto la
strada a fusioni enoteistiche e panteistiche; quindi, a un processo “diffusionista”
di evoluzione morale dell’ Occidente e al successo del monoteismo cristiano. L'ap-
proccio storiografico e ritualista, invece, mostra come di fronte a tali pregiudizi ¢
indispensabile un rinnovato approccio comparatistico (in termini di religioni in
contatto piuttosto che in termini di diffusionismo e conversione) che metta in luce
le strategie religiose degli “individual human agents” in situazioni cultuali con-
crete.”® Di fronte a questa pluralita di referenti visuali, si dovra pensare percio alla
produttivita delle religioni antiche attraverso la coesistenza e convivenza di imma-
gini polisemiche, in un meccanismo che potremmo definire di super interpretatio
iconografica, attraverso lo scambio e la scelta incessante di referenti iconografici
utili per la “comprensione” di una determinata divinita.

Lo stesso procedimento, infine, potra essere ravvisato anche a proposito di tutta
quella serie sterminata di oggetti, spesso di piccole dimensioni, la cui diffusione in
tutto I'impero si colloca tra I-III sec. d.C., che prendono il nome (erroneo) di signa
panthea (in base alla definizione che ne da Franz Cumont nel Daremberg-Saglio);”
per alcuni ignoriamo I'identificazione con una specifica divinita, configurandosi
come un gruppo sovrabbondante di attributi divini del pantheon greco e romano (per
un esempio, fig. 5). Tali oggetti costituiscono, in primo luogo, un esempio del trionfo
semiotico degli insignia e dunque dei poteri divini a cui tali oggetti rimandavano.
Nonostante per la maggior parte di essi non si conoscano né i realizzatori materiali
né la destinazione pratica, si puo ragionevolmente presupporre che tali oggetti met-
tessero in scena una rappresentazione parziale ed efficace del divino: parziale perché
era chiaramente impossibile rappresentare la “totalita” degli déi (come invece Franz
Cumont tentava di dimostrare utilizzando in modo improprio I'aggettivo pantheum,
interpretando il prefisso pan come “totale” e non in senso accrescitivo-intensivo della
persona o cosa a cui il termine ¢ attribuito);* efficace perché attraverso tali rappre-

78. Wissowa, 1912; Rudhardt, 1992; Borgeaud, 2004; Scheid, 2011; Bonnet, Pirenne-Delforge e Praet,
2009; Riipke, 2016.

79. DAGR, s.v. panthea signa, pp. 315-317: si prende I’ immagine di un dio particolare, “que 'on consi-
dére comme possédant les pouvoirs du panthéon tout entier”; per rappresentare cio, gli si attribuiscono
le caratteristiche “d’une foule de dieux divers” aumentando il numero, fino a cercare di esprimere “les
fonctions innombrables de I'étre universel” (!).

80. Hoenigswald, 1940; Chantraine, 1968, s.v. mdg, pp. 859-860; Leumann, 1950, pp. 98-107. I piti an-
tichi composti con tale prefisso hanno il senso di “complet, complétement”: mavfjpap “tutta la giornata”;
pseudo-composti del tipo mavydlkeos, mavypboeog, TavdoTatog etc., possono avere un suffisso -1og
(derivando pero da sostantivi): mav8ijuog, mavvoytog, Tavnuéplog accanto a mdvvuxog; oppure il se-
condo termine puo essere derivato da un sostantivo e fornire un composto possessivo tipo mavdpyvpog,
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sentazioni il dedicante fabbricava un proprio universo di senso religioso e culturale,
raffigurando attraverso gli insignia quelle divinita che gli erano particolarmente ca-
re.¥ Secondo questa prospettiva, allora, il signum puo essere pantheum solo se viene
declinato con il significato di “del tutto divino, divino al massimo grado”, proprio
perché attraverso la creazione di questi oggetti si volevano raffigurare delle immagi-
ni che fossero “particolarmente divine” per Iattore religioso che le fabbricava e che
dovevano colpire 'occhio a vederle tutte insieme, nella loro interpretazione comples-
siva. Un ultimo esempio, forse il pili noto tra i signa panthea, sono le mani bronzee
legate al culto di Sabazio, anch’esse rinvenute in varie zone dell’ Impero Romano con
un ventaglio cronologico abbastanza ampio (I a.C.-III d.C.). Divinita di probabile
origine traco-frigia, Sabazio e il suo culto misterico-orgiastico si diffuse dapprima
in Grecia (dove incontro alcune resistenze) per poi approdare a Roma nel II sec.
a.C., dove venne “interpretato” dapprima come Dioniso-Bacco, per poi accogliere le
interpretationes di altre divinita legate al pantheon greco-romano. Nella definizione
dell’iconografia di questa divinita, attestata dalle commedie di Aristofane sino alla
fine del III-IV sec. d.C,, si possono ravvisare due gruppi di esemplari: il primo con-
siste in rilievi iscritti in cui il dio viene rappresentato seduto o in piedi con in mano
una lancia o uno scettro, ma anche un bastone, un cratere, un fulmine, un’aquila, una
patera e un serpente (ad indicare le sue sfere di competenza marziali, cosmiche e cto-
nie che lo avvicinavano a Marte, Dioniso e Giove, vd. fig. 6); il secondo gruppo ¢ co-
stituito dalle figurine o dagli attributi del dio istallati in piccoli oggetti bronzei tra cui
spiccano le mani votive che costituiscono il gruppo piu significativo delle attestazioni
iconografiche relative al suo culto® (tra cui alcuni splendidi esemplari pompeiani, vd.
fig. 7). In particolare, tali oggetti erano caratterizzati da una profusione di attributi
e di “esseri” divini distribuiti sulle due facce delle mani, ad indicare il triplo registro

TAVOPLOG, TTAVKPATHG. Tav- insomma svolge in tali pseudo-composti intensivi la funzione di potenziare
le qualita del sostantivo / aggettivo. In particolare si nota che il secondo membro puo essere indifferente-
mente sostantivo o aggettivo (mavdpyvpog / mavyaAkeoq) e che il secondo termine, se ¢ sostantivo, puo
sia rimanere immutato sia assumere la forma -10¢6 (évvoxog / mavvoytog).

81. Ad esempio Fabio Pittore (16 HRR) secondo una notizia riportata anche da Dion. Hal., Ant. R. VII
72 afferma che i Romani portavano ai ludi tévtov ai T@v Be®v eikéves. E evidente che non potessero
essere tutti e infatti di seguito vengono elencati: Zeus, Hera, Athena, Poseidone e i progenitori di questi,
Kronos, Rhea, Themis etc., ovvero quelli che erano percepiti tra i pitt venerabili nel gruppo dei dodici
déi del pantheon greco e che quindi dovevano risaltare pit degli altri; anche Varro, Rust. I 1, all’ inizio
dell'opera afferma I’ intenzione di invocare “tutti” gli dei, ovvero quelli che maxime agricularum duces
sunt, quelle divinita (12 in tutto) che nell'orizzonte agreste di Varrone erano le pit1 “tipiche”.

82. Lane, 1980, pp. 13-15.

ARYS, 17, 2019 [105-137] ISSN 1575-166X



128 GINEVRA BENEDETTI

vegetale, animale e astrale nel quale si esercitava I’ influenza sovrana di Sabazio.*’ In
questo caso la dominazione, la potenza esercitata dal dio ¢ esaltata proprio dall’ac-
cumulazione abbondante di elementi divini, racchiusi in maniera ordinata nella
sua mano potente, che li domina e governa tutti. Questi oggetti dunque esprimono
una teologia i cui elementi costitutivi formano un insieme certo eterogeneo, ma
straordinariamente coerente; un insieme in cui si rivela, da un’immagine all’altra,
una serie di analogie simboliche che vanno verso la medesima direzione globale,
caratteristica proprio della magna dunamis del dio. Come per il Dolichenus, anche
in questo caso il frazionamento progressivo del dio in piu personalita divine mette
in luce I"'importanza assunta nella teologia romana dagli attributi visuali. Gli agenti
religiosi, dovendo analizzare I’ intervento delle divinita per trarne la corretta cogni-
tio, estraevano dalla loro personalita, o meglio dalla loro azione, altre figure divine
associate secondo la necessita e il contesto alla personalita e alla sfera d’ influenza
del dio di riferimento. Di conseguenza, per usare le parole di Scheid, “tutte que-
ste figure divine e tutte queste strutture politeistiche collaborano nell’esprimere, in
un contesto specifico, un unico concetto e un’ unica azione: esse rappresentano un
modo rituale di analizzare un principio divino”.®*

6. CONCLUSIONI

Considerando il politeismo antico come una struttura dinamica e articolata, nella
quale le molteplici potenze del mondo divino e umano erano collegate traloro da una
rete, flessibile e significativa, di relazioni, ci si e chiesti come i Romani “pensassero”
i propri déi attraverso alcune immagini culturali. Attraverso I'analisi del lessico ro-
mano relativo al mondo delle immagini si ¢ evidenziato come la civitas immaginasse
e costruisse I esplicazione visuale delle divinita: i signa o gli insigna “evidenti” erano
utilizzati per fabbricare, sia in senso intellettuale che concreto, le figurazioni del di-
vino in modo che esse fossero identificabili come questo o quel personaggio della
schiera innumerevole ed in perenne mutamento degli dei; attraverso questi oggetti,
infatti, essi rimarcavano la loro potenza, la loro vicinanza e la loro costante presenza
nel mondo dei mortali. Analizzare la ricchezza dell’apparato figurativo di un dio,
la fitta e mai monolitica relazione che i suoi attributi intessevano con altre divinita
ci porta ad interrogarci sulla fluidita e porosita dei sistemi religiosi antichi. Di qui
la necessita di prendere in considerazione non solo le singole figure divine che

83. Pailler in Bonnet, Pirenne-Delforge e Praet, 2009, pp. 257-291.
84. Scheid, 2011, p- 68.
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compongono i diversi pantheon e che si declinano variamente secondo il contesto,
ma anche le immagini della societa divina che gli antichi stessi hanno elaborato, i
racconti che mettono in scena la famiglia degli dei, i culti rivolti ad una determi-
nata configurazione di divinita: in una parola, le rappresentazioni antiche in cui
pitt immediatamente si manifesta il divino al plurale. I'assenza di rappresentazioni
dogmatiche, che potevano sorgere da testi rivelati o da un’autorita centrale, lascia-
va la porta aperta a tutti i rimodellamenti suscitati dalla diversita dei contesti e
delle situazioni, soprattutto storiche: uno stesso attributo, percio, istallandosi sta-
bilmente su un signum o svincolandosi da esso, era cosi 'oggetto di elaborazioni
e aggiustamenti permanenti, sotto forma di operazioni pragmatiche di “bricolage”
(per citare Il pensiero selvaggio di Claude Levi-Strauss). Era anche attraverso l'ars,
percio, che gli uomini arrivavano a “conoscere” gli déi e a dotarli di un’ identita.
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IMMAGINI

Fig. 1. Testa in marmo
di Iside-Demetra
rappresentata con diadema
ornato da un ureus e
sormontato da spighe
e papaveri. II sec. d.C.
Collezione Cappelli,
Museo Nazionale Romano
in Palazzo Altemps. Sala
Isiaca, n. inv. 75065.
© Fotosar - MIBAC -
Soprintendenza Speciale
per i Beni Archeologici di
Roma.
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Fig. 2. Statuetta in bronzo (h.
9,8 cm; p. 4,5 cm) di Iside-
Fortuna rappresentata con

corno d’abbondanza nella mano
sinistra e timone nella mano
destra, insieme al tradizionale
basileion. 1 sec. d.C. Da Ercolano,
Casa del Colonnato Tuscanico.
Soprintendenza Pompei, n. inv.
77559 B. Da V. Gasparini in
Poole, 2016, p. 123.
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Fig. 3. Affresco rafligurante
Bacco contornato da edera,
un grappolo d’uva, un tirso
e un serpente; sullo sfondo
una montagna (il Vesuvio?)
ricoperto di vigneti. I
sec. d.C. Dal sacrarium
della Casa del Centenario
di Pompei. Museo
Archeologico Nazionale di
Napoli, n. inv. 112286. Da
Bettini, 2016, p. 177.

Fig. 4. Placca triangolare in
bronzo fuso (49 x 19,5x 3
cm) raffigurante Sol, Iuppiter
Dolichenus con berretto frigio,
paludamentum e pantaloni
orientali in piedi su un toro, una
Vittoria e una divinita femminile
su una cerva (probabilmente
Iuno Dolichena); da entrambi
i lati due Castores Dolicheni
che sollevano dei fulmini,
sormontati dai busti di Sole e
Luna. 172 d.C. Da Heddernheim.
Romermuseum, Osterburken.
Da Merlat, 1951, p. 317.
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Fig. 5. Piccolo oggetto bronzeo
(10,7 x 5,4 x 3,6 cm) raffigurante
undici attributi divini disposti a
spirale, dall’alto verso il basso,
intorno ad un tronco: il fulmen di
Giove, la syrinx di Pan, la lira di
Apollo, la faretra di Diana, il cesto

di Cerere, il timpano di Cibele,

I harpé di Saturno, il kantharos
di Bacco, il delfino di Nettuno, la
tartaruga di Mercurio, il serpente
di Esculapio e Hygieia. I sec. d.C.
Da Roma. Musée Saint Raymond,
Toulouse, n. inv. 25625. © Ginevra

Benedetti.
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Fig. 6. Tavoletta in bronzo (23,2
x 15,6 x 0,05 cm) raffigurante
Sabazio in piedi iscritto in
un’ aedicula; nel timpano Helios
in una quadriga e due stelle; fuori
dal timpano, a destra e a sinistra,
i due Dioscuri, Sole e Luna.
Intorno a Sabazio si dispongono
ventiquattro oggetti. II sec. d.C.
Da Roma. National Museum of
Copenaghen. Da CCIS IL, pp. 38-
39, t. 80.
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Fig. 7. Mano destra bronzea ritta e aperta (18,7 x 2,7x 5,5 cm), I'anulare
e il mignolo piegati, legata al culto di Sabazio. Sul polso figura una donna
recumbente e allattante un bimbo e un personaggio maschile (identificato
con Sabazio) vestito di corta tunica, calzoni e alti calzari, berretto conico

con falde pendenti sulle spalle, sormontato da un crescente lunare. Sul
palmo e sul dorso si dispongono venti oggetti. I sec. d.C. Da Pompei, Casa
di Sestilius Pyrricus o Complesso dei Riti Magici, n. inv. 10486. Da Franchi
dell’ Orto, 1990, pp. 138-139.
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RESUMEN

En este trabajo tratamos de examinar
los distintos elementos que componen el
atuendo de la diosa Iuno Sospita, que pre-
senta una iconografia muy particular. El
objetivo es analizar cada uno de los atribu-
tos que componen su imagen y utilizarlos
como herramientas de interpretacion que
nos permitan ahondar en la verdadera na-
turaleza de la divinidad lanuvina, un tema
que genera una gran controversia. Final-
mente, pretendemos reflexionar sobre el
caracter polisémico de estos codigos de
representacion visual, que pueden incorpo-
rar significados cambiantes al compas de la
evolucion historica.

ABSTRACT

In this work we aim to examine the dif-
ferent elements that make up the attire of
the goddess Iuno Sospita, which presents a
very peculiar iconography. The goal is to
analyse each of the attributes that comprise
her image and use them as tools of inter-
pretation that will allow us to delve into the
true nature of the Lanuvian deity, an issue
that generates great controversy. Finally, we
aspire to reflect on the polysemic nature
of these visual representation codes which
can incorporate changing meanings in tune
with historical evolution.

* Este articulo se inscribe en el marco del proyecto de investigacion “HAR2017-82521-P: Maternida-
des, filiaciones y sentimientos en las sociedades griega y romana de la Antigiiedad. Familias alternati-
vas y otras relaciones de parentesco fuera de la norma’, coordinado por Rosa Maria Cid Lopez.
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LA DIOSA IUNO SOSPITA PRESENTA CIERTAS SINGULARIDADES que han despertado el inte-
rés de distintos investigadores y expertos de la Historia de las Religiones. Tanto su imagen
como sus principales devotos, asi como otras peculiaridades asociadas a su culto y la
introduccién del mismo en Roma han planteado debates que atin no han sido superados.

En general, se ha percibido como especialmente llamativa su iconografia, muy
particular, que mantiene elementos que la conectan con un horizonte cultural arcaico
a la vez que la aleja de otras representaciones mas acordes con la concepcion de Iuno
como una divinidad matronal. Asimismo, la titulatura con la que es venerada en Lanu-
vio, Sospita Mater Regina, también ha suscitado distintos planteamientos, relacionados
muy estrechamente con las teorias de la trifuncionalidad de Dumézil, que tuvieron un
importante calado en la historiografia de la segunda mitad del siglo XX. La divinidad
lanuvina, por tanto, es una de las llamadas “Junons sauvages” en las que, sin embargo,
también se perciben rasgos mas relacionados con aspectos tradicionalmente asociados
al ambito femenino. El fuerte arraigo de su culto en Lanuvio, que permanece muy ac-
tivo hasta época imperial pero que ya era destacado en épocas muy arcaicas del Lacio
antiguo, tiene como consecuencia diversos procesos de gran interés que nos permiten
ahondar en distintos aspectos de la evolucién de Iuno Sospita.!

En el presente trabajo, no obstante, nos centraremos en el andlisis de su atuendo
y de los distintos atributos que componen su iconografia como herramientas para la
profundizacion en el estudio de las caracteristicas que la definen. Por otra parte, tam-
bién buscamos reflexionar sobre la capacidad de representacion que adoptan este tipo
de imagenes, que pueden incorporar, a lo largo del tiempo, significados cambiantes y

1. Para algunos titulos destacados sobre la diosa vid. Douglas, 1913; Galieti, 1916; Gordon, 1938; Du-
meézil, 1954; Hofkes-Brukker, 1956; Palmer, 1974, pp. 30-32; Dury-Moyaers y Renard, 1981, pp. 147-149;
Dury-Moyaers, 1984; Schultz, 2006b; Pasqualini, 2013b; Hermans, 2012; Hermans, 2016; Valeri, 2016.
Sobre el santuario de la diosa en Lanuvio vid. Coarelli, 1987; Atenni, 2011; Paglia, 2014; Attenni, 2004a;
Attenni, 2004b. Sobre los templos de la diosa en la ciudad de Roma, una vision sintetizada en Coarelli,
2012, especialmente pp. 219-225.
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de muy diversa indole, como ocurre en el caso de nuestra diosa, cuya imagen acaba
convirtiéndose en todo un emblema o signo identitario de su ciudad, Lanuvio.

1. LA REPRESENTACION ICONOGRAFICA. ATUENDO Y ATRIBUTOS COMO
IDENTIFICADORES DEL CARACTER DIVINO

El atuendo de las distintas divinidades supone una suerte de “definicion visual” de las
mismas. Esto responde a dos necesidades basicas a la hora de crear una iconografia
propia, es decir, un cédigo visual que conforma una imagen mas o menos estable.
Por un lado, este ha se servir como una herramienta de diferenciaciéon. Por otro, ha
de emitir un mensaje visual facilmente aprehensible para sus receptores. Asi, la es-
trategia mas logica es escoger aquellos atributos que mejor definan el caracter de la
divinidad y sus ambitos de actuacidn.

Sin embargo, existe una gran dificultad a la hora de desentrafiar dicho mensaje
para el espectador moderno; pues la codificacion utilizada se basa en parametros y
conocimientos previos de los que, desgraciadamente, carecemos en muchos de los
casos, en especial para las deidades mds arcaicas. Sea como fuere, el resultado del
proceso descrito es la creacién de un simbolo religioso, que no esta exento de afadir,
modificar o reelaborar los significados que se le atribuyen al compas de los cambios
acontecidos dentro del contexto histérico en el que se inserta.

El caso de la diosa Iuno es uno de los mas complejos, pues su iconografia es tre-
mendamente difusa y genérica, lo que no facilita su diferenciacion - a excepcion de
las ocasiones en las que va acompafiada del pavo real, que son escasas. No obstante,
una excepcion clara a esta norma es la Iuno de Lanuvio, Iuno Sospita, cuya iconogra-
fia es muy caracteristica y, ademas, no parece sufrir grandes transformaciones desde
la mitad del siglo VI a.C. hasta época imperial.?

Sera Cicerdn quien proporcione la descripcion mas completa de la imagen y
el atuendo de la diosa y quien, en opinién de Dury-Moyaers, contribuya a fijarla
definitivamente®. Los atributos descritos por Cicerdn - la piel de cabra, el escudo,
la lanza y su calzado con la punta curvada hacia arriba - conforman la imagen
candnica de la diosa e interacttian entre si revelando una suerte de relacién seman-

2. La Rocca, 1990, p. 854. La representacion mas destacada de la diosa es la estatua que se encuentra
en los Museos Vaticanos (MV_241_0_0) y que puede adscribirse a mediados del siglo II d.C., para mas
informacion sobre esta obra vid. Valeri, 2016, pp. 71-90.

3. Dury-Moyaers, 1984, p. 84. La célebre descripcion de Cicerdn apunta a los atributos fundamentales
de la diosa, Cic., Nat. D. 1 82: quam tu numquam ne in somnis quidem vides nisi cum pelle caprina, cum
hasta, cum scutulo, cum calceolis repandis: at non est talis Argia nec Romana Iuno.
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tica que acaba dotando de un significado visual e iconografico completo y tnico a
la imagen de la divinidad lanuvina. No obstante, también es conveniente analizar
otros elementos y personajes con los que la diosa suele aparecer representada. Es
el caso, por ejemplo, de la serpiente o de la figura del héroe Heracles/Hércules. De
esta forma, el andlisis de los cddigos utilizados en la conformacién de su programa
iconografico nos permite ahondar en la propia naturaleza de la diosa, en como esta
era percibida por sus devotos.

En la iconografia de la diosa, se mantiene siempre constante la presencia de
la piel de cabra, por lo que podemos entender que se trata del atributo mas signi-
ficativo de su atuendo. La relacion entre las Iunones laciales y el elemento caprino
es bastante estrecha*. Asi, encontramos representaciones iconograficas y rituales
en las que dicho elemento esta muy asociado a Iuno, como pueden ser las antefijas
en las que se reproduce una figura femenina con un tocado que se asemeja a la
caracteristica piel de cabra de Iuno Sospita — y que aparecen en distintos templos
del Lacio, aunque no en Lanuvio - o el festival anual en honor de Iuno Curritis en
Falerii, en el que se da caza a una cabra.’

De hecho, las conexiones entre las distintas Iunones itdlicas son destacadas
por la mayoria de los autores no solo teniendo en cuenta las similitudes iconogra-
ficas, sino también la naturaleza de los cultos celebrados en su honor. Es el caso,
por ejemplo, de la Iuno Curritis antes mencionada, que comparte muchas de las
caracteristicas de la Iuno lanuvina - es una diosa armada, relacionada también con
el elemento caprino y parece haber sido la divinidad tutelar de Falerii —, como ya
apuntaba Dumézil.® En la misma linea, la disposicion de algunas de estas festivida-
des en el calendario ha llevado a plantear la existencia de estos estrechos vinculos.
En general se entiende que el mes de febrero se encuentra bajo el signo de Juno. En
este mes se suceden diversas festividades en las que la diosa juega un papel central
0, al menos, muy destacado: el dies natalis del templo de Iuno Sospita en el Palatino,
las Lupercalia y, finalmente, las fiestas de Matronalia, en honor a Iuno Lucina, dan
inicio al siguiente mes. Tales cuestiones han favorecido que distintos autores hayan
considerado que, realmente, nos encontremos ante manifestaciones religiosas que
corresponden a una unica divinidad, o al menos, a divinidades que comparten un

4. Dury-Moyaers, 1984, p. 83.

5. Al respecto contamos con el relato de Ovidio (Ov., Am. III 13), que acompaia a su mujer, oriunda
de Falerii, en el festival dedicado a la diosa. Para mas informacién sobre Iuno Curritis vid. Basanoff,
1941; Palmer, 1974, 15; Dury-Moyaers y Renard, 1981, pp. 161-164, entre otros.

6. Dumézil, 1954, p. 117.
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mismo caracter o naturaleza y que todas estas festividades han de ser analizadas en
conjunto, interpretandolas como ritos de purificacion estrechamente asociados a la
propiciacion de la fecundidad.” En relacion con estas, también suelen mencionarse
los rituales realizados en las Nonae Caprotinae fiestas en honor a Iuno Caprotina
que algunos autores consideran, nuevamente, una variante romana de la Sospita
lanuvina. Esta identificacion cobré fuerza debido a que, ante la existencia de muy
poca informacién sobre Iuno Caprotina, la identificacién de la figura presente en
el reverso de una moneda republicana datada en el 138 a.C. con la misma - con
una iconografia muy similar a la de la diosa lanuvina - parecia confirmar tales
sospechas.® Algo que, no obstante, parece imposible afirmar con certeza debido,
precisamente, a la escasa informacién disponible al respecto.’

Las interpretaciones que abogan por la consideracion de todas estas divinidades
como entes que comparten una misma naturaleza también se apoya en la extension
geografica y la iconografia de las antefijas antes mencionadas. Estas, datadas en las
primeras décadas del siglo V a.C. se encuentran en distintos nucleos del Lacio y su
entorno, como Falerii,'* Norba," Signia,"* Satricum,"” Fidenae,"* Roma," Lavinium'®
y Antemnae."” Sin embargo, parece que el origen del motivo podria darse en Etruria,
donde se encuentran los ejemplos mas antiguos de estas antefijas, asi como otros ma-

7. Para algunas interpretaciones que tienden a la identificacién de las distintas Iunones descritas con
Iuno Sospita vid. Pestalozza, 1933, especialmente pp. 45-46; Weinstock, 1936; Dumézil, 1954; Duval,
1976, pp. 269-271; Basanoff, 1949, entre otras, muchas de ellas inspiradas por Wissowa, 1902, pp. 113-
120, que ya habia sefialado estas similitudes.

8. Esta moneda de C. Renius: RRC 231/1, presenta en el reverso a una diosa en biga de cabras con
cetro, latigo y diadema. La identificacion con Iuno Caprotina es defendida por Sydenham, 1952, p. 50, n°
432; mientras Crawford, 1974, p. 264 considera que no hay razones suficientes para afirmarla.

9. Pasqualini, 2013b, p. 505 aboga por tal conexién entre las diosas mientras La Rocca, 1990, p. 854
considera dicha afirmacion arriesgada. Respecto a Iuno Caprotina y las fiestas en su honor vid. Pesta-
lozza, 1933, pp. 38-71; Weinstock, 1936; Palmer, 1974, pp. 7-17 que se centra en la relacion entre las
Nonae Caprotinaey el festival del Poplifugium; una revision critica en Dury-Moyaers y Renard, 1981, pp.
157-160; para una vision mas centrada en el papel femenino Boéls-Janssen, 1993, pp. 389-415. Para més
titulos destacados vid. Basanoff, 1949, pp. 209-216 o Drossart, 1974, entre otros.

10. Andrén, 1940, p. 146, recogido en Pasqualini, 2013b, p. 498.

11. Andrén, 1940, p. 387, recogido en Pasqualini, 2013b, p. 499.

12. Cristofani, 1990, p. 222.

13. Cristofani, 1990, p. 243.

14. Cristofani, 1990, p. 157.

15. Cristofani, 1990, pp. 63 y 91.

16. Muzzioli, 1981, pp. 196-197, cat. D. 66, recogido en Pasqualini, 2013b, p. 499.

17. Cristofani, 1990, p. 154. Para mds informacion sobre estas antefijas vid. Douglas, 1913, pp. 66-68;
Dury-Moyaers, 1984, pp. 84 y 95; Pasqualini, 2013b, pp. 498-499.
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teriales en los que aparece el motivo de la diosa-cabra; no obstante, otros autores han
apostado por un origen lacial de este tipo de antefijas.'® Algunas cerdmicas y bronces,
entre otros testimonios, muestran escenas en las que Iuno Sospita aparece representa-
da junto a Heracles y otras figuras de silenos."

Al respecto, se ha planteado un posible origen griego del tema; sin embargo,
las vias de transmision de esta tematica y las formas de recepcion y adaptacion de la
misma plantean debates dentro de la investigacion. Sera Zancani Montuoro la pri-
mera en apuntar la relacion de este motivo de enfrentamiento o colaboracion de los
dos dioses con el programa iconografico presente en algunas metopas del célebre
Heraion alla foce del Sele, cerca de Posidonia, en la Magna Grecia. La autora planteo
la identificacion de las figuras representadas en dichas metopas con Hera, Heracles y
un grupo de silenos a partir de la comparacién con una escena presente en un vaso
atico atribuido al pintor de Brygos.*® En ambas escenas Heracles parece ofrecer su
proteccion a la diosa frente al asalto sexual de los silenos. Zancani Montuoro reali-
zarfa un profundo analisis de este tema, considerando que su inspiraciéon provendria
de la obra de Estesicoro de Himera, pues seria la unica, segun su criterio, capaz de
dar lugar a este motivo en el primer cuarto del siglo VI a.C. Estas representaciones
demostraban, para la autora, la existencia de una relacion distinta entre ambos per-
sonajes en la Magna Grecia respecto al tema griego tradicional que habria calado en
territorio etrusco, de ahi la abundancia de este tipo de imagenes en esta zona.*!

18. La presencia de estos materiales, especialmente en templos que no estdn dedicados al culto a Iuno,
ha despertado el interés de los investigadores. Para Simon, 1992, p. 214, estos hechos se explican por la
condicién de diosa titular de Iuno en muchos de estos nicleos y, por tanto, de protectora de los edificios
oficiales. En cuanto al origen lacial de las antefijas con el motivo diosa-cabra vid. Pasqualini, 2013b, pp.
499-500, que sigue la hipétesis de Cristofani, 1987b, pp. 115-118. Asi, considera que las antefijas con
este motivo iconografico se desarrollan y extienden desde Roma durante las primeras décadas del siglo
V a.C. y, por consiguiente, esto explicaria que no se registren en Lanuvio tales materiales, pues la fase
primitiva del templo corresponde al siglo VII a.C., un horizonte mds arcaico que el de la extension de
esta “imposicion romana”. Por otra parte, esto también indicarfa que la recepcion del culto a la diosa se
habria producido en Roma inmediatamente después de la caida de la monarquia.

19. Douglas, 1913.

20. Se trata de un kylix de pinturas rojas que presenta en su base el tema descrito y que esta conserva-
do en el Museo Britdnico de Londres (BM base E 65).

21. Para profundizar en el andlisis de esta autora vid. Zancani Montuoro, 1950; interpretaciéon que
adopta Dury-Moyaers, 1984, pp. 84-86, aunque Simon, 1992, considera que dicho tema es rastreable ya
en la Argolide, patria de la Hera Argiva a la que se cree que esta dedicado el templo de la Foce del Sele.
Esta idea parte de las noticias de Estrabon sobre la fundacion mitica del santuario por Jasén (Strab., VI
1, 1) y tiene un gran arraigo tanto en los autores clasicos como en la historiografia moderna. Al respec-
to, coincidimos con la opinién de Pirenne-Delforge y Pironti, 2016, pp. 224-225, pues sin necesidad de
adentrarnos en el supuesto origen aqueo del santuario y de la poblacién con lo erige, sin duda esa con-

ARYS, 17, 2019 [139-160] ISSN 1575-166X



146 Lipia GONZALEZ ESTRADA

Mas alla de las discusiones y planteamientos sobre el posible origen de este tema,
es interesante considerar el porqué de su arraigo en Etruria. En todo caso, podemos
apuntar como significativo el especial vinculo de Heracles y la diosa Hera, que podria
haber influido en Etruria y el Lacio y conectado con alguna leyenda o creencia religiosa
preexistente.” La relacion entre ambos personajes, sin embargo, no queda clara, pues
frente a los testimonios en los que ambos aparecen en una actitud de enfrentamiento,
existen otros materiales en los que la diosa parece acompafar y no enfrentarse al hé-
roe.” Para Zancani Montuoro esta situacion se explica por la propia evolucion icono-
grafica del tema que, desde los testimonios iniciales en los que prima la colaboracién
entre los protagonistas, se pasa a aquellos motivos donde se produce el enfrentamiento
entre ambos. Sin embargo, esta tendencia no es siempre constante.*

De especial interés nos parece la apreciacion de esta autora, seguida posterior-
mente por otros, que apunta a que la relacion entre Hera/Juno y Heracles tendria
una posible inspiracién en la similitud iconografica de ambos personajes pues el
tradicional motivo de la diosa, cubierta con la piel de cabra, se asemeja de forma
clara a la representacion de este héroe griego, tocado con la piel del leén de Ne-
mea.” En definitiva, la relacién de ambos personajes se explica para Simon porque
“Iuno Sospita & veramenre un Ercole ‘femminile’ che indossa la sua pelle caprina
allo stesso modo in cui Ercole nel tipo ‘cipriota’ indossa la pelle di leone”.? Del mis-
mo modo nos parece oportuno apuntar que la concepcién de Heracles/Hércules en

cepcién tuvo un gran peso en la conformacion del culto y en la construccion identitaria de este y otros
centros de la Magna Grecia con tradiciones similares.

22. Asimismo, encontramos para época imperial una inscripcion de un soldado dedicada de forma
conjunta a Iuno Sospita y Hercules Sanctus (ILS 9246), lo que podria demostrar la importancia de la re-
lacion entre ambas deidades y el mantenimiento de dicha conexion alo largo del tiempo. Por otra parte,
otra inscripcion en la que se realiza una dedicatoria a Hercules Sospitalis parece recalcar, de forma clara,
la relacion entre ambas divinidades, al respecto vid. Adembri, Granino Cecere y Taglietti, 2002. Para
mas informacion sobre la relacién de Iuno Sospita y Hércules, especialmente en Lanuvio, vid. Garofalo,
2009; 2014, especialmente pp. 417-427 y Paqualini, 2013.

23. Por ejemplo, un anfora descubierta en Cerveteri y conservada en el Museo Britdnico (Vase B57)
que data de la segunda mitad del siglo VI a.C. es ejemplo de representacion en actitud de enfrentamien-
to; mientras que un thymiaterion de bronce datado en el siglo VI a.C. (Antikensammlung inv. 720g) y
hallado en Perugia representa a ambas figuras en una actitud de acompafiamiento y no de contraste.
Para mas ejemplos vid. Douglas, 1913, pp. 64-65; La Rocca, 1990, pp. 820-821 y Valeri, 2016, pp. 63-65.

24. Zancani Montuoro, 1950, p. 97.

25. Zancani Montuoro, 1950, p. 91; seguida por Dury-Moyaers, 1984, pp. 84-86 y Simon, 1992, p. 213.
Esta ultima apunta, ademds, que la inspiracion de la relacion entre los personajes basada en la similitud
de sus nombres es menos probable para el caso etrusco, debido a que la denominacién original de la
diosa se transforma en Uni en Etruria.

26. Simon, 1992, p. 213.
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la Peninsula itdlica difiere de la que este tendria en Grecia e incluso varia dentro del
propio territorio italico. No obstante, parece ser considerado un dios y no un héroe
cuyo destino sea la apoteosis final.”

Asimismo, la procedencia etrusca y la antigiiedad de la iconografia que caracte-
rizan a Iuno Sospita también se demuestran en el calzado de la misma (calcei repan-
di). El uso de dicho tipo de calzado en Etruria parece haber sido habitual durante el
siglo VI a.C. - época en la que probablemente cristalizaria la imagen de la diosa -,
mientras que posteriormente su asociacion a determinadas figuras fue acotandose
cada vez mds - en el siglo V se usa exclusivamente en la representacion de figuras
femeninas de cierto estatus, preeminentemente las diosas — hasta convertirse en un
atributo exclusivo de Iuno Sospita, que demuestra el origen arcaico de la diosa.”® De
procedencia también antigua es el escudo que porta la diosa en la mayoria de sus
representaciones. Este, de tipo ancile, se conecta con un armamento defensivo usado
en el Lacio y Etruria entre los siglos X y VIII a. C., que después se mantendra en el
ambito religioso, como es el caso de los ancilia de los Salios.”

2. LA DIOSA COMO ENTE POLISEMICO

Al inicio del presente trabajo considerabamos los distintos elementos que conforma-
ban el atuendo de Iuno Sospita como herramientas para desvelar o definir su caracter.
Asi, una vez expuestos los principales atributos de la diosa y analizado su posible
origen iconografico, queda aun por plantearse su significado. La complejidad de la
tarea que nos planteamos ya ha sido expuesta por Dumézil, que consider¢ la labor de
desentranar el valor propio de la diosa Iuno: “I'une des questions les plus difficiles de
la théologie des peuples latins, ' une de celles qui paraissent le plus irrémédiablement
abandonnées aux préférences des écoles, aux inspirations des savants”*

En primer lugar y atendiendo nuevamente al motivo de la piel de cabra, en ge-

neral se ha interpretado dicho atributo como una sefial de la relacion de la diosa con

27. Simon, 1992, pp. 212-213 y Dury-Moyaers y Renard, 1981, pp. 188-193. Esta ultima autora se
apoya principalmente en las consideraciones de Bayet, 1926; especialmente en lo que a la relacion con
Juno se refiere.

28. Bonfante, 2003, pp. 60-61.

29. En otras representaciones porta escudo redondo (clipeus) o escudo trilobulado, aunque este ulti-
mo tipo es el menos habitual y aparece casi exclusivamente en una serie de denarios de época republi-
cana de los monetales L. Procilius y Q. Cornificius, como se recoge en Schultz, 2006b, pp. 224-225. Sobre
los ancilia vid. Aigner Foresti, 1993, pp. 159-168; Borgna, 1993, pp. 9-42, entre otros.

30. Dumézil, 1954, p. 11.
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la fertilidad, considerando que los caprinos estan estrechamente asociados con la ca-
pacidad de procrear y favorecer la fecundidad, como ocurre con otras especies como
el toro.”’ Al respecto ya hemos mencionado la interpretacion de varias festividades
relacionadas con la diosa Juno, tanto en Roma como en otros lugares del Lacio, como
ritos destinados a la propiciacion de la fertilidad y a la purificacion.

La asociacion de la diosa con la fecundidad también es destacada a partir de
la imagen de la serpiente, animal cténico, que la acompaia en algunas de sus repre-
sentaciones. La serpiente alude a la existencia de un ritual en Lanuvio en la que este
animal se ve involucrado y que se ha interpretado en los términos antes descritos. Al
respecto suele mencionarse una composicion de Propercio en la que se recoge dicho
ritual. El autor describe una ceremonia anual en la que se encarga a unas jovenes
virgenes transportar alimentos al interior de la cueva que serviria de hogar a la ser-
piente. Especialmente interesantes y discutidos son los siguientes versos de la elegia:
si fuerint castae, redeunt in colla parentum / clamantque agricolae ‘Fertilis annus eiit’ >
Es decir, el éxito del ritual viene marcado por el mantenimiento de la virginidad de
las jovenes involucradas en el mismo y se manifiesta a través del acto de la temible
serpiente de aceptar los alimentos que le son ofrecidos.” Por tanto, parece tratarse
claramente de una ceremonia propiciatoria de la fertilidad y asi ha sido interpretada
por la mayoria de los investigadores.*

No obstante, Celia Schultz ha reinterpretado recientemente el poema. La autora
considera que, atendiendo a la composicion completa, se puede advertir como el au-
tor usa un lenguaje y unas imagenes estrechamente vinculadas con el aspecto militar
a la hora de describir el viaje de la protagonista a Lanuvio para realizar el ritual. En
su opinion, la relacion de la diosa con el ambito bélico se ve reforzada por las figuras
retoricas utilizadas para describir a Cintia: el trayecto hasta la ciudad se presenta
como un triunfo, el enojo de la protagonista se equipara a la alteraciéon que provoca
el saqueo de una ciudad, o se utilizan términos como foedera para describir la recon-
ciliacion entre los amantes, entre otros ejemplos.”

31. Dury-Moyaers, 1984, p. 87.

32. Si las jovenes han sido castas, regresan a abrazar a sus padres/ y los campesinos gritan: ‘serd un
afio fértil’” (Prop., IV 8, 13-14).

33. Este hecho, junto a otros aspectos, llevan a Pailler a considerar que Vesta y las vestales tienen su
paralelismo en las doncellas virgenes que anualmente llevan a cabo el ritual de la serpiente en Lanuvio.
Pailler, 1997, pp. 513-575.

34. Esta interpretacién ya habia sido considerada por Galieti, 1916 y predomina mayoritariamente en
las obras de los estudiosos que han tratado el tema.

35. Schultz, 2006, pp. 23-26.
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Asimismo, la relacion entre el ritual de la caverna y la diosa titular de Lanuvio
también se ha puesto en entredicho. Algunos investigadores como Rianne Hermans
consideran que, dado que en ninguna de las fuentes disponibles en las que se describe
el ritual de la serpiente se ve involucrada directamente la diosa, no es posible afirmar
que existe una relacion directa entre ambos elementos, al menos en origen. La autora
considera que, por el contrario, la asociacion entre ambos se produce posteriormente
debido a que el culto a Iuno Sospita y el ritual de la caverna son los dos elementos
religiosos mas destacados de Lanuvio y se convierten, en cierta medida, en herra-
mientas que sirven para representar dicha ciudad del Lacio.** Ademas, aludiendo
a un fragmento de la obra de Eliano* sobre la ceremonia de la caverna en Lanuvio,
plantea una posible interpretacion con connotaciones diferentes, relacionadas con la
adivinacién y no con la fertilidad.*®

Sin embargo, como diosa poliada, es decir, protectora y tutelar de la ciudad,
su relacion con el ambito politico-militar parece indiscutible. Iuno Sospita se repre-
senta habitualmente en las acufiaciones monetarias en una actitud combativa: en
biga y enarbolando sus armas, dispuesta a defender su ciudad. De hecho, aunque el
significado de su epiteto sigue siendo discutido, la interpretaciéon mas aceptada lo
traduce como “Salvadora”, considerando que procede del griego cw{etv. Respecto
a la etimologia de este epiteto de la diosa - recordemos que la titulatura lanuvina
es tripartita: Seispes, Mater, Regina —; Palmer ha subrayado la similitud de su sufijo
con las palabras latinas miles, velites y satelles, lo que para él confirma que: “Lanu-
vian Sispes is without doubt a warrior”**

En cualquier caso, el aspecto relacionado con el caricter poliado y protector de
la diosa parece ser bastante destacado en época republicana e imperial. Por ejemplo,
los magistrados y senadores se desplazan anualmente desde Roma a Lanuvio, que se
encuentra a unos 30 km de distancia, para la celebracion de ritos y sacrificios, espe-
cialmente los consules.*® Asi, se demuestra un abierto interés de Roma en involucrar

36. Hermans, 2016, pp. 196-227.

37. Ael, N.A. X1 16.

38. Hermans, 2016, pp. 207-209.

39. Palmer, 1974, p. 229, n. 192, donde lleva a cabo mas consideraciones sobre la etimologia de este
epiteto.

40. Como se recoge en la obra ciceroniana, vid. Cic., Mil. 45 para el caso de los magistrados y senado-
res. El magistrado mds importante de la ciudad de Lanuvio, el dictator, es asimismo senador en Roma.
De ahi la obligacion, tal y como relata Cicerdn para el caso del dictator Tito Annio Mil6n, de trasladarse
anualmente desde la Urbs para cumplir con las obligaciones religiosas establecidas. Por otra parte, vid.
Cic., Mur. 90, 8-11 para la obligacion de los senadores de realizar estos sacrificios. Aunque no aclara en
qué santuario se realizarian, la prosa de Cicerdn parece dar a entender que se ejerce en Lanuvio, como se
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en su culto a figuras de primer orden dentro de la organizacion del Estado. Por otra
parte, las inscripciones conservadas que se dedican a la diosa muestran que tanto el
género como la posicién de los dedicantes apunta mds hacia la conmemoracién de su
funcién de divinidad tutelar. Estos son un personaje que ostenta el cargo de dictator,*
otro que se denomina como rex sacrorum,* un soldado* y el emperador Adriano,*
como ya ha apuntado Schultz.*” Por tanto, estos dedicantes y ceremonias involucran
a personajes prominentes y destacados, que se mueven en las altas esferas de poder y
que estan estrechamente vinculados con el dambito politico-militar.

El caracter o la intromision de la diosa en las esferas politica y bélica también se
ha justificado por el elevado numero de noticias en las que distintos tipos de prodigia
- que se relacionan estrechamente con contextos de desorden social, peligro militar
o caos politico - tienen como protagonista a dicha divinidad o al templo de la misma
en Lanuvio.* Este tipo de manifestaciones religiosas requieren la intervencién de los
colegios sacerdotales y la celebracion de ritos expiatorios con el fin de restablecer el
equilibrio perdido con la ruptura de la pax deorum. El evidente peso de los factores
psicoldgicos, como el miedo, ante estas situaciones de emergencia puede tomarse
como clave interpretativa para ahondar en el significado que este tipo de manifes-
taciones religiosas tienen en Roma.”” En el caso que nos ocupa, parecen mostrar la
inquietud que despierta la posibilidad de perder el favor de una divinidad protectora

expone en Schultz, 2006, p. 209. Sin embargo, la diosa también conté con un lugar de culto en la propia
ciudad, incluso algunos autores plantean la posibilidad de la existencia de dos templos en su honor, uno
en el Foro Holitorio y otro en el Palatino vid. Coarelli, 2012, pp. 219-221, entre otros autores.

41. ILS 5683.

42.ILS 6196.

43. ILS 9246.

44. ILS 316.

45. Schultz, 2006, p. 23.

46. Un ejemplo de prodigium interpretado como especialmente funesto es aquel en el que se informa
de que los ratones habian roido los escudos sagrados dentro del templo de Iurno en Lanuvio (Cic., Div. I
99; Plin., N.H. VIII 221). Se tienen noticias de hasta quince prodigios distintos que tienen lugar en esta
ciudad latina, de los cuales siete estan relacionados directamente con la diosa Iuno Sospita (218, 215,
214, 204, 200, 181 y 99 a. C.), segun recogen MacBain, 1982, pp. 12-13 y Garofalo, 2014, pp. 377-390.
Este ultimo hace un analisis en profundidad de los prodigia de los que se tienen noticias para el caso de
Lanuvio.

47. Sobre los prodigios en Roma, de los que existe una amplisima bibliografia, vid. Bloch, 1968; Mac-
bain, 1982; Rasmussen, 2003, entre otros. Para aquellas cuestiones relacionadas con el papel de las mu-
jeres y de la diosa Juno en los prodigia vid. Montero Herrero, 1994; Schultz, 2006, pp. 19-37; Cid Lopez,
2007.
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de gran antigiiedad, cuyo peso en todo Lacio habia sido muy notable, como demues-
tra la importancia que llegé a alcanzar su templo en Lanuvio.*

Ademads, consideramos también interesante el contexto en el que se producen
los prodigia que tienen una relacion directa con la imagen de esta divinidad o su tem-
plo. En su mayoria, tales eventos datan de antes del 194 a.C., fecha de la fundacién
del templo romano dedicado a la diosa - 218, 215, 214, 204, 200 a.C. - y solo dos se
producen posteriormente — 181 y 99 a.C. En relacion con las fechas de las que tene-
mos constancia, se encuentran dos acontecimientos que se asocian de forma muy
significativa con las noticias de estos prodigios. En primer lugar, la Segunda Guerra
Punica y la presencia de Anibal en Italia, que podria explicar incluso los eventos
que se producen en el aio 204 a.C., pues la amenaza del resurgimiento de la guerra
parecia permanecer viva en la Peninsula Italica.* Por otro lado, el prodigium del afio
99 a.C. podria anunciar el descontento y la crispacién que encuentra su estallido en
la Guerra Social, cuando, de hecho, se produce la rehabilitacion del templo romano
de la diosa, como mas adelante comentaremos. Se han registrado otros prodigios en
esta ciudad latina - 198, 194, 174, 173, 167, 147 a.C., - no obstante, en estas ocasiones
no involucran directamente a Iuno Sospita y su desencadenante no es una amenaza
militar en suelo italico o una guerra intestina, sino la peste o la partida del ejército
hacia una guerra exterior. Parece que la diosa lanuvina se asoci6 estrechamente con
la intervencion en los conflictos politico-militares que amenazaban directamente a
Lanuvio, como diosa tutelar de la ciudad, pero muy posiblemente, debido a la condi-
cidn “pan-italica” de su culto, su caracter protector se habria extendido a buena parte
de la peninsula. No ha de sorprender, por tanto, el interés de Roma por asociarse y
controlar el culto de la Sospita lanuvina y por reforzar dicho vinculo en época de con-
flicto bélico. En este sentido, Garofalo ha considerado que la colaboracion de la diosa
en la victoria de los romanos frente a Cartago podria haber calado en el imaginario
colectivo y provocado que en el 197 a.C., durante la revuelta de los insubres, el consul
C. Cornelio Cetego decidiera dedicar un templo a esta divinidad en la Urbs.*®

48. Las estructuras y restos hallados en las distintas excavaciones sugieren que el santuario era un
lugar de culto popular en el siglo VI a.C., que tras la caida de Lanuvio bajo dominio romano no solo
no perdi6 su grandiosidad previa, sino que sufrié un proceso de remodelacion dirigido a aumentar su
tamano y esplendor, como apunta Hermans, 2012, p. 198. La relacién entre la importancia de este culto
“pan-itdlico” y su sobrerrepresentacion en la lista de prodigios ya ha sido apuntada por MacBain, 1982,
pp. 12-13.

49. Garofalo, 2014, pp. 378-384.

50. Garofalo, 2014, p. 384.
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Cabe sefialar que ha sido tendencia habitual justificar la relaciéon con el ambito
politico-militar de la diosa a través de una cierta conexion con la tutela de los mas
jovenes, velando por estos en su entrada a la edad util para el combate. Asi ha sido
interpretado, por ejemplo, el ritual dedicado a la diosa en Falerii, en el que son
aquellos que no han llegado a la edad adulta los que dan caza a la cabra antes men-
cionada y se ha considerado que pueden existir un paralelismo con la funcién de la
diosa en Lanuvio.” Tales interpretaciones tienen su origen en la propia etimologia
de la diosa Iuno, que para algunos autores se considera relacionada con el término
iuvenes. Sin embargo, el significado que une ambas expresiones parece relacionarse
mas con la “fuerza vital” que con el hecho de que la diosa Juno y, en este caso, Iuno
Sospita, sean divinidades protectoras de los jovenes y, mucho menos, que dicho
amparo se refiera exclusivamente a los varones.*

La tendencia de asociar a la diosa con la proteccién de los mas jévenes y con la
guerra también se pone en relacion con los ambitos mas tradicionales asociados con
su caracter, considerandola una suerte de mater que garantiza la procreacion y la dis-
posicion de nuevos efectivos militares al Estado: “si tratta invece di una Giunone be-
llicosa che tutela e sostiene una ‘milizia’ particolare che compete a maschi e femmine
e cioe quella di dare ‘figli alla patria’”>* Sin embargo, este tipo de interpretaciones ya
fueron rechazadas por Dumézil, que considera dificil admitir que la proteccion de la
fecundidad pueda devenir en ardor bélico y patronaje politico.**

No obstante, la imagen de la diosa armada se utiliza en contextos que no estan
directamente vinculados con el tipo de ritos de paso descritos para Falerii y parece,
al menos a partir de época republicana, que se relaciona abiertamente con su fun-
cion de protectora de Lanuvio y de todos sus ciudadanos; ya que, como veremos a
continuacion, su efigie acaba convirtiéndose en un simbolo de dicha ciudad latina.
Aungque el culto a esta divinidad se introduce en Roma a partir del tratado surgido en

51. Pasqualini, 2013b, pp. 506-507.

52. Para cuestiones relacionadas con la etimologia de la diosa Iuno vid. Renard, 1950. Por su parte,
Palmer, 1974, p. 4 considera que el nombre de la diosa tiene un origen neutro referido al concepto abs-
tracto de juventud y que, por tanto, no puede asociarse con ningun sexo en particular. Para una revisiéon
muy completa e interesante que parte desde las consideraciones mas antiguas que creen su nombre
derivado del de Jupiter, como su paredro, hasta las que abogan por aquellas relacionadas con la raiz yu-
“fuerza vital” vid. Dury-Moyaers y Renard, 1981, pp. 143-145.

53. Pasqualini, 2013b, p. 510. Este analisis ya habia sido propuesto por otros como Latte, como reco-
gen Dury-Moyaers y Renard, 1981, p. 147. Estas tendencias tratan de explicar los aspectos militares de
la diosa por un proceso de “crecimiento de potencialidades™: de diosa de las mujeres a diosa del parto y,
por tanto, del aumento de la poblacion que se traduce en un aumento de efectivos militares.

54. Dumézil, 1970, p. 299.
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el 338 a.C. con Lanuvio tras la segunda guerra latina,” Iuno Sospita parece haber sido
percibida en Roma como una divinidad “extranjera” cuya imagen evoca su centro
religioso originario y principal - como se percibe en las palabras de Cicerén antes
comentadas: at non est talis Argia nec Romana Iuno.>

Ante los argumentos expuestos, hemos de reflexionar sobre cual es, por tanto, el
caracter de la diosa al que apuntan los distintos atributos que componen su atuendo.
Parece imposible evitar dudar frente a la complejidad de la labor que se nos plantea,
al igual que los distintos autores que han abordado el tema. Por tanto, cémo dilucidar
si debemos definir a la divinidad lanuvina como “la diosa de la serpiente y la cabra™”’
o, por el contrario, tenemos que verla como “a war-goddess, to whom even in the
time of the empire a soldier might pay his vows”.>®

En nuestra opinion, el aspecto marcial y el relacionado con la fecundidad no
se excluyen necesariamente. Ambos pueden formar parte del complejo caracter de
la Iuno lanuvina, al igual que estan presentes en la iconografia de la diosa, pues,
como hemos indicado anteriormente, la lanza y el escudo forman parte fundamen-
tal de su caracterizacion. De hecho, la conexion entre ambos aspectos es atestigua-
da para otras divinidades cuyo caracter militar no se discute, como Marte*® o como
el propio Hércules, cuya relacion con la diosa y los interesantes paralelismos entre
ambos han sido expuestos.*

Quiza la intencién de relacionar a Iuno Sospita con competencias consideradas
mas tipicamente femeninas, pasando por alto o atenuando la importancia de otros
aspectos de su cardcter, responda mas a los prejuicios presentes dentro de la investi-
gacion que a la verdadera naturaleza de la diosa. Nos parecen significativas las pala-
bras de Bayet al referirse al caracter fecundante de Hércules, que para él es necesario
distinguir claramente de las funciones relacionadas con la fuerza y la victoria;*' o las
de Rose que, al referirse a los aspectos militares de la diosa Juno, los define como

55. Liv., VIII 14, 1-2: Lanuvinis civitas data sacraque sua reddita, cum eo ut aedes lucusque Sospitae
Tunonis communis Lanuvinis municipibus cum populo Romano esset.

56. Cic., Nat.D.182. Tal visién de la diosa Iuno Sospita ha sido analizada en profundidad en Hermans,
2012, pp. 327-336.

57. Basanoff, 1947, p. 73, recogido en Dury-Moyaers y Renard, 1981, p. 146.

58. Douglas, 1913, p. 68.

59. Para mds informacion sobre el aspecto agricola del dios Marte vid. Petrusevski, 1967, pp. 417-422
y Trotta, 1990, pp. 285-298, entre otros.

60. Para algunas interpretaciones relacionadas con el aspecto fecundante de Hércules vid. Bayet, 1926,
pp. 448-449; Garofalo, 2009, pp. 1031-1035; Pasqualini, 2013b, pp. 510-521.

61. Bayet, 1926, pp. 448-449.
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“anormales” o “marginales”®* La opinion de estos estudiosos que expresan ideas que
quiza consideramos ancladas en el pasado y que corresponden a la sociedad y el con-
texto histdrico en el que se vieron inmersos, sin embargo, tienen su calado en obras
mas recientes en las que se demuestra la reticencia a considerar a Iuno Sospita como
una diosa en la que el aspecto militar es muy destacado.

3. LA DIOSA COMO EMBLEMA. IDENTIDAD RELIGIOSA / IDENTIDAD
COMUNITARIA

En las paginas anteriores hemos llevado a cabo un proceso de descomposicion y
analisis del atuendo y el programa iconografico de la diosa; sin embargo, existe un
ultimo aspecto que nos gustaria abordar, el proceso de incorporacién de nuevos
significados a su imagen.

De hecho, hemos identificado como el atuendo tiene un valor polisémico, que
conlleva un proceso de seleccion de los elementos que lo componen con el fin de
crear un mensaje visual que sirva como herramienta de diferenciacion e identidad y
es, precisamente, este ultimo aspecto el que pretendemos ahora destacar. La imagen
de la diosa, utilizada en diferentes soportes y asociada a distintos personajes acaba
convirtiéndose en una suerte de “tarjeta de identidad” que sefiala a quienes se asocian
con ella como lanuvinos. El proceso es muy similar al descrito anteriormente pues, en
cierta manera, la diosa tutelar de la ciudad “viste” a Lanuvio.

Ejemplo de la intencionada conexion entre la ciudad y la diosa y, por tanto, con
aquellos personajes que se declaran originarios de Lanuvio, es una serie de monedas
acufiadas en época republicana. En ellas, aparece Iuno Sospita con su iconografia tra-
dicional asociada a diversos personajes. Existen 14 tipos distintos de estas monedas
que proceden de 7 monetales diferentes: L. Thorius Balbus, L. Procilius, Lucius Papius,
Lucius Papius Celsus, L. Roscius Fabatus, Quintus Cornificius y M. Mettius.** Estas
abarcan una horquilla temporal que va desde el 105 a.C. hasta el 44 a.C. aproximada-
mente. En muchos de los casos, se puede demostrar que los individuos que aparecen
en estas monedas estan relacionados con Lanuvio o que sus familias proceden de alli.

62. Rose, 1948, p. 110, recogido en Dury-Moyaers y Renard, 1981, p. 147.

63. L. Thorius Balbus: RRC 316/1; L. Procilius: RRC 379/1-2; Lucius Papius: RRC 472/1, 472/3. Lucius
Papius Celsus: RRC 384/1; L. Roscius Fabatus: RRC 412/1; Quintus Cornificius: RRC 509/1-5; M. Mettius:
RRC 480/2, 480/23.
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Lucio Torio Balbo es mencionado en la obra de Cicerén como lanuvino.** La
gens Papia, pese a su origen hirpino, esta asociada a esta ciudad a la que parece
haber migrado junto a otras gentes de procedencia campana en el curso del siglo
IT a.C. y, de hecho, a esta familia pertenece el célebre ciudadano lanuvino Tito
Annio Milén.*® No obstante, la iconografia de alguno de los tipos acufiados por el
triunviro monetal L. Papius Celsus en el 45 a.C. ha sido fruto de debates debido a su
posible referencia a un omen asociado a la leyenda fundacional de Lavinium, segtin
relata Dionisio de Halicarnaso.®® Finalmente, se hace mencién a otro miembro de
la gens Roscia como de origen lanuvino en Cicerén.”

De hecho, en época imperial encontramos otras acufiaciones con la iconogratia
de Iuno Sospita correspondientes a los emperadores Antonino Pio y Marco Aurelio.®®
El primero habia nacido en Lanuvio y, en el caso del segundo emperador, este realiza
una acufiacion en el 177 d.C. destinada a conmemorar el decimosexto aniversario del
nacimiento de Cémodo, su hijo, en esta ciudad latina.® Por tanto, en época imperial
parece mantenerse el uso de la imagen de la diosa como elemento identitario y como
simbolo de Lanuvio, pues estos emperadores se sirven de una tradicion de acunacio-
nes monetarias republicanas para conmemorar o exaltar sus raices.

El emperador Antonino Pio parece haber sido especialmente devoto de la Iuno
lanuvina, debido a que la asociacién con su imagen no solo se percibe en algunas de
las monedas acufiadas por dicho emperador, sino también en elementos arquitecto-

64. Cic., Fin. 11 63.

65. Sobre los origenes de la gens Papia y su presencia en algunos tipos monetales vid. Farney, 2010, p.
278y, especialmente, Garofalo, 2014, pp. 165-174.

66. Para la leyenda recogida por este autor vid D.H., I 59, 4. Para una vision general sobre dicho
debate y una propuesta interpretativa alternativa vid. Garofalo, 2014, pp. 168-172. El autor rechaza las
hipétesis que consideraban que la noticia transmitida por el autor clésico se referia realmente a Lanuvio
y no a Lavinium, que se basaban en la acufiacion antes referida y achacaban el error a una confusién
entre ambas ciudades. Considera, por otro lado, que dicha acunacion habria tenido como objetivo la
rehabilitacion de la imagen de esta gens de reciente incorporacién en el ambiente lanuvino, cuya previa
oposicién a Roma en el curso de las guerras samnitas y la Guerra Social le habria granjeado mala fama.
La iconografia podria tratar de asociar a la gens Papia con Roma, valiéndose del lobo como su animal
totémico — esta familia es originaria de Hirpinia cuyo nombre deriva de la palabra osca hirpus, lobo —
y transformdndolo en una loba en clara asociacion con la tradicién romdlea. Por otro lado, el dguila
podria representar el supremo poder de Jupiter o de César — pues dicha acunacion parece haberse pro-
movido por el triunviro monetal para exaltar la victoria de César en la Galia. Por tanto, su simbologia
estaria ligada solo por alusion a la del omen de Lavinium recogido por Dionisio de Halicarnaso.

67. Cic., Div. 179.

68. RIC II 608; RIC II 608 var y RIC III 1583.

69. La Rocca, 1990, pp. 26-27.
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nicos y decorativos atribuidos a su reinado: es el caso del ara redonda de la coleccién
Pamphilj. Esta pieza, que Claudia Valeri considera una posible reproduccion en el
ambito residencial de un monumento conmemorativo urbano, centra su programa
iconografico en la conmemoracion y legitimacion de la sucesion dinastica, pues ade-
mas de la imagen del emperador y de varias divinidades, aparecen los jovenes Marco
Aurelio y Lucio Vero -y, por tanto, ha de datarse alrededor del 138 d.C.”” No obstan-
te, el dato mas destacable para nuestro interés es el hecho de que la imagen de Iuno
Sospita aparece a la izquierda de la del emperador, indicando una intencion clara de
mostrar un cierto vinculo entre la deidad y el gobernante de origen lanuvino.

El uso del culto a Iuno Sospita como elemento identitario y de exaltacion de la
origo, sin embargo, podria haberse vuelto peligroso o, al menos, incomodo para el
Estado romano en el contexto de la Guerra Social. No parece casual que en el afio 90
a.C. el Estado decidiera llevar a cabo la reforma del templo - o uno de los templos —
de Iuno Sospita en la ciudad. El desencadenante de la decision del consul Lucio Julio
César, seguin las fuentes, es un suenio de Cecilia Metela, miembro de una de las fami-
lias romanas mds prominentes. Segun las fuentes (Cic., Div. 1 4-5, 1.99 y Obs., 55), la
diosa se habia parecido en dicho suefio a la protagonista amenazando con abandonar
la ciudad de Roma debido al pésimo estado de su templo; Cecilia Metela, sin embar-
go, consiguio retener a la diosa prometiéndole la restauracién del mismo.

Para la mentalidad religiosa romana, perder el apoyo de una divinidad protecto-
ra, estrechamente vinculada a cuestiones politico-militares y ademads tan importante
para uno de sus aliados latinos - e incluso para la propia ciudad, si aceptamos que
tras la Segunda Guerra Punica su imagen podria haber quedado asociada a la pro-
teccion del suelo italico frente al ataque cartaginés —, pondria en peligro la posicion
de dominio de la ciudad respecto a sus vecinos. Un dominio que ya estaba amenaza-
do por el descontento creciente en la Peninsula Italica. La actuacién del Estado, por
tanto, busca redefinir a la diosa y sus templos, convirtiéndolos en un recordatorio de
la derrota de Lanuvio y del tratado del 338 a.C., con el que dicha deidad esta, como
hemos visto, estrechamente asociada, pues supone la caida de Iuno bajo control ro-
mano. Asimismo, no debemos olvidar la importancia que el santuario tenia para todo
el Lacio, por tanto, dicho golpe de fuerza del Estado romano podria proyectarse no
solo para los lanuvinos, sino para todos los latinos.” En cualquier caso, de esta forma

70. Valeri, 2016, p. 90.

71. Para profundizar en la interpretacion en clave politica de este episodio, poniéndolo en relacién
con el contexto de la Guerra Social, vid. Schultz, 2006b. Al respecto también son interesantes las consi-
deraciones expuestas en Hdnninen, 1999.
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queda patente la estrecha relacion entre la divinidad tutelar y su ciudad, tanto en la
conformacion de discursos identitarios — que pueden proporcionar una cohesion pe-
ligrosa para el Estado romano en ciertos contextos —, como en la forma en que dichos
discursos son percibidos y modificados por aquellos que los reciben, como es el caso
de Roma. A pesar de la antigua presencia de la diosa en la Urbs, su vinculo con La-
nuvio, nicleo del que acaba convirtiéndose en imagen y emblema, parece percibirse
como mas fuerte desde la perspectiva romana.

Asi, Iuno Sospita, con una iconografia muy concreta, se convierte en un distintivo
o simbolo que vincula — o que asocia a quien se relaciona con ella — con dicha ciudad
latina. En este sentido, identidad religiosa y geografica se equiparan, pues la comuni-
dad o aquellos que desean promocionar su antigua origo, adoptan su culto principal
como un emblema. La proyeccion de este mensaje tiene dos dimensiones: emic y etic.
Sin embargo, en Roma parece cobrar especial relevancia el uso identitario de la imagen
de la diosa - en el caso de aquellos ciudadanos que tienen un vinculo con su centro de
origen —, pues el culto a esta divinidad dentro de la ciudad habria perdido importancia
ya en época republicana, como demuestra la necesaria rehabilitacion de su templo en
el ano 90 a.C., mientras que Lanuvio permaneci6 siendo un lugar de culto “pan-italico”
muy relevante. Ademas, el contexto y la intencionalidad de los materiales expuestos,
generados desde la Urbs, apuntan hacia este uso diferenciador. De esta forma, la imagen
de la diosa es adoptada por los lanuvinos para proyectar su identidad al exterior, para
“vestir” su ciudad, y es asumida, en este caso, por el pueblo romano para definir quién
o qué se vincula con este nucleo lacial.

En conclusion, a través de la observacion y el andlisis de la imagen, el atuendo y los
distintos atributos de la diosa, podemos realizar un proceso de “deconstruccion” inverso
a aquel que hemos descrito como propio de la elaboraciéon de una imagen iconografica.
Es decir, a partir de aquellos elementos que revisten a la diosa somos capaces de rastrear
aspectos de su caracter, de su origen y de la influencia y extension de su culto. Asimismo,
nos permiten reflexionar sobre cuestiones relacionadas con la elaboraciéon de simbolos
religiosos y la definicion y redefinicion de los mismos a los que se les atribuyen significa-
dos cambiantes en funcion del contexto histérico en el que se insertan y de los intereses de
los distintos agentes que se sirven de ellos. En este sentido, hemos visto como la imagen
de la diosa termina convirtiéndose en una senia de identidad que indica la pertenencia a
una comunidad especifica, Lanuvio, y que se convierte en una tradicién que se mantiene
en uso desde época republicana hasta ya avanzado el Imperio.

Por tanto, la apariencia e iconografia de nuestra diosa nos permite reflexionar
sobre distintas cuestiones relacionadas con la representacion visual - a través de la
vestimenta o los atributos divinos -, la diferenciacién y la identidad, ya sea esta reli-
giosa 0 comunitaria.
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RESUMEN

Este trabajo pretende ofrecer, a través de
un analisis iconografico y literario, una nue-
va perspectiva acerca del grado de desnudez
exhibido por los lupercos durante la celebra-
cion de las Lupercalias en Roma. Para ello,
partimos del analisis de los principales temas
que han abordado varias generaciones de es-
tudiosos en relacion con esta festividad para
pasar, a continuacion, a tratar de explicar, a
través de las diferentes funciones del ritual, la
finalidad de la ceremonia religiosa a los ojos
de la propia sociedad romana. Finalmente, y

ABSTRACT

This work aims to offer, through an icon-
ographic and literary analysis, a new per-
spective towards the degree of nudity ex-
hibited by the luperci during the celebration
of the Lupercalia in Rome.

To reach this objective, we make a start
with the analysis of the main topics that
have been studied in relation to this holiday
by several generations of scholars. We, then,
go on to try to explain, through the different
functions of the ritual, the purpose of this
religious ceremony in the eyes of Roman
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haciendo uso de las tinicas imagenes antiguas
que de los lupercos han llegado hasta nuestros
dias, se busca dar cuenta de la evolucién de su
indumentaria. Asi, trataremos de determinar
hasta qué punto la opinién mayoritaria de la
historiografia, segtn la cual, hasta Augusto,
los lupercos exhibirian sus cuerpos desnu-
dos, pero que tras sus reformas comenzarian
a hacer uso de unas vestimentas mucho mas
pesadas, es vélida o no. Esta supuesta varia-
cién de los atavios sacerdotales tal vez guarde
relacion con cierto cambio fundamental que,
auspiciado por Augusto, privo a los senado-
res de seguir ejerciendo como lupercos en fa-
vor de los caballeros. Los equites, que verian
asi ensalzada su posicion social, terminarfan
siendo, a su vez, relegados de este papel en al-
gin momento indeterminado de los siglos IV
oV d. C, cuando sus antiguos roles pasaron a
ser desempenados por actores profesionales,
lo que terminarfa desvirtuando buena parte
del contenido de un ritual ya milenario.

society itself. Finally, and making use of the
only ancient images of the luperci that have
survived to this day, we seek to account for
the evolution of their clothing.

Thus, we will try to determine to what
extent the main opinion of historiography
is valid or not — concerning the fact that the
luperci, until Augustus, exhibited their naked
bodies, but after his reforms they would start
to use much heavier clothing —. This sup-
posed variation of the priestly attire may be
related to a certain fundamental change that,
under the auspices of Augustus, deprived
the senators of continuing to exercise as [u-
perci in favor of knights. The equites — who
would thus see their social status elevated -,
would end up being, in turn, relegated from
this role at some undetermined time in the
IV or V centuries AD. After that, their old
roles came to be played by professional act-
ors, which would finally distort much of the
content of this millennial ritual.

PAaLABRAS CLAVE

Desnudez, Lupercalias, lupercos, religion,
ritual
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SIEMPRE HA RESULTADO CHOCANTE CONSTATAR cOmo, en la sociedad romana, pudo
generarse y persistir en el tiempo una figura sacerdotal, la de los lupercos, que resul-
taba tan atipica desde todos los puntos de vista. Asi, si por un lado sus integrantes
nunca se asociaron en un solo collegium, sino en sodalitates, por otro su (semi)des-
nudez resultaba siempre dificil de explicar, sobre todo si comparamos la particular
vestimenta exhibida por los lupercos con la pesadez de los atuendos portados por
figuras como los pontifices, los flamines y los augures.

Sin embargo, esta (semi)desnudez de los lupercos rara vez ha sido estudiada por los
historiadores de la religion antigua — mas alld de su mera mencién - a la luz de las fuentes
literarias e iconograficas que han llegado hasta nuestros dias. Por ello, en este texto trataré
de analizar, en profundidad, la evolucion histérica de la desnudez de los lupercos.

Desde la publicacion de los primeros trabajos cientificos respecto a las Luper-
calias a mediados del siglo XIX, la discusion historiografica se ha venido a centrar,
particularmente, sobre una serie de temas que, en mi opinion, deben ser resaltados
antes de dirigir nuestra vision a las distintas representaciones a través de las cuales
indagaremos en la (semi)desnudez de los lupercos.

Ya autores como Franklin trataron de determinar, hace casi un siglo, la divini-
dad a la que los romanos consagraban las Lupercalias.' Sin embargo, este autor, mas
que apuntar hacia una unica deidad, se limité a enunciar las que, a su juicio, eran
las principales candidatas: Lupercus,” Faunus, Inuus,’ Februus, Pan y Juno. A titulo
meramente especulativo, algunos historiadores actuales han hecho notar que, ya en
los tiempos de Cicerdn, era bastante probable que la mayoria de los romanos hubie-
ran olvidado el origen exacto de un ritual centenario que se hundia, para ellos, en la

1. Franklin, 1921, p. 18.

2. Véase Justino (Epitome a Pompeyo Trogo XLIII 1, 7). En opinién de Vé, 2018, p. 143, este Lupercus
debe ser interpretado “non pas comme una divinité indépendante, mais (...) comme I'un des surnoms
de Faunus en tant que dieu des Lupercales”.

3. Son varios los autores que han identificado a esta divinidad como uno de los epitetos de Fauno.
Véase nuevamente V¢, 2018, p. 142, n. 20, para bibliografia especializada.
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nebulosa de los tiempos. Una interesante teoria, sostenida por algunos especialistas
recientes y basada en una referencia aislada de Festo, en la que los latigos de piel de
cabra utilizados por los lupercos durante la ceremonia reciben el nombre de amicula
Iunonis (“pequeinios amigos de Juno”),* ha sido utilizada para defender la dedicacion
de estas fiestas a la diosa Juno.” Sin embargo, la mayor parte de los especialistas se
decantan por considerar, apoyandose en testimonios a mi juicio incontestables — una de
ellas, de indole artistica, la comentaremos en la tltima seccion del presente trabajo —, que
el “dios de las Lupercalias” no seria otro que Fauno, el Pan Lykaeo arcadio.®

Otros autores, pese a la enorme dificultad de reconstruir el itinerario histérico
de esta carrera ritual, han seguido escudrifiando, una y otra vez, los textos clasicos,
en un esfuerzo por reconstruir un itinerario fiable de la ceremonia que tenia lugar
todos los afios el 15 de febrero. Aunque los puntos de partida (la gruta del lupercal)
y de llegada de la carrera (el foro) parecen claros, todavia se debate si el itinerario
era circular’ o si, por el contrario, el recorrido adquiria otro tipo de forma.® Mas
alla de consideraciones meramente topograficas, algunos especialistas se han lle-
gado a cuestionar si debemos pensar que el recorrido permaneci6 inalterado a lo
largo de mas de 1200 afios de historia o si, por el contrario, habria experimentado
cambios a lo largo del tiempo.’

4. Fest. (Pablo LXXV 236). Las abreviaturas de los autores latinos se han extraido del Oxford Latin
Dictionary; las referentes a los autores griegos, del Greek-English Lexicon.

5. North, 2008, pp. 149-150, critica explicitamente esta linea de argumentacién. En su opinidn, la
mencion a los amicula Iunonis deberia ir en estrecha relacion con Inuus. Asi, “Iuno, the goddess (...) of
childbirth, and Inuus, the god of sexual penetration, are found in collaboration together”. Este tipo de
argumentaciones pueden encontrar cierto refrendo iconografico a través de una imagen que comenta-
remos mas adelante (vid fig. 2).

6. Ya Rose, 1948, p. 58 afirm¢ que la mayor parte de los autores antiguos supuso que el ritual honraba a
una deidad que, conceptualizada como un “macho cabrio parcialmente humanizado’, serfa identificable
con el dios Pan. De ahi que otra de las cuestiones que mas ha preocupado a la historiografia radique
en ver si los lupercos hacian, bien de lobos, bien de machos cabrios. Autores de la talla de North, 2008,
p. 148 y Riipke, 2011, p. 73 han confirmado que, en su opinidén, Pan es el mejor situado para ser el dios
patron de esta festividad tradicional romana.

7. Entre otros autores que se adhieren a esta teoria, quisiera destacar, entre otros, a Preller, 1858 y
a Coarelli, 2012, pp. 140-141. Esta circularidad de la carrera ritual se mantuvo, al parecer, también en
Constantinopla, donde sabemos que esta fiesta se sigui6 realizando, al menos, hasta el siglo X (véanse
Munzi, 1994; Graf, 2015, pp. 175-183 y Kresimir, 2017). Los autores clasicos citados para sustentar esta
teoria son, entre otros, Varron (L.L. VI 34); Dionisio de Halicarnaso (I 80, 1) y Plutarco (Rom. XXI 6-7).

8. Michels, 1953, inauguré esta tendencia, que ha dado lugar a una importante polémica historiogra-
fica, como tendremos ocasion de ver en la nota siguiente.

9. Ziolkowski, 1998-1999, p. 205 ha afirmado que “it would be strange if the scene of the ritual run-
ning and hitting remained constant during the twelve or so centuries of the festival existence”. Asi, en
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Una tercera cuestion bastante comentada por la historiografia tendria que ver
con la divisién de los lupercos en dos colegios sacerdotales.’” Asi, a partir de una
historia narrada por Ovidio (Fast. IT 361-380), se afirma que, mientras que Remo
y los Fabii son los que finalmente sacrifican a Fauno, Romulo y los Quintilii - al no
recuperar el ganado que les habia sido robado - son excluidos del consumo de la
carne sacrificada.!’ Para complicar las cosas, César crearia, durante su dictadura, un
tercer “colegio” sacerdotal, el de los lupercos Iulianii, que ha dado origen a numerosas
aportaciones a pesar de que sus integrantes tan solo corrieron en las Lupercalias del
44 a.C., famosas por el ofrecimiento de la corona por parte de Marco Antonio a Julio
César."”? Otro tema que ha interesado a los especialistas ha sido el relativo al “esta-
tus” de los lupercos. Asi, mientras la practica totalidad de los autores les reconocen
su condicion sacerdotal,”” existe una tendencia contraria, abanderada por Christoph
Ulf, que les niega tal condicion."

1. EVOLUCION HISTORICA DEL RITUAL

Quizéas debiéramos comenzar nuestro acercamiento a las Lupercalias haciendo
mencion explicita a los actos celebrados el dia de la fiesta, desde el sacrificio ritual
matutino de una cabra y un perro (Plu., Rom. XXI 10) en la cueva del lupercal,’
hasta la carrera ritual que se cree tenia lugar por la falda del Palatino y con ocasién

>»

su opinion, “the Luperci had no fixed route, but simply ran about ‘everywhere people were gathered’”.
Para una opinién similar, cf. Wiseman, 1995b, p. 82. Coarelli 2005, pp. 32-37 critica esta aseveracion
destacando el caracter “stabile e conservatore” de los ritos religiosos. En este sentido, “I' introduzione
di varianti, che talvolta si puo constatare, ¢ sempre ridotta al minimo, e corrisponde a trasformazioni
strutturali”.

10. Para Wiseman, 1995a, p. 12, las Lupercalias tal vez fueron reorganizadas en el 304 a.C., pues fue
en ese momento cuando Quinto Fabio Maximo Ruliano, siendo censor, inaugurd la transvectio equitum.

11. Kresimir, 2016, p. 49 afirma, con relacion a estos dos grupos de lupercos, que es necesario distin-
guir un “tiempo mitico” de un “tiempo histérico”. Asi, “in mythical time, when Romulus and Remus
walked the earth, their Luperci could be Fabii and Quintilii, but in historical time, members are recruited
from various different families” Para un comentario de este pasaje, véase Robinson, 2011, pp. 252-263.

12. A este respecto, merece la pena destacar que Marco Antonio corrié en estas Lupercalias cuando
ya tenfa 39 afos de edad. Respecto a estos colegios, resulta interesante la teorfa de Wiseman, 1995b,
pp- 80-81, que afirma que no todos sus miembros participarian en la carrera, aunque todos ellos se en-
contrarian presentes tanto en los ritos acaecidos en la cueva del Lupercal como durante los sacrificios.
Sobre la edad “legal” de los lupercos, V¢, 2018, pp. 152-153, especula que vendria a coincidir con la de
los iuniores (varones situados entre los 17 y los 45 afnos).

13. Vid, por todos, Wiseman, 1995b, p. 80.

14. UIf, 1982, pp. 44-51.

15. Sobre la simbologia de las cuevas en el mundo griego, cf. Ustinova, 2009.
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de la cual hombres jovenes pertenecientes a la élite romana,' ebrios,'” untados de
aceite y desnudos,' corrian azotando a quienes se encontraban con sus latigos de
piel de cabra recién cortados.' Sin embargo, la enumeracion de todos estos hechos
sera en este trabajo soslayada, pues lo que me interesa verdaderamente aqui es
presentar, esquematicamente, algunas de las principales teorias que los estudiosos
han esgrimido acerca de las funciones que cumplian las Lupercalias en el seno de
la sociedad romana. Pese a que la mayor parte de las explicaciones se han querido
presentar como excluyentes entre si, lo cierto es que, por el contrario, tal vez debié-
ramos considerarlas acumulativas.?

Algunos autores han incidido en que las Lupercalias constituian una especie de
“ritual carnavalesco”. En este sentido, ya Dumézil afirmo, hace casi ochenta afos, que
“ont vu en les Luperques les représentants d’ un désordre démoniaque et anarchique,
en dehors de tout ordre civil”* North, por su parte, nos ha proporcionado, en un
interesante trabajo, una nueva clave interpretativa que, al menos, nos permite enten-

16. Vera Muiioz, 1990, p. 180 afirma, citando a Plutarco (Rom. XXI 6), que los lupercos eran, al menos
originalmente, dos “jovencitos (petpakiwv) de familia noble”. Para los textos en latin o en griego original
se han utilizado las ediciones bilingiies de la Loeb Classical Library; las traducciones en castellano pro-
ceden en su totalidad de la Biblioteca Clasica Gredos.

17. Vid, por ejemplo, Valerio Maximo, II 2, 9 (epularum hilaritate ac vino largiori provecti).

18. Para la citacion de estos tres aspectos, vid Cicerdn, Phil. III 12 (Lupercorum mentionem facere
audet neque illius diei memoriam perhorrescit quo ausus est obrutus vino, unguentis oblitus, nudus gemen-
tem populum Romanum ad servitutem cohortari?). Ferries, 2009, p. 376, ha hecho un interesante analisis
de este pasaje en el que advierte que, mas que dar credibilidad absoluta a las palabras del arpinate, tal
vez debiéramos comprender este furibundo ataque en el contexto general de las motivaciones de las
Filipicas. En opinion de autores como Cordier, 2005, p. 204 el adjetivo latino nudus no es muy preciso,
pues designa, en el espacio publico, “tout registre vestimentaire inférieur a la toge, costume de rigueur
pour les apparitions d’un Romain sur le forum avant I’ Empire”. Para una definicién del término nudus
como “having one’s main garment removed’, vid también, entre otros, Porte, 1976, p. 821, Bonfante,
1989, Hallett, 2005, pp. 61-62 y Graf, 2015, p. 165.

19. Wiseman, 2004, p. 79. Pese a las menciones de Festo (49L; 75-76L), en el sentido de que los luper-
cos tan solo azotaban a las mujeres, en realidad también eran vapuleados los asistentes masculinos, lo
que parece cuadrar bastante bien con el caracter festivo de la carrera ritual.

20. Carandini y Bruno, 2008, p. 7, por ejemplo, afirman que la fiesta estaba destinada “alla purifica-
zione di abitante e abitato, alla fecondita e al parto felice delle donne, alla nutrizione e alla salvazione
dei neonati”.

21. Vid Dumézil, 1940, p. 7. Més adelante (1940, pp. 39-53) este autor afirmara que los lupercos, que
imitaban la pastoralis iuventus reunida por Romulo y Remo para recuperar el rebafio que se les habia
robado en el relato de Ovidio (también citado en Plutarco, Rom. XXI 9), constituian la variante romana
de las conocidas antropoldgicamente como “sociedades de hombres” Esto ha llevado a que algunos
autores, como Ulf, 1982, pp. 95-144, Potscher, 1984, p. 239, y V¢, 2018, pp. 158-161, entre otros, hayan
considerado a las Lupercalias una especie de “rito de iniciacién” de los jovenes. Sin embargo, la conocida
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der mejor la ultima parte del ritual. Para ¢él, la carrera no ha de ser vista como una
especie de competicion, sino mas bien como un evento lidico en el que el correteo
de los lupercos se extenderia a lo largo de toda una tarde.”? En opinién de este y otros
investigadores, que parten claramente de los senderos metodolégicos explorados por
primera vez por Mijail Bajtin en su famoso estudio sobre Rabelais,* las Lupercalias
deben ser interpretadas como un ritual carnavalesco que confronta, durante un dia
al afo, los conceptos de lo primitivo (representado por los lupercos) y lo civilizado
(simbolizado por los asistentes).* Corsano afirma que este tipo de festividades, al
sustituir las normas tradicionales por un “ordre aberrant’, buscan que las personas
ambicionen la vuelta del “régne de la regle”*

Para otros especialistas, las Lupercalias estarian estrechamente relacionadas con
el mundo de ultratumba, ejerciendo la funcién de una especie de ritual purificatorio.
Ferriés, que parte de una linea iniciada, entre otros, por Franklin® y Green,” afirma
que, para Varrén (L.L. VI 13), “la féte est liée sans nul doute a la purification qui est
I'essence méme du mois de février’,” que se consideraba estrechamente relacionado
con los dioses cténicos.”” Autores como Binder,*® Alf6ldy,” Brelich** o Holleman®
han llegado, desde postulados procedentes de la antropologia, hasta una conclusién
parecida. Asi, para ellos los lupercos representarian a los ancestros ya fallecidos; los

lupercos, al fustigar a los romanos y romanas que acudian a ver el ritual, no estarian

participacion reiterada de algunos hombres en la carrera ritual - conocida a través de algunos epigrafes,
como CIL VI 495 - ha llevado a autores como Rissanen, 2012, p. 127, a negar esta teoria.

22. North, 2008, p. 148.

23. Batjin, 1965.

24. Véase, por ejemplo, North, 2008, pp. 147-148. Estudiosos como Corsano, 1977, p. 145, Wiseman,
1995a, p. 1 y Marco Simoén, 1996, p. 187, apoyandose en fuentes como Ovidio (Fast. II 282), han apro-
vechado aseveraciones como esta para tratar de explicar, de alguna manera, el extrafio rol jugado en las
Lupercalias por el Flamen Dialis. V&, 2018, pp. 155-156, por ejemplo, afirma que esta figura sacerdotal
representaria la antitesis del mundo salvaje encarnado por los lupercos. Sin embargo, autores como
Riipke, 2011, p. 73, mas escépticos, niegan que a través de esta sola frase de Ovidio podamos reconstruir
la funcién de este sacerdote en la ceremonia.

25. Corsano, 1977, p. 138.

26. Franklin, 1921, p. 19.

27. Green, 1931, p. 64.

28. Ferries, 2009, p. 174. Munzi, 1994, p. 350, en su magnifico trabajo sobre la pervivencia de las Lu-
percalias en Constantinopla, también relaciona la fiesta en el marco mds amplio de los dies parentales.

29. Aspecto este ultimo ya mencionado, por ejemplo, por Plutarco, Rom. XXI 6.

30. Binder, 1964.

31. Alfldy, 1974.

32. Brelich, 1976, p. 119.

33. Holleman, 1985, p. 609.
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sino purificandolos de cara a las Parentalia, que tendrian lugar entre los dias 13 y 21
de febrero de cada afio.** Para Néraudau — que compara las Lupercalias con los ludi
Troiae —, nos encontramos ante “un rituel de conjuration de la mort”*

Segun otros especialistas, las Lupercalias se encontrarian estrechamente relacio-
nadas con la fertilidad.*® Una buena parte de los autores que defienden actualmente
esta linea interpretativa considera que, sobre todo mediante la flagelacion ritual de
la espalda (o las manos) de las matronas romanas, se buscaba no solo garantizar la
pervivencia de Roma, sino también promover la ausencia de enfermedades contagio-
sas y hambrunas; en este sentido, autores como Muccigrosso han defendido la idea
de que, por ejemplo, la flagelacién no era un elemento particularmente antiguo del
ritual, sino que la misma fue insertada a raiz de dos epidemias acaecidas en 292 y 276
a.C.”” Thomas Koves-Zolauf, en un interesante trabajo, ha elaborado una sugerente
teoria — dificil de probar — por la que los “elementos fertilizadores” del ritual no solo
se encontrarian presentes en la segunda fase del mismo (la carrera), sino que se ha-
llarian diseminados por toda ella.” Para otros relevantes historiadores de la religion
romana, como Wiseman® y North,” los lupercos estarian relacionados, de alguna
manera, con Inuus, el dios de la penetracion sexual (inire).* Esta linea argumental se
sustenta en algunos testimonios de los propios autores antiguos que, como Ovidio en
sus Fasti, parecen aludir claramente a la relacion de las Lupercalias con la fecundidad:

Nupta, quid exspectas? non tu pollentibus herbis
nec prece nec magico carmine mater eris;

excipe fecundae patienter uerbera dextrae,

iam socer optatum nomen habebit aui.

34. Rissanen, 2012, p. 126, afirma que, simbdlicamente, los lupercos venian del Inframundo y que,
tras su carrera ritual, volvian junto a los ancestros. Ziolkowski, 1998-1999, p. 203, también hace notar
el caracter purificatorio del ritual en su conjunto. En su opinién, “the very name of February pushes the
purificatory character of the Lupercalia to the regal period, if not to the dawn of Rome’s history”. Con
el tiempo (concretamente, a partir del siglo III a.C.), afirma que las Lupercalias fueron perdiendo su
funcidn lustral en beneficio de su percepcién como una ceremonia fecundadora.

35. Néraudau, 1979, p. 228.

36. Vid, por ejemplo, Ferri, 2010, p. 54.

37. Muccigrosso, 2006, p. 282. Para mayor informacion sobre esas supuestas epidemias, vid Wiseman,
1995b, p. 84 y n. 42 (con cita de fuentes y bibliografia al respecto).

38. Koves-Zolauf, 1990.

39. Wiseman, 1995a, p. 6.

40. North, 2008.

41. Oxford Classical Dictionary (1968). Vid ineo: “to go into’, “enter” (a place).
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sA qué esperas, desposada? No serds tu madre por el poder de las hierbas ni por las ple-
garias ni por encantamientos magicos. Recibe pacientemente los latigazos de la diestra
fecundadora y el suegro tendra entonces el ansiado nombre de abuelo.

Ovidio, Fast. IT 425-28 (trad. de Bartolomé Segura)

Finalmente, hay quien ha defendido que las Lupercalias se encontraban relacio-
nadas con el fin del afio romtleo y el inicio de la primavera. Autores que, como Gran-
ger, escribieron a finales del siglo XIX, expusieron ya la teoria de que esta festividad,
sobre todo, celebraba la proxima llegada de la primavera.*” Aunque en la actualidad
esta linea argumental no mantiene demasiado predicamento dentro de la historio-
grafia, ha encontrado cierto apoyo por parte de North,” quien ha afirmado que, al
menos en la celebracion de la fiesta en Constantinopla, la carrera ritual era seguida
de un himno a la primavera.*

Una vez explicadas las principales teorias esgrimidas por la historiografia para
tratar de discernir la(s) finalidad(es) de las Lupercalias, nos acercaremos brevemente
a aquellas evoluciones producidas en la festividad que conocemos por medio de la
literatura, pues el conocimiento de las mismas resulta, en mi opinion, indispensable
antes de entrar a valorar, a través de los datos iconograficos disponibles, la evolucion
acaecida en la (semi)desnudez de los lupercos.

Al parecer, los propios romanos ya no se encontraban plenamente seguros de
los origenes del que, para ellos, era un antiquisimo ritual.** Cicerdn, por ejemplo, en
un conocido fragmento de su Pro Caelio, asocia a los lupercos como figuras carac-
teristicas de un universo precivico por medio de las siguientes palabras: “jCofradia
feroz, francamente pastoricia y rustica ésta de los hermanos lupercos, cuya selvatica
alianza fue establecida antes que existieran la civilizacion y las leyes!” (trad. de Jests
Aspa Cereza).*s Este pasaje, junto con la historia contada por Ovidio en sus Fasti (II

42. Granger, 1895, p. 110.

43. North, 2008, pp. 156-157.

44. Graf, 2015, pp. 176-177, en su trabajo sobre la pervivencia de las Lupercalias en Constantinopla,
recoge la traduccion del Liber caerimoniarum de Albert Vogt (1935-1940), en la que se afirma que los
lupercos, una vez que llegaban ante el tribunal, comenzaban a pronunciar una antifonia en la que, mien-
tras que un primer grupo de lupercos decia “Beautiful Spring returns again” (I8¢ 10 €ap t0 KaAOV &ALV
énavatéldel), el otro respondia “Bringing health, joy and prosperity” (pépov yietav kai xapav kai Ty
evnuepiav).

45. Mayorgas, 2010, p. 99 afirma que “The Lupercalia was the annual feast that reminded the Romans
of the old times when Romulus and Remus lived among shepherds in a wild and rural environment”.

46. Ciceron, Cael. 26: Fera quaedam sodalitas et plane pastoricia atque agrestis germanorum Luperco-
rum, quorum coitio illa siluestris ante est instituta quam humanitas atque leges. Autoridades como Negri,
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361-380), constituyen nuestras dos principales fuentes a la hora de entender como los
romanos instruidos del siglo I a.C. imaginaban el origen y los aspectos mas brumosos
del ritual que veian celebrarse todos los afios en las calles del Palatino y cuyos orige-
nes exactos parecian desconocer con exactitud.

Las reformas de César, como ya adelantaba en la introduccidn, se limitaron a la
creacion de una nueva sodalitas de lupercos (los Iulii). Sin embargo, los efectos de la
misma fueron efimeros, pues este tercer grupo de lupercos no llegé a correr mas que
en una ocasion. Al parecer, las reformas de mayor enjundia fueron promovidas por
Augusto, quien confi6 a los equites la responsabilidad de llevar a cabo este importante
ritual y propicio, en la linea del resto de su legislacion sobre moralidad ciudadana,”
el establecimiento de una edad minima para ejercer como luperco.*® North y McLynn
afirman que “if the reform belongs to the period of Augustus’ main reforms and is
supposedly reflected in the passage of Valerius Maximus, written in the reign of Tibe-
rius,” then we must accept the implication that all the early imperial sources — Ovid
and Valerius Maximus writing in the early decades of the first century and Plutarch
late in the first or early in the second century - are writing after this radical reform
had taken place”* Como consecuencia, estos autores afirman que los lupercos vieron
cubiertas tanto la mayor parte de sus muslos como la parte inferior de sus torsos.
Wiseman, incidiendo en este mismo aspecto, considera que, “in this more puritani-
cal times, the demands of equestrian dignity had early compromised even more the
traditional nudity of the luperci”*' Paralelamente (como puede verse en las represen-
taciones de los lupercos que han llegado hasta nuestros dias), los latigos utilizados ya

1982, y Holleman, 1985, han abogado por un origen italico de la fiesta que se opone a la vision sostenida
por parte de algunos autores cldsicos que, como Dionisio de Halicarnaso (I 80, 1; I 32,3-4), la conside-
raban llegada — directamente a través de Evandro — de la Arcadia griega.

47. Ferriés, 2009, p. 373 afirma que, tras las reformas de César y Augusto, las anteriormente transgre-
sivas Lupercalias pasaron a ser vistas como una “célébration vénérable”. Esta linea de actuacion circuld
en paralelo con otras por las que, desde finales de la Republica, se tratd erradicar ciertas conductas que
se estaban volviendo populares entre la plebe. Sobre las mismas, vid Toner, 1995, pp. 79-80.

48. Suetonio (Aug. 31, 4) afirma que Lupercalibus uetuit currere imberbes. Para testimonios que hablan
de esta desnudez de los lupercos acompariada de ungimientos de aceite, coronas y mdscaras, véanse,
entre otras referencias (todas ellas relacionadas, de una u otra manera, con la polémica celebracion de
las Lupercalias del 15 de febrero del 44 a.C.), Lactancio, Inst. I 21, 45; Dién Casio, XLV 30, 1; XLVI 5, 2-3;
XLVI 17, 3; Plutarco, Ant. XII 1-12, 2; Nicolds de Damasco, Caes. XXI 71 y Ciceron, Phil. III 12; XIII 31.

49. Val. Max.,, II 2, 9.

50. North & McLynn, 2008, p. 178.

51. Wiseman, 1995b, p. 83. Recientemente, un interesante articulo ha cuestionado la supuesta in-
cidencia de las reformas de Augusto sobre la vestimenta de los lupercos. En opinién de su autora, no
podemos extraer conclusiones definitivas respecto a la misma sobre la base de unas imagenes que nos
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no serian fabricados ex profeso, sino que los mismos habrian sido ya confeccionados
con anterioridad. Este cambio se produjo, casi con total seguridad, para dotar a la
fiesta de un mayor dinamismo, habida cuenta de que los distintos actos que debian
ser realizados por los lupercos durante la primera fase del ritual (sacrificio de la cabra
-y, en su caso, el perro -, el cocinado de la carne y su ingesta final) sin duda debian
de mantenerles ocupados durante una buena parte de la jornada.

Después de estas reformas llevadas a cabo por Augusto, no disponemos de in-
formacion literaria segura que nos permita conocer las modificaciones experimenta-
das por esta festividad religiosa, ni la iconografia nos permite atisbar si hubo algin
cambio en el ritual mismo o referente a una indumentaria que (en apariencia) no
sufrié cambios significativos durante el periodo analizado (ss. I a.C. - IV d.C.). Sin
embargo, una interpretaciéon que tome en cuenta la evolucién de los gestos expre-
sados por los personajes representados (especialmente por los lupercos) tal vez nos
permita concluir que, con el tiempo, se intentd dotar al ceremonial de una mayor
sensacion de orden y ritualidad. Todo apunta a que fue el nacimiento y el desarrollo
de una distinta concepcion de la desnudez del cuerpo humano durante la época im-
perial uno de los motivos que no solo motivé un cambio en la extraccion social de los
lupercos, sino también una modificacion paulatina en sus actitudes.”> De este modo,
a medida que nos vamos acercando al fin del Imperio Romano podemos observar
cémo el ritual se va desvirtualizando, pero no hasta el punto en que los ciudadanos
romanos se mostraran incapaces de reconocerlo. Asi, en la Roma de tiempos del Papa
Gelasio (finales del siglo V d.C.) los lupercos - ya actores profesionales contratados
por el promotor anual de la fiesta, el praefectus de turno -, todavia corrian (semi)des-
nudos en la creencia de que asi mantenian a raya la aparicion de las siempre temidas
hambrunas y epidemias.”® En Constantinopla, donde el ritual se siguié celebrando al

muestran retratos de lupercos no corriendo (vid fig. 5), sino posando (vid figs. 4, 6 y 7). Vid Guarisco,
2015, p. 225.

52. Sobre el desnudo romano véanse, por ejemplo, los interesantes andlisis de Hallett, 2005 y Squire,
2011. Harper, 2013, p. 53 afirma que “The high empire was the Indian summer of classical nudity, when
prosperity carried the culture of public baths and gymnasia further than ever before and even frankly
erotic art was ubiquitous in refined and popular media”. Pese a los intentos de estos autores, la tarea de
realizar un estudio concienzudo acerca de la evolucion de la concepcion de la desnudez durante el Bajo
Imperio todavia se encuentra, en buena medida, por realizar.

53. La baja extraccion social de los participantes en el ritual a fines del siglo V d.C. queda patente
cuando el Papa se refiere a ellos como ad viles trivialesque personas, abiectos et infimos (Adv. Andr. 16).
Sobre la concepcion de los actores en Roma y las penalizaciones que sufrian debido a su profesion, véan-
se las excelentes sintesis ofrecidas por Toner, 1995 (esp. p. 68) y Connolly, 2007, pp. 89-90.
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menos hasta el siglo X,** también pervivieron algunos elementos de las Lupercalias
originales, si bien altamente desvirtuados.” Y, aunque en esos afios los lupercos ya no
corrian desnudos ni eran senadores o equites — se trataba de los aurigas mas famosos
de cada uno de los equipos que competian en el hipédromo de la antigua Bizancio -,
todavia podemos ver como se mantienen, al menos, dos importantes funciones de la
antigua ceremonia: por un lado, tras la carrera se elevaba un himno a la primavera
(vid n. 44) v, por otro, la subversion de los roles habituales quedaba de manifiesto,
pues no deja de resultar “carnavalesco” que, por un dia al ano, los propios aurigas
realizaran, en su pista de carreras habitual, una marcha a pie que les obligaba a ejercer
el papel que normalmente desempefnaban sus monturas.

2. UN RECORRIDO ICONOGRAFICO POR EL CUERPO DE LOS LUPERCOS

El anilisis de la figura de los lupercos a través de los escasisimos restos iconograficos
conservados resulta no solamente pertinente de cara a lograr un mejor conocimiento
de la ceremonia y el modo en que los habitantes de Roma experimentaban este parti-
cular culto religioso, sino que nos permite, también, sumergirnos en un campo de es-
tudio que, en mi opinidn, todavia no ha sido suficientemente hollado por los autores
que han ido publicando los distintos hallazgos iconograficos a medida que estos se
iban produciendo. Estos testimonios artisticos, convenientemente analizados a la luz
de los textos literarios conservados, tienen, por ejemplo, la capacidad de ayudarnos
a comprender mejor aspectos tan interesantes como la evolucion de la concepcion
social de la desnudez en Roma o su cambiante significado cultural. En este sentido,
algunos estudiosos han incidido no solo en el caracter indispensable que tenia la
toga como la vestimenta portada por los ciudadanos romanos en el espacio publico,
sino también en la importancia simbolica de la deposicion de la misma realizada por
los lupercos durante la festividad, cuya funcidn era situar momentaneamente a estos
jovenes al margen de la ciudad y la civilizacion.” En este sentido, entendemos que

54. Vid supra, n. 44.

55. Munzi, 1994, p. 351, afirma respecto a estas Lupercalias que “Certamente la festa bizantina aveva
perduto al tempo di Costantino VII, ma probabilmente in stadi progressivi, molte delle caratteristiche
originarie del culto pagano romano, riducendosi ad una cora ippica confinata nell’ ippodromo, la dove
ci saremmo aspettati un percorso di tipo lustrale ad esempio intorno al palazzo imperiale”.

56. El mas reciente de los autores consultados en este trabajo, Vé (2018, pp. 162-163), cita a fuentes
clasicas como Plinio (NH. XVIII 20), Livio (III 26, 8-10) y Virgilio, (Aen. I 281-282) para apoyar su
hipétesis sobre la importancia simbolica de la indumentaria ciudadana. Joseph, 1986, p. 1, afirm¢, con
caracter general, que la vestimenta “is very much a social artefact - a form of communication”.
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los lupercos veian su temporal (semi)desnudez legitimada por la carrera ritual que
llevaban a cabo todos los 15 de febrero.””

Iniciamos nuestro recorrido iconografico, que pretende ser exhaustivo, con la
imagen mds antigua que se ha conservado, en Roma, del dios Pan (s. III a.C.). Ha-
llado en Praeneste, en este espejo vemos a un itifalico Pan (identificado aqui como
PAINSSCOS y asociado a la figura, conocida en la mitologia griega, de Marsias) des-
nudo a excepcion de una capa que le cubre desde los hombros hasta la parte baja
de la espalda (fig. 1). Aunque pueda resultar osado, tal vez podriamos atribuir a los
lupercos, al menos en un primer momento, una indumentaria muy similar a la que
aqui se ha utilizado para representar al dios. En un momento posterior, para hacer re-
ferencia a la vestimenta de los lupercos, los autores clasicos comenzaran a utilizar tér-
minos como cinctuti, cincti o meplwpa,® que aluden a lo que, en castellano, podria-
mos traducir como “taparrabos”® Esta indumentaria, esta (semi)desnudez que tapa
ya completamente los genitales masculinos de los lupercos, se encuentra en la base
que cimentara las futuras representaciones de los lupercos — al menos, en aquellas
imagenes que han tenido la suerte de llegar hasta nuestros dias, salvo una excepcion
que comentaremos debidamente —. A falta de otra metodologia mejor, trataremos de
examinarlas a la luz de algunas de las noticias que, procedentes de la literatura de la
época, han sido ya analizadas con anterioridad.

Disponemos de dos interesantes testimonios que nos muestran no a los luper-
cos de carne y hueso, sino al dios Fauno azotando (o en disposicién de azotar) a
personajes femeninos. En la primera de ellas (fig. 2), una imagen tallada sobre una
gema a mediados del siglo I a.C., vemos el retrato — velado - de una joven romana
que dirige su mirada hacia una figura con cuernos que, situada a la izquierda de
la composicion, puede ser facilmente identificada como el dios Fauno portando -
en clara alusion a la actividad de los lupercos — un amiculum Iunonis. Tortorella
avanza la hipotesis de que es posible que las mujeres que participaban en el festival
de la flagelacion llevaran una especie de velo realizado con la piel de la cabra que
se sacrificaba antes de la carrera.®® Sin duda, mucho mds interesante resulta la si-

57. Vid Toner, 1995, p. 59.

58. Cinctuti: Ovid., Fast. 11 267; 11 283-84; V 101; cincti: Val. Max., II 2, 9; mepi{wpa: Plu., Rom. XXI 5.

59. Loincloth, segtin los traductores de las ediciones bilingiies de la Loeb Classical Library, que son
las que se han manejado aqui para extraer los términos griegos y latinos utilizados. Festo, LL. 75-76;
Virgilio, Aen. VIII 653; Fast. 11 267; 11 283-284; V 101 y Livio, I 5, 2, por ejemplo, son otras importantes
fuentes en torno al grado de desnudez exhibido por los lupercos.

60. Wrede, 1995, p. 346; Tortorella, 2000, p. 245. Con todo, esta interpretacion resulta bastante dificil
de sostener, pues la misma parece implicar que, lejos de vagar libremente, los lupercos tan solo podrian
fustigar a aquellas mujeres que llevaran este particular atuendo.
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guiente representacion — un relieve muy poco estudiado que ocupa la parte trasera
de un espejo —, que nos muestra a Venus siendo azotada por el dios Luperco® o por
Fauno (fig. 3).* Iconograficamente, esta imagen resulta chocante, pues nos muestra
a la diosa desnuda de cintura para abajo siendo sujetada de brazos y piernas por
dos pequefios erotes mientras que un tercero parece anotar, sobre una tabula, el
numero de latigazos que la deidad recibe. Aunque muy dificil de datar con pre-
cision, el primer estudioso en analizar el espejo ha tratado de conectarlo con la
Fecunditas de Faustina la Menor o, alternativamente, con el culto de Venus Felix en
la Velia.®® Tanto la posicion de la diosa que va a ser flagelada como la importancia
que la mirada parece tener en esta representacion acercan esta composicion a los
relieves del sarcofago de Elia Afanacia, que comentaremos posteriormente (vid fig.
9), aunque aqui la diosa mantiene fija la mirada en su fustigador, no en uno de sus
acompafantes. La figura del dios resulta también muy interesante: por un lado,
por tratarse aparentemente de una figura de edad madura (vid también fig. 5) vy,
por otro, porque aparece desnudo de cintura para arriba de una manera que, como
veremos, coincide con las formas de representacion mayoritaria de los lupercos.
Mucho mas interesante e ilustrativa de los lupercos “de carne y hueso” resulta
la siguiente imagen (fig. 4) que nos muestra a un joven semidesnudo en posicion de
reposo. Inicialmente, tanto los descubridores de la estatua como sus primeros intér-
pretes pensaron que representaba a un victimarius;** sin embargo, en la actualidad
existe cierto consenso a la hora de considerarla el retrato de un luperco, principal-
mente por los exiguos restos del objeto que la figura portaba en su mano derecha,
y que han sido identificados por Tortorella como pertenecientes a la empuiiadura
del latigo (februum) empleado por estos personajes.® Datable en el primer tercio del
siglo I d.C,, esta escultura resulta interesante para nuestros fines, dado que inaugura
una manera de representar a los lupercos que tendra cierto recorrido futuro, como
demuestra la imagen principal de una de las caras del altar de Tiberio Claudio Libe-
ral (fig. 6) que comentaremos mas adelante. Desde una perspectiva iconografica, el

61. Wrede, 1995, p. 345.

62. Tortorella, 2000, p. 245.

63. Wrede, 1995, p. 346.

64. Faccenna, 1954, p. 24, afirma que el joven llevaria, en su mano derecha, un aspergillum, elemento
que servia para la purificacién de las victimas durante los sacrificios. Wrede, 1983, p. 189-194, por su
parte, alude a varios paralelos iconograficos para cimentar esta misma identificacion.

65. Tortorella, 2000, p. 248.

ARYS, 17, 2019 [161-190] ISSN 1575-166X



EL D10S FAUNO Y EL RITUAL DE LOS LUPERCOS. 175
REPRESENTACIONES DE LA DESNUDEZ MASCULINA

joven luperco aparece desnudo de cintura para arriba, portando un taparrabos que,
anudado alrededor de su cintura, se extiende hasta justo por encima de sus rodillas.®

Una placa de arcilla hallada durante las excavaciones francesas en la Casa de
Livia en 1869 resulta especialmente interesante para nosotros, en tanto que Unico
ejemplo procedente del mundo antiguo que nos muestra a los lupercos desnudos y
durante el desempefo de la carrera ritual.” En la representacion aparecen, de manera
fragmentaria, tres jovenes lupercos que, completamente desnudos, portan el amicu-
lum iunonis en sus manos.®® A la izquierda de la composicion, un cuarto luperco
- que todavia no ha comenzado a correr — aparece mirando hacia algiin punto
situado detras del espectador mientras aferra con su mano derecha el latigo que de-
nota la actividad que se encuentra llevando a cabo.*” Més alla de la identificacion de la
escena, resulta interesante constatar el contraste existente entre los cuerpos jovenes y
relativamente enjutos de las tres figuras fragmentarias con la constituciéon mas gruesa
del luperco situado en primer término, que en opinién de algunos comentaristas de
la imagen tal vez podria tratarse del magister lupercorum.” Volviendo a la desnudez
de las figuras representadas, resulta muy tentador considerar que las reformas de
Augusto sobre las Lupercalias (Suetonio, Aug. 31, 4), lejos de modificar la vestimenta
de los lupercos durante la ceremonia, tan solo afectaron a la extraccion social de los
mismos y a la edad con la que podian desempenar esta funcion. Sobre la base de lo
apenas dicho, la desnudez de los lupercos que atestigua esta placa de arcilla tal vez
pueda fundamentarse sobre la base de que, a diferencia del resto de imagenes que he-
mos visto (fig. 4) y que veremos (figs. 6-7), lo que aqui se representa no es la manera
en que los lupercos pretendian ser recordados, sino el atuendo con el que efectiva-
mente desempefiaban su funcion ritual las tardes del 15 de febrero.

Wiseman, que no tiene en cuenta esta imagen a la hora de elaborar sus hipdtesis,
afirma que, desde Augusto en adelante, es muy probable que las preocupaciones mo-
rales suscitadas por esta fiesta transgresora aumentaran.” Tal situacion se percibiria,

66. Plinio el Viejo (NH. XXXIV 10, 18) afirma que las estatuas que representaban a los lupercos eran
una innovacion de su época (nam Lupercorum habitu tam noviciae sunt...).

67. Tomey, 1999, p. 438.

68. El primer estudioso que analizo la placa encuadro la escena — debido a la desnudez de los jovenes
- en el interior de un gimnasio. Vid Von Rohden y Winnefeld, 1911, p. 152.

69. Tortorella, 2000 p. 251 afirma que “¢ comunque probabile che una flagellazione fosse raffigurata
nella meta mancante della lastra”.

70. Alonso, 2017, p. 49, aunque es mds probable que cada sodalitas tuviera a su propio magister.

71. Wiseman, 1995b, p. 83. Como veremos, todo apunta a que este proceso se aceleraria en los siglos
1Ty IIT d.C., momento en el que tuvo lugar un profundo cambio en la percepcién social de la desnudez
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por ejemplo — ademas de en el texto ya mencionado de Suetonio inserto en la Vida
de Augusto -,”* en los relieves que acompanan el epigrafe funerario del joven Tiberio
Claudio Liberal (fig. 6). Estudiada por primera vez por Paul Veyne en 1960,” sus
relieves nos muestran a un joven eques fallecido a los dieciséis afos de edad ejercien-
do los roles que (tal vez) no pudo llegar a llevar a cabo en vida™. En concreto, si la
imagen central nos lo muestra — coronado — montado a caballo en la conocida como
transvectio equitum, parada militar a caballo que tenia lugar todos los idus de julio,”
en la imagen de la derecha lo vemos ataviado como un luperco.”® Y es que, a partir de
la imagen del luperco de Fondi (fig. 4), la representacion-tipo de los lupercos quedo
fijada hasta el siglo IV d.C,, si bien en las dos ultimas imagenes que comentaremos
(figs. 8 y 9) se decididiria representar a los lupercos no en reposo, sino en el acto de
golpear a las mujeres con sus latigos. Volviendo de nuevo a esta imagen, llama la
atencion que el amiculum Iunonis ya no parezca realizado ex profeso tras el sacrificio
de la cabra, sino confeccionado con anterioridad. Tanto el epigrafe del altar (vid in-
fra) como las imagenes que lo acompainan han sido datados por la mayor parte de los
especialistas en el siglo II d.C., por lo que tal vez no seria descabellado - sobre todo
en ausencia de otros testimonios a través de los cuales establecer comparaciones —
otorgar a esta representacion iconografica el valor de “documento histérico” acerca
del grado de desnudez exhibido por los lupercos durante los reinados de los empera-
dores Trajano y Adriano.”

TI. CLAUDIO LIBERALI
PRAEEF. FABR. EQVO
PUBLICO FILIO OPTIMO

humana, cuya exhibicion publica — al menos en contextos religiosos — comenz6 a ser considerada in-
adecuada.

72. Suet., Aug. 31, 4 (vid supra, n. 48).

73. Veyne, 1960, p. 200. Para mas informacidn acerca de esta parada ecuestre y su vinculacién con las
Lupercalias, véanse Wiseman, 1995a, p. 12 y North & McLynn, 2008, p. 178. Estos dos altimos autores,
por ejemplo, han incidido notablemente en la importancia de esta ceremonia en relacién con la inicia-
cion de los caballeros (equites), que de este modo se presentaban piblicamente ante la sociedad como
miembros capaces de defenderla frente a los peligros externos.

74. Graf, 2015, p. 164 afirma, de manera muy convincente, que ser nombrado luperco constituia un
gran paso adelante en el cursus honorum de un eques.

75. Wiseman, 1995a, p. 12.

76. Adviértase que el término “luperco” no es aqui utilizado. Por el contrario, a Tiberio se le denomina
sodalis desiderantissimus (cf. Tortorella, 2000, p. 249; North & McLynn, 2008, p. 178).

77. Wrede, 1983, p. 187 se ha basado, para ofrecer esta datacion, tanto en los elementos estilisticos de
la inscripcién como en los peinados exhibidos por los personajes representados.
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PIISIMO DULCISSIMO
SODALI DESIDERANTISSIM
VIXIT . ANNIS . XVI
MENSIBVS. V. DIEBUS.XXI
PARENTES INFELICISSIMI

Un relieve similar, datado en el siglo IT d.C. y conservado en el museo del Sam-
nio (Benevento), nos muestra, exactamente, las mismas dos escenas que hemos men-
cionado antes (la transvectio equitum — a la izquierda - y a un luperco - a la derecha -)
(fig. 7). Aunque su pobre estado de conservacién no nos permite realizar demasiadas
elucubraciones al respecto, si podemos utilizarlo, al menos, para constatar la fijacién
de ciertos convencionalismos estilisticos en relacion a la figura de los lupercos. En co-
nexion con la imagen anterior (fig. 6), resulta importante destacar la estrecha relacion
que los propios equites establecieron entre dos festividades que, al parecer, llegaron a
erigirse, para ellos, en importantes medios para la conformacion de su propia identi-
dad social en tanto que ciudadanos romanos.

La siguiente representacion, procedente de un mosaico de grandes dimensiones
hallado en Thysdrus (el-Djem, Tanez), nos muestra a un luperco en el acto de azotar
con su latigo de piel de cabra a una mujer, que ya no le ofrece voluntariamente su
espalda (Ov., Fast. 2.445-6) o sus manos (Plu., Caes. 61.2; Juv., 2.142), sino que es
sujetada por dos de sus acompanantes (fig. 8). Autores como North y McLynn, dos de
los principales comentaristas de la imagen, afirman, en una breve aportacion colecti-
va, que, tanto en el caso de este mosaico, como en el de la imagen posterior, ya no se
muestra un golpeo “como de pasada’, sino un “azote deliberado” (deliberate beating)
en el que, ademas, debemos hacer notar el contraste existente entre la dignidad de la
postura del luperco — acompanado de dos asistentes y vestido con una especie de de-
lantal cuadrangular”® - con la exposicion descuidada e indigna del cuerpo de la mujer
que va a ser lacerada.”” En cuanto a la figura del luperco, resulta muy interesante
constatar que, a diferencia de las dos imagenes anteriormente comentadas, aqui el
luperco esta cubierto por lo que parece ser un pantaloncillo hasta por debajo de las
rodillas. Autores como Holleman avanzan la hipétesis de que la testa del joven — que
ya no procederia del rango de los equites, sino que seria un actor contratado ex pro-

78. Wrede, 1983, p. 187.

79. North & McLynn, 2008, p. 179 advierten también que el azotamiento de la mujer es presentado
como si fuera una especie de espectdculo, y se preguntan, muy acertadamente en mi opinidn, si lo que
vemos en este tipo de representaciones (también en la fig. 5) respondia a la realidad de cada 15 de febre-
ro o, por el contrario, lo que trataban era de “velar” la desnudez de los lupercos.
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feso para llevar a cabo la parte fisica de la ceremonia - se encontraba enmascarada,*
extremo bastante dificil de probar habida cuenta el precario estado de conservacion
en el que se encuentra el mosaico, que ha sido datado tanto por su descubridor Fou-
cher®' como por autores como Stern® en el siglo III d. C., muy probablemente en su
primera mitad (como muy tarde durante el reinado de Alejandro Severo).

Cerramos el analisis iconografico de este trabajo exponiendo algunas cuestiones
relacionadas con el sarcéfago de Elia Afanacia (fig. 5).* Aunque estos relieves fueron
realizados a finales del siglo III, lo cierto es que su tematica pagana no fue 6bice para
su reutilizacion en la tumba de una joven cristiana ya a mediados del siglo IV d.C.*
En cuanto a la figura del luperco, podemos destacar, como ya hiciéramos en relacion
con el mosaico de Thysdrus, la contraposicion existente entre la “dignidad” atribuida
al cuerpo del luperco® que ya solo ensefa parte de su torso, y la imagen de una mujer
que, agarrada como si se tratara de un animal y semidesnuda, aparece a punto de ser
azotada.*® Aqui, el luperco viste una especie de faldellin que le cubre desde la parte
superior de las rodillas hasta la cintura y una extrafa vestimenta (una especie de faja)
que se extiende, practicamente, hasta la parte inferior del pecho. En linea con lo ya

80. Holleman, 1974, p. 139.

81. Foucher, 1963.

82. Stern, 1968.

83. Sobre el mismo véanse, por ejemplo, los comentarios de Schumacher, 1968-1969, pp. 65-75; Solin
y Brandenburg, 1980, pp. 271-284; Wiseman, 1995a, pp. 16-17; Tortorella, 2000, p. 253 y McLynn, 2008,
p. 168.

84. Koch, 2017, p. 537 afirma que este relieve tal vez no represente el azote de una mujer durante las
lupercalias sino, mas bien, la flagelacion de una martir cristiana. Sin embargo, el hecho de que el per-
sonaje masculino situado a la derecha de la composicion (junto a la inscripcién conmemorativa) porte
un vexillum (elemento presente, también, la imagen del altar de Claudio Liberal) habla en favor de que
esta escena fuera inicialmente pensada para representar unas Lupercalias (vid Tortorella, 2000, p. 253).

85. Autores como Wiseman, 1995a, y McLynn, 2008, p. 169 interpretan que este relieve demuestra,
en comparacion con los ejemplos anteriores, una mayor consideracion social de los lupercos. El ltimo
de los autores aqui senalados, por ejemplo, afirma que le resulta “tentador” (tempting) pensar que, por
estas fechas, los senadores hubieran vuelto a recuperar el control sobre un ritual, que, como sabemos,
Augusto cediera tiempo atras a los equites. Aunque nunca podremos probar este extremo, el detalle
iconografico del vexillum al que acabamos de hacer alusién habla en favor de que, a menos a la fecha de
realizacion del relieve, los equites seguian manteniendo algun tipo de control sobre el ritual.

86. Una posible explicacion a esta desigualdad en el tratamiento de las figuras masculinas y femeninas
tal vez pase por contraponer extraccion social del luperco - todavia un eques — con la de la mujer que es
azotada (probablemente una actriz contratada). Adviértase que, mientras que en el sarcéfago (o en la fig.
3), la mujer va a ser fustigada en la espalda o en los gliteos, en el mosaico de Thysdrus la flagelacién va
a tener lugar (aparentemente) en el vientre o en los muslos de la figura femenina (vid Holleman, 1974,
p. 142).
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anteriormente expuesto a propoésito del mosaico de Thysdrus, los lupercos — aparen-
temente — cada vez aparecen menos desnudos ante la mirada publica, aunque los
cambios no parecen ser demasiado acusados. Para autoras como Alonso, “The fe-
male of the sarcophagus is exposing herself to the whipping in a conscious and open
way: she throws herself into the multitude of Luperci and stares directly at the person
who is holding her arms”*” En este contexto, pues, resulta muy dificil pensar en una
participacion abierta al publico en la que, por ejemplo, colaboraran activamente las
matronas que habian desempenado un papel tan importante en el ritual al menos
hasta los tiempos de Augusto. De hecho, autores como North y McLynn han pues-
to de relieve, muy acertadamente en mi opinion, la progresiva teatralizacién de un
acontecimiento publico que, con el tiempo, acabaria siendo llevado a cabo cada ano
por actores profesionales (de ambos sexos) que eran contratados a tal efecto por el
praefectus que ostentara el cargo en ese momento.*® Con todo, esta desvirtualizacion
de la jornada del 15 de febrero (al menos, de la carrera ritual)® no consigui6 que bue-
na parte de la poblacion olvidara su sentido altimo®. Asi, en la ya mencionada obra
Contra Andromaco, escrita a finales del siglo V, vemos como uno de los partidarios
del ritual - el mismo senador Andromaco que da nombre al tratado -** advertia que,
en caso de que se suprimiera, “the city [Rome] was being deprived of its protection
against pestilence and famine” (Adv. Andr. I11 13, 23); este aspecto prueba, en nuestra
opinion, la pervivencia, al menos entre la élite tardoantigua, de una consciencia clara

87. Alonso, 2017, p. 54.

88. North & McLynn, 2008, p. 180. McLynn, 2008, pp. 171-172, individualmente, afirma que, al me-
nos en el siglo V d.C., “the Lupercalia should therefore be seen as an annual option for the official in
charge”, y que le daba a este la oportunidad de exhibir, a un publico romano ya mayoritariamente cristia-
no, una de las fiestas tradicionales mds famosas de la antigua Roma pagana. Ciertamente, no podemos
saber cudndo los miembros del ordo ecuestre perdieron su posiciéon como lupercos en favor de estos
actores profesionales. Tan solo podemos afirmar que este cambio — de haberse producido efectivamente
- tuvo lugar entre los siglos IV y V d.C.

89. Que es, por otra parte, la unica que ha dejado huellas - si bien pocas, como hemos visto - en el
imaginario artistico romano.

90. Cameron, 2011, p. 170 afirma, por el contrario, que el festival estaria ya tan desvirtuado que sus
elementos paganos tan solo podrian ser percibidos por la élite mas culta.

91. Autores como McLynn, 2008, pp. 163-164, yendo mds alld del comentario habitual, que suele li-
mitarse a citar una frase muy conocida de la argumentacion del Papa (vid supra, n. 53), se preocupa por
discernir cuestiones que, como el género de esta obrita, nos permiten entender mejor tanto el contexto
en el que fue escrita como sus finalidades. Este trabajo prueba que el escrito del Papa Gelasio, mas que
promover la erradicacion definitiva de las Lupercalias — el Papa no tenfa autoridad o poder para hacerlo
-, tan solo pretendia contribuir al debate de la época demostrando que las Lupercalias no solo eran
inutiles, sino también contrarias a la “verdadera religion” (contraria verae religioni; Adv. Andr. 31; ed.
Pomarés 1959).
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acerca del valor taumaturgico de un ritual antiquisimo que llevaba, por entonces, mas
de 1.200 anos teniendo lugar a lo largo de las faldas del Palatino.

3. A MODO DE CONCLUSION

En este texto se tratd de reconstruir el grado de desnudez exhibido por los lupercos
durante la festividad de las Lupercalias, que recorri6 las calles del centro neuralgico de
la ciudad de Roma cada 15 de febrero todos los afios durante mas de un milenio. En
nuestro andlisis hemos partido de la exposicion de los principales temas que han inte-
resado a la historiografia en torno a las Lupercalias (especialmente la identificacion de
la deidad patrona de la festividad y la funcionalidad de la misma) para tratar de ofrecer
una nueva lectura de las imagenes que se han conservado de los lupercos. Estos, como
hemos visto, eran asociados ya por los propios romanos del siglo I a.C. con un pasado
salvaje y precivico que se hundia en el pasado remoto (vid, por ejemplo, Cic., Cael. 26)
hasta el punto de que ellos mismos no parecen haber sido conscientes de los origenes
ultimos del ritual antiquisimo que tenia lugar cada afo ante ellos.

A partir de la informacion de estos textos, algunos historiadores plantearon la
posibilidad de que las reformas de Augusto supusieran un antes y un después en la
festividad, tanto en lo relativo a la edad y extraccion social de los lupercos como en
relacién a la vestimenta por ellos utilizada. Asi, para algunos especialistas las mo-
dificaciones introducidas por el fundador del Principado habrian motivado que los
lupercos abandonaran su tradicional desnudez (vid figs. 1 y 5) en favor de una es-
pecie de taparrabos que ocultara sus miembros de la mirada de los asistentes. Este
ultimo hecho, sin embargo, no solo no ha podido ser confirmado de forma conclu-
yente en el presente trabajo, sino que nuestras indagaciones nos llevan, mas bien,
a cuestionarlo seriamente. Asi, por si solos, los documentos iconograficos que nos
muestran a los lupercos “de carne y hueso” vestidos (figs. 4, 6-9) ni confirman ni
desmienten la existencia de un supuesto primer estadio de desnudez de estos per-
sonajes. De hecho, la placa de arcilla descubierta en las inmediaciones de la Casa
de Livia (fig. 5) invita a sostener, por el contrario, que es probable que Augusto no
introdujera cambio alguno en la indumentaria de los lupercos, que continuarian
corriendo desnudos. Esta representacion, ademas, se erige en un testimonio tnico
pues, ademas de ser algo anterior en el tiempo a las ya mencionadas, datadas en los
siglos I-1II d.C., y mostrarnos a un grupo de tres lupercos, exhibe a los mismos no
en actitud de reposo (figs. 4, 6) o en la accién de azotar a una figura femenina (figs.
8-9), sino durante el ejercicio de la carrera ritual.

Con el afan de profundizar en lo apenas expuesto, hemos de reconocer la falta
de una base de testimonios solida que nos permita dilucidar si estas representacio-
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nes responden fielmente a la indumentaria real exhibida por los lupercos durante el
desempeno de sus funciones rituales o, por el contrario, se derivan de la manera en
que estos deseaban ser recordados.”” Lo cierto es que, con independencia de cuando
hayan surgido realmente - si durante los tiempos de Augusto o tras el triunfo del
Cristianismo en el Imperio Romano -, las modificaciones relativas a la concepcion
del cuerpo humano desnudo propiciaron una serie de cambios sobre este ritual que
llevarian a que, con el tiempo, los propios aristocratas que venian encargandose tra-
dicionalmente del mismo se terminaran mostrando reacios a la hora de desempenar
publicamente sus funciones como lupercos, prefiriendo relegar estas tareas en otras
personas que, como los actores, gozaban de una menor consideracion social.”* Los
cristianos cultos contrarios a la festividad encontraron, entonces, un argumento mas
a la hora de domesticar una antiquisima festividad que corria el riesgo de continuar
pervirtiendo las “débiles mentes” de los cristianos corrientes que habian pasado a ser,
ya en la tardoantigiiedad, sus espectadores mayoritarios.”
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IMAGENES

Fig. 1. Espejo etrusco que nos muestra al dios Pan junto a Marsias. Praeneste,
ca. 325-300 a.C. Roma, Villa Giulia, Museo Nazionale Etrusco, inv. 2489.
Ministero per i beni e le attivita culturali e per il turismo -

Museo Nazionale Etrusco di Villa Giulia
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Fig. 2. Gema con cabeza de mujer y atributos alusivos al dios Fauno.
Mediados del siglo I a.C. Viena, Kunsthistorisches Museum. H. 1,55 cm; B.
1,30 cm; D. 0,37 cm. Antikensammlung, IXb 448. KHM-Museumsverband

Fig. 3. Luperco (o Fauno) azotando a Venus. Siglos II-III d.C. Subastado en
Nueva York, coleccion particular.
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Fig. 4. Estatua de marmol blanco
que representa a un luperco.
Primer tercio del siglo I d.C. H.
177 cm. Museo Civico di Fondi.

Fig. 5. Placa de arcilla que
muestra a un luperco desnudo.
Epoca Augtstea (procedente
de la Casa de Livia). H. 35 cm;
L. 25 cm. Museo Nazionale
Romano, inv. 4359. Ministero
per i beni e le attivita culturali
e per il turismo - Museo

Nazionale Romano.
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Fig. 6. Tres de las cuatro caras del altar de Ti[berius] Claudio Liberalis. CIL
VI 3512 = XIV 3624. Inicios del siglo IT d.C. H. 90 cm; L. 73 cm; P. 56 cm.
Museos Vaticanos, Galeria Lapidaria, inv. 9312.

Fig. 7. Relieve de luperco (a la derecha). Siglo II d.C. H. 90 cm; L. 180 cm.
Museo del Sannio de Benevento, inv. 608.
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Fig. 8. Mosaico de Thysdrus (el-Djem, Tnez). Primera mitad del siglo ITI d.C.
H. 400 cm; L. 505cm. Museo de Sousse.

Fig. 9. Sarcofago de Elia Afanacia. Finales del siglo IIT d.C. (imagen); mediados
del siglo IV (inscripcion). H. 37 cm; L. 178 cm; P. 5,5 cm. Museo classico
delle Catacombe di Pretestato (Roma), inv. PCAS Pre 273. © foto Pontificia
Commissione di Archeologia Sacra.
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RESUMEN

La iconografia de la vestimenta de Atis es
muy variada. Uno de los tipos mas caracte-
risticos es la imagen del dios con el vestido
abierto mostrando, con frecuencia, el sexo.
La forma en la que se abre la tinica no deja
lugar a dudas: representa una vulva. Es suge-
rente imaginar que esa forma alude al mo-

ABSTRACT

The iconography of Attis' clothing is
varied. One of the most characteristic types
is the image of the god with the open dress
showing often his sex. The way the tunic
is opened leaves no doubt: it represents a
vulva. It is suggesting imagining that this
form alludes to the moment of the myth
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por la Comunidad de Madrid, “Historiografia e Historia de las Religiones”, del Instituto de Historio-
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mento del mito en el que se produce la evi-
racion. El Carmen 63 de Catulo es un buen
material propedéutico para el problema.
Mas alla de la constatacion de la ambigiiedad
sexual del dios cercenado, lo interesante en
este caso es que la ambigliedad se resuelve
mediante un mecanismo ideologico de opo-
sicién de contrarios: lo que no es claramente
viril, aparenta femenino. En consecuencia, la
representacion de la vestimenta es aprove-
chada para resolver un conflicto de los ob-
servadores que soportan mal la indefinicién
genérica: la pérdida del sexo masculino se
reviste con la marca genital femenina.

whereby the castration takes place. Catul-
lus’s Carmen 63 is a good propaedeutic
material for the problem. Beyond the
verification of the sexual ambiguity of the
emasculated god, the interesting point in
this case is that the ambiguity is resolved
by means of an ideological mechanism of
opposition of opposites: what is not clearly
virile, seems feminine. Consequently, the
representation of the clothing is used to re-
solve a conflict generated in the observers
who badly endure generic lack of definition:
the loss of the male sex is clothed with the
female genital mark.
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Androginia, Atis, Cibeles, Frigia, vulva
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COMO SI SE TRATARA DE UN PROBLEMA exclusivamente actual, la identidad de género
ha sido una cuestion escasamente atendida en los estudios historicos hasta tiempos
recientes. Las definiciones identitarias son objeto de interés desde la incorporacion
del movimiento LGTBI, y en especial la teoria Queer, a la agenda de las politicas
publicas en Europa, EE.UU. y otros ambitos culturales desde su irrupcién en los “es-
pacios de la experiencia”' Quebrantada la vision del dimorfismo radical como conse-
cuencia de la visibilidad de la realidad polisexual y poligénero, la lucha reivindicativa
adquiere perspectivas pluriformes. Es desde esta sensibilidad desde la que deseamos
enfrentarnos a un modelo iconografico sorprendente e inquietante para la mirada del
espectador moderno: la representacion del dios Atis con una vulva simbolicamente
dibujada por la tunica que viste.

En verdad, no podemos decir que el espectador romano observara impasible la
imagen extravagante de una divinidad también para él desconcertante. Sin embargo,
la visualizacion de una sexualidad multiple era lo suficientemente frecuente en el
mundo romano como para admitir que los observadores estaban mas familiarizados
con la ambigiiedad propia de las experiencias polisémicas. Baste recordar la denomi-
nacion en masculino de deidades de incuestionable apariencia femenina, como ocu-
rre en ocasiones con Afrodita (0 Appdditos),* o la figura de Hermafrodito, uno de los

1. Koselleck, 1993, p. 337: “la experiencia y la expectativa son dos categorias adecuadas para tematizar
el tiempo histérico por entrecruzar el pasado y el futuro”

2. El teénimo masculino Agpdéitos se corresponde con la concepcion de una figura divina bisexual,
dios-diosa. Esta ambigiiedad sexual, ya presente en fuentes atenienses desde finales del siglo V a.C., es
especialmente caracteristica de la Afrodita de Chipre, cuyo modelo iconografico es descrito por Ma-
crobio en sus Saturnalia (III 8, 2): Signum Veneris est Cypri barbatum corpore, sed veste muliebri cum
sceptro ac statura virili. Et putant, eandem marem ac feminam esse. Aristophanes eam Appdditov appellat.
Laevinus etiam stc ait: Venerem igitur almum adorans, sive femina sive mas est, ita uti alma noctiluca est.
Philochorus quoque in Atthide eandem affirmat esse lunam, et ei sacrificium facere uiros cum veste mulie-
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personajes mas inquietantes desde la perspectiva de la ambigiiedad sexual de la mito-
logia grecorromana. Segtin nos cuenta Ovidio (Met. IV 285-388), el hijo de Afrodita
y Hermes fue atrapado por la ninfa Salmacide tras haber sido abandonado en Frigia
por su madre, y la unién de sus dos cuerpos generd una fusiéon, de modo que en el
cuerpo del joven quedaron reunidos ambos sexos.’ Es probable que nos encontremos
ante una construccion mitoldgica destinada a ofrecer la razén del hermafroditismo.

Destaca el hecho de que el lugar del destierro de Hermafrodito sea Frigia, te-
rritorio en el que también se sittian el mito de Atis y el del ser androgino Agdistis,*
surgido de la roca Agdis en la que habia caido el esperma derramado de Zeus en una
polucién involuntaria durante un suefio erético con Cibeles.®

bri, mulieres cum virili, quod eadem et mas existimatur et femina. Cf. Pirenne-Delforge, 1994, pp. 68-69,
350-351 y 461, con referencias a las fuentes griegas.

3. Extraordinariamente ilustrativo para la comprension de la funcion religiosa y social del hermafro-
ditismo es el libro de O’ Flaherty, 1980, que analiza el problema en el hinduismo con frecuentes paseos
por mitologias de otros dmbitos culturales. Sorprendentemente, no repara en el caso de Atis, ni en las
analogias que para su causa contiene el desmembramiento de Osiris. Es interesante su dicotomia de los
andrdginos como pro-caos o anti-caos (p. 332); claramente, Agdistis entra en la primera categoria. Por
otra parte, la mitologia clasica no desarrolla el tema de la sexualidad de Cibeles, que acepta los genitales
cortados de Atis. En cambio, en el hinduismo Siva copula con el miembro amputado, pero erecto, de su
consorte Sati, imagen de la fertilidad universal (p. 84).

4. Sandy, 1968. Una versién original del significado del mito en Meslin, 1978, donde desarrolla la
hipétesis poco convincente de una relacion homosexual. Desde una perspectiva completamente dife-
rente: Sfameni Gasparro, 1981; Thomsen, 1992, p. 98, donde se afirma que el tema central del Carmen
63 es la huida de Atis de la madurez sexual, es decir, la renuncia a aceptar la funcion paterfamiliar y la
aparicion en la sexualidad madura de una “melancolia pederasta”; no se tiene en cuenta, sin embargo,
que la pagina mas violenta del mito se desencadena precisamente en las bodas de Atis, es decir, cuando
ha asumido su responsabilidad civica frente a la madre-dominante. Es pues la combinacién de ambos
elementos lo que resulta interesante desde el punto de vista interpretativo, no la adopcién de una unica
perspectiva visual que empobrece la dimensién didactica del relato. Por otra parte, pueden hallarse
interesantes comentarios en Godwin, 1995, donde se rechaza cualquier intencion moralizante en el poe-
ma, asi como la pretensién de que se trate de un canto al matrimonio (pp. 121-122); Strauss Clay, 1995.
Aunque la version de Catulo se aproxime al estereotipo del Cazador Negro, es necesario tener en cuenta
que nuestra informacion sobre el mito de Atis es mds amplia, de manera que nos permite entrever que la
interpretacion como rito de paso es demasiado escasa como para dar satisfaccion total. Es cierto que se
malogra el transito, pero como consecuencia de la cuestiéon nuclear que rige el mito, es decir, el tabu del
incesto. Al obviar este asunto, el analisis realizado en torno al Carmen 63 queda desvirtuado.

5. Existen paralelos sobre la fecundacién de rocas por polucion divina. En la llamada teogonia hu-
rrito-hitita, Kumarbi - padre de los dioses — arrancé los genitales de Anu de un mordisco, lo que le
provoca un triple embarazo, del que nacerd Teshub. Este arrebata el poder a Kumarbi, que — deseoso
de recuperarlo - decide crear una divinidad antagénica para Teshub. Para ello deposita su semen en
una roca, de la que nacerd un ser antropomorfo de piedra llamado Ullikummi (cf,, p. €j., Eliade, 1978,
pp- 163-164; Burkert, 1979, pp. 253-261). Entre los dioses que nacen de una roca no se puede olvidar la
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Frigia parece ser, pues, un lugar apropiado para radicar la androginia en el ima-
ginario grecolatino, en lo que contribuye la visién del pueblo frigio como encarna-
cion del arquetipo del “barbaro oriental afeminado”. Esta ultima imagen se consolida
ya en el pensamiento griego de la época clasica en relacién con las connotaciones
peyorativas del luxus oriental: vestimentas fastuosas, con adornos y joyas, perfumes
y magquillaje, cuyo rechazo por parte de la sociedad griega, y posteriormente la ro-
mana, se expresa mediante su caracterizacién como femeninos.® Por ejemplo, en la
Eneida de Virgilio, Eneas y sus hombres son acusados de vestir de manera afeminada
al portar tinicas de manga larga con ribetes en amarillo y purpura (Virg., Aen. IX
614-620). En La Iliada y en la literatura grecolatina posterior, el principe troyano Pa-
ris es también presentado como afeminado y amante del luxus, dos rasgos que estan
relacionados con su rechazo del ethos guerrero.”

Si observada desde su mera proyeccion iconografica, la multiplicidad sexual
parece haber sido asumida con naturalidad en el Imperio romano, los textos lite-
rarios nos permiten atisbar la incomodidad que el “romano medio™ sentia ante la
“anomalia”. Intentaremos centrarnos en nuestro objetivo a partir de la lectura del
Carmen 63 de Catulo, para muchos la mas lograda composicién poética en latin.’

version saxigena del nacimiento de Mitra — petrae genitricis, CIL 111 4424, 8679 - (cf,, p. €j., Vermaseren,
1951, pp. 290-292; para mayor detalle, Merkelbach 1984, pp. 96-98).

6. Hall, 1989 examina las visiones griegas sobre distintos pueblos extranjeros basandose especial-
mente en la tragedia griega. Acerca de los frigios y la feminidad, véanse las paginas 73-74, 103, 113-114.
Especialmente en la sociedad romana, las vestimentas fastuosas y coloridas, las joyas, los perfumes,
el maquillaje, el excesivo cuidado del cabello... eran considerados artificios femeninos impropios del
ciudadano romano. Las vestimentas podian indicar feminidad por su tejido, su color, la longitud de sus
mangas y el entallado en la cintura. Véase a este respecto Bartman, 2001; Bittarello, 2011; Olson, 2014.

7. Bittorello, 2011, p. 106: Paris seems to have epitomized the allegations of cowardice, effeminacy, and
luxury brought against Eastern peoples by the Greek first, and by the Romans later. A este respecto, des-
tacaremos las similitudes iconograficas de Paris y Atis, representados como pastores orientales con el
mismo atuendo, si bien con distintos atributos (el pedum y la syrinx en el caso de Atis, la lira u otro ins-
trumento en el caso de Paris); véase mds adelante la discusion sobre la iconografia atidea. Roller, 1994,
pp. 251-253, sugiere que las primeras representaciones de Atis en Grecia pueden haberse basado en las
imégenes del principe troyano, presente en la ceramica griega desde el siglo VII a.C. La adopcion de la
imagen de Paris para la representacion de Atis implicaria, ademads, que las connotaciones negativas del
principe troyano serfan traspasadas al dios frigio, entre las cuales la feminidad.

8. No queremos identificar con esta expresion al normal male definido por Parker, 1997, pp. 54-55. A
él le interesa la identificacion del comportamiento normal del varon romano. Nosotros nos referimos a
la actitud del romano normal ante las alteridades, cualquiera que sea su naturaleza.

9. Hay que tener cuidado para no incurrir en el error de considerar este Carmen como un relato ve-
raz del mito de Atis, pues su funcién alegérica en el contexto de la obra de Catulo es determinante. Cf.
Miller, 2011.
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No obstante, no vamos a realizar aqui un analisis pormenorizado de un poema que
ya ha sido estudiado por numerosos especialistas desde multiples puntos de vista,'
sino que solo lo utilizaremos para ilustrar el impacto que la lectura del mito gene-
raria en un individuo de la época:

Cuando Atis, llevado en rdpido navio sobre mares profundos
Con raudo pie toco ansioso el bosque frigio

Y penetr6 en los sombrios y frondosos dominios de la diosa,
Atacado alli por loca rabia, con su mente extraviada,

Se arrancé ¢l el peso de las ingles con afilado pedernal.
Después, al comprender que sus miembros ya no seran viriles
Y cuando todavia manchaba la tierra con sangre reciente,
Excitada tom¢ entre sus manos de nieve el ligero tamboril,
tu tamboril, Cibeles, tu iniciatico instrumento, Madre,

¥ golpeando con sus delicados dedos la concava piel de toro,
Comenz6 temblorosa a entonar a sus acompafantes esta cancion [...]."

Paul Harkins ha propuesto una mirada original del conjunto de los Carmina
Maiora de Catulo (61-68) al reconocer en ellos elementos autorreferenciales del au-
tor, que usa alegorias de distinta naturaleza para comparar diferentes estados de su
experiencia del amor.'” Si lleva razon, la descripcion del horror padecido por Atis
no expresaria la perspectiva del romano medio que asiste con repugnancia al relato
mitico, sino la propia inaccesibilidad del poeta al objeto de su amor. Pero incluso
si esta es la lectura correcta, o una de las posibles lecturas correctas, no invalida
el hecho de que el mito de la emasculacion de Atis resultaba horripilante para el
romano medio, ese ciudadano ideal austero en el uso de ungiientos, el vestir y la
comida, asi como en el refinamiento del cuerpo.” Frente a la norma establecida,
la lectura del Carmen 63 provocaria en el romano una alteracion desconcertante
en sus expectativas acerca del matrimonio, de la masculinidad, de la pietas o de la
romanidad en su sentido mas amplio.

10. Baste con mencionar Nésstrom, 1989 y Takdcs, 1996, ademas de los estudios citados mds abajo.

11. Cat., 63. Trad. de Antonio Ramirez de Verger, Poesias. Catulo. Clasicos de Grecia y Roma, Alianza
Editorial, Madrid, 2003.

12. Harkins, 1959.

13. Cic., N.D. II 146: ad quos sensus capiendos et perfruendos plures etiam quam vellem artes repertae
sunt; perspicuum est enim quo conpositiones unguentorum, quo ciborum conditiones, quo corporum leno-
cinia processerint.
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En efecto, el comportamiento de Atis entraba en conflicto con las conven-
ciones éticas y normativas romanas.'* En una sociedad en la que los roles sexuales
trascendian del ambito de las relaciones intimas a la vida publica, solapandose con
el estatus social y las virtudes civicas, el hombre adulto, ciudadano romano, debia
tener un papel sexual activo, es decir, ser el penetrante en la relaciéon sexual; esto
le caracterizaba como masculino y dominante frente al “penetrado”, considerado
afeminado, servil y emasculado. La posicion pasiva de penetrado solo era apta para
mujeres, prostitutas, esclavos, eunucos y, de manera mas problematica, para mu-
chachos jévenes aun no ciudadanos, ya que la inmadurez del varén se asociaba de
forma natural a la feminidad. Asi, los términos latinos effeminatus y mollis (“sua-
ve”) designaban a un hombre que no encarnaba la posicién masculina normativa.
Si el nifio afeminado y “suave” podia ser considerado entrafiable, el hombre adulto
que encarnaba esas caracteristicas era despreciado.

Atis nunca llega a alcanzar la plena madurez, pues sucumbe a la locura infligida
por Cibeles antes del matrimonio. Al amputarse los genitales, provoca una alteracién
en el transito al estadio de adulto heterosexual, o mejor, dadas las practicas bisexuales
culturalmente establecidas, el “normal male” definido por Parker.”” A este respecto,
resulta significativo el hecho de que, en su lamentacion al despertarse tras su autoa-
gresion, Atis comienza a referirse a si mismo en masculino (ego iuvenis, ego adules-
cens, ego ephebus, ego puer, 63); sin embargo, consumado el acto, pasa al femenino
(ego nunc deum ministra et Cybeles famula ferar? ego Maenas, ego mei pars, ego vir ste-
rilis ero?, 68-69). La pérdida de su condicion viril lo aleja de una vivencia masculina
adulta integra desde la perspectiva del espectador romano y lo convierte en un ser
con una identidad de género ambigua. Esta situacién no tiene un género gramatical
propio en latin, por lo que se resuelve con el uso de un falso femenino. Asi pues,
contrariamente a lo que han afirmado algunos investigadores modernos, aunque Atis
se refiera a si mismo en femenino, no se ha convertido en mujer.'® Es el autor latino
quien ha modificado su género gramatical. De esta manera, la innegable ambigiiedad
de su nueva condicion se cierra en falso con el uso gramatical, pero no logra aclarar
cual es su nueva identidad desde el punto de vista cultural. Atis se convierte, pues, en
un ser con una identidad de género ambigua.

14. Sobre el comportamiento sexual normativo en Roma, véase Hallett y Skinner, 1997; Clarke, 1998;
Butrica, 2005; Clarke, 2005; Nauta, 2005; Williams, 2010; Olson, 2014.

15. Parker, 1997, pp. 54-55.

16. En ultima instancia Boylan 2014, p. 41.
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Esta transformacion personal tiene amplias repercusiones en el plano social.
Desde su “espacio de experiencia’, Atis ha modificado su “expectativa de futuro”'” Ya
no es el adolescente que culminara un proceso de maduracién con su matrimonio
heterosexual: ese circuito ha quedado cercenado.’ El matrimonio constituye la “ex-
pectativa de futuro” adecuada para el romano medio y asi se insiste reiteradamente
en la coleccidn catuliana de los Carmina Maiores. En consecuencia, Atis se ha alejado
de la norma y con ello, como se expresa en el propio Carmen, ha atentado contra sus
padres y su patria, es decir, ha atentado contra la pietas.”” Al romper con el mos maio-
rum, se manifiesta como un mal romano y, como sefiala Ruth Nauta, en ese sentido,
el lector del Carmen 63 esta recibiendo un mensaje en clave de “identidad nacional”*

En otro lugar, uno de nosotros insisti6 en la idea del problema de la pietas
visto desde la perspectiva de la relacién de Atis con Cibeles.! En realidad, la pietas
es objeto de una triple transgresion: la correspondiente al ambito de las relaciones
familiares, la de los limites entre el espacio humano y el divino y la deslealtad al
pretender eludir sus obligaciones con la diosa en exclusividad. En este sentido, su
rechazo de la diosa y su presunciéon de que podia sustraerse a la llamada divina
desposando a una mortal (segtn la versién de Arnobio) concluye con un tragico
bano de sangre.”” De un lado, el relato sirve para explicar la razén por la que los
sacerdotes (galli) de la Mater Magna se eviran;* por otro, marca el itinerario de la
correcta “expectativa de futuro” para el “normal male” romano.

Discutible pero atractiva es asimismo la idea contrapuesta de Nauta, por la
que intenta recuperar una lectura positiva del relato mitico. Segun las fuentes ro-
manas, Atis lleva a cabo el desafio a las normas convencionales en el espacio de
procedencia de sus origenes legendarios: una Frigia que en el imaginario grecorro-
mano se confunde con Troya, patria de Eneas.* La vinculacion entre el héroe tro-

17. Cf. nota 1.

18. Boylan, 2014, p. 41: Attis refuses to transition from ephebe to adult, instead becoming something in-
between the two. As a woman, Attis retains his passive sexual nature but also can no longer be considered
a child. Through this aborted transition, the roles of child and adult are twisted together, once again ques-
tioning gender and social boundaries and exemplifying the potential danger a Roman man faced of losing
his masculine status and reverting back to a feminine state.

19. Cat., 63, 49-50; 55; 59. Cf. Nauta, 2005, pp. 96, 107-108.

20. Nauta, 2005, p. 115.

21. Alvar Ezquerra, 2008, pp. 168-172.

22. Arnob., Nat. V 5-7.

23. La literatura latina entiende la eviracién de los galli como un ritual de emulacién del acto de Atis.
Cf. Ov., Fast. IV 221-245.

24. Hall, 1988.
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yano y Mater Magna es manifiesta en distintos pasajes de La Eneida, como aquél en
el que la diosa le permite construir los barcos que le llevaran a suelo itlico a partir
de madera de pino del bosque sagrado del Monte Ida. Con esta accidn, la diosa se
convierte, automdticamente, en su protectora.” Mucho tiempo después, en el siglo
IIT a.C,, la propia Cibeles fue llevada a Roma en una barca construida con la misma
madera que la que habrian empleado los héroes troyanos en su periplo. Con ello,
Mater Magna se convirtio6 en la patrona de una romanidad ambivalente patente en
los propios rituales vinculados a la diosa, en el que se mezclan sacrificios, ludi y
procesiones con sacerdotes vestidos a la frigia tocando flautas y panderetas.* Si la
feminidad orgiastica es un componente de la identidad troyana, segin parece des-
prenderse de algunos pasajes de La Eneida, también lo es de la romana.” Con ello,
el Carmen 63 integra simultdneamente la alteridad y la romanidad en un itinerario
de ida y vuelta que configura la imagen colectiva de un dios extrafiamente impro-
pio, acogido como un referente apropiado.

En cualquier caso, la indefinicién que envuelve la figura de Atis permite com-
prender de mejor manera la variedad iconografica del dios, que es representado como
bébé/niflo o como joven (nunca como hombre plenamente maduro, puesto que no
llega a alcanzar este estadio) en relacion con distintos episodios de su mito (infancia,
juventud, castracion y muerte y renacimiento), sobre diversos soportes (terracotas y
bronces votivos, esculturas, relieves votivos y funerarios, ceramica, apliques, broches,
hebillas de cinturon, etc) y en distintos contextos cultuales y profanos.?

Antes de centrarnos en el tipo iconografico que aqui nos interesa, considera-
mos necesario sefialar que la figura de Atis como ser divino acompanante de la Gran
Madre no es una elaboracién frigia, sino griega, en primer lugar, y ulteriormente
romana. En efecto, en la documentacion anatdlica, tanto iconografica como epigra-
fica, Atis no es conocido como dios, receptor de honores cultuales, antes de la época
imperial romana.” En otras palabras, Atis es venerado como divinidad en Grecia y
en Roma antes de serlo en su Frigia natal.

25. Vir., IX 90-99. Sobre la oracién de Eneas hacia la diosa: X 251-255.

26. Véase el texto de Dionisio de Halicarnaso, 11 19, 3, 5.

27. Nauta, 2005, pp. 109-114. Cf. en especial el pasaje en el que Numanus Remulus utiliza calificativos
femeninos relacionados con su patria frigia para referirse a Eneas (Vir., IX 617-620).

28. Estos episodios se corresponden con la clasificacion de tipos iconograficos de Atis establecida por
Vermaseren, 1966: el Atis bebé o niflo, el Atis nifio o adolescente (pastor), el Atis joven con Cibeles, Atis
en el momento de su castracion, Atis Tristis y Atis Hilaris. A ellos se anade el escasamente representado
Atis-Mitra Taurdctono. Estos tipos son heterogéneos, pues las variantes internas son significativas.

29. Roller, 1994; Borgeaud, 1996, p. 59; Lancellotti, 2002. No entraremos aqui en la problematica sobre
el origen de Atis en Frigia. Los autores citados ya han demostrado que su figura habria evolucionado a
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Las primeras imagenes de Atis son asimismo los primeros testimonios de su
veneracion. Proceden de Grecia Continental y se fechan entre la mitad y el tercer
cuarto del siglo IV a.C. La representacion mas antigua de Atis que podemos identifi-
car con seguridad, gracias a la inscripcién que la acompaiia, aparece en el relieve de
una estela votiva hallada en El Pireo, dedicada a Agdistis y a Atis por una mujer en
honor de sus hijos.* El relieve, enmarcado en un naiskos, muestra a Agdistis de pie
a la izquierda, con su brazo derecho extendido en ademan de entregar la jarra que
sostiene a Atis, que esta sentado sobre una roca frente a la diosa, a la que tiende su
brazo derecho para recoger dicho objeto. El dios porta la indumentaria oriental y los
atributos que se convertiran en caracteristicos de su figura. Viste una tinica manicata
o0 quitén de manga larga que se extiende hasta justo por encima de las rodillas, cenida
en la cintura por un cinturdn, sobre pantalones. Calza botas terminadas en punta y
sobre la cabeza lleva el gorro frigio. En su mano izquierda sostiene la syrinx, mientras
que su cayado de pastor esta apoyado sobre la roca en la que se sienta. Encarna asi la
imagen del pastor frigio u oriental.

Ciertamente, en la Antigiiedad, ni el traje de Atis ni el llamado gorro frigio
eran asociados exclusivamente con el pueblo frigio, sino que revestian el significado
mas amplio de (etnicidad) “oriental”. La tunica corta de manga larga sobre pantalén
aparece por primera vez en la iconografia griega en el siglo VII o VI a.C. como ele-
mento que subraya la foraneidad y el exotismo de la figura representada y pronto se
convierte en el atuendo caracteristico del arquetipo del “oriental”. Asimismo, el gorro
frigio, cuyo primer testimonio es el relieve de un pithos que muestra a un arquero
escita tocado con este bonete,” deviene un atributo caracteristico de distintos per-
sonajes orientales, tanto histéricos como mitoldgicos, de los cuales el mds conocido
quizas sea el dios “persa” Mitra.*® Por tanto, en el imaginario grecorromano, Atis es
considerado ante todo como una verdadera representacion de un “otro”, en este caso,
un oriental. No obstante, a pesar de que el dios conserva su atuendo caracteristico,

partir de los sacerdotes de la diosa, que recibian el nombre de “Atis”

30. IG 11* 4671; CCCA 11, pp. 92-93, n° 308, pl. LXXVIII; Berlin, Museo de Pérgamo, n° inv. 1612:
Avydioter / koi AtTidi / Tipobée / Omép T@v maidwv / katd mpdotayua. / vac. (finales del siglo IV - prin-
cipios del siglo III a.C.). Este testimonio parece preceder en algunas décadas la primera version del
mito de Atis que hace referencia a su castracion (diferente del que se conoce en época romana, pero
fundamento del mismo), que segtin Borgeaud, 1996, p. 74, tiene su origen en Grecia, como muy pronto,
a finales del siglo IV a.C.

31. Pinney, 1983, p. 135, fig. 9.

32. Roller, 1994, p. 250.
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podemos observar importantes diferencias entre las imagenes atideas de la Grecia
helenistica y las producidas en territorio romano a partir del siglo IT a.C.

La recepcion de Atis en Roma parece haberse producido en el mismo momento
de la adopcién de Cibeles como Mater Magna en el afo 204 a.C.** Aparentemente ya
entonces Atis estd asociado al ambito funerario, como atestiguarian los numerosos
pifiones de terracota depositados como exvotos en el templo de Mater Magna en el
Palatino,* que constituyen un simbolo de inmortalidad, como la propia pina. Atis al-
canza la inmortalidad gracias al arrepentimiento de Cibeles, que implora a Zeus que
lo devuelva a la vida.*” La plegaria de la diosa es atendida y Atis, incorrupto, asciende
al cielo en el carro de Mater Magna, como ilustra maravillosamente la excepcional
lanx de Parabiago (fig. 1). En ella, nuestro dios de muerte y resurreccion, por para-
frasear a Frazer,* va ataviado con la tinica pastoril, la que es propia del Atis de los
ambientes funerarios. El tipo iconografico caracteristico de estos contextos es el Attis
Tristis, el joven pastor triste que acompana al difunto, motivo que se difundira por
todo el Mediterraneo en época imperial.”” No obstante, frente a este Atis funerario,
otros modelos iconogréficos se centran en plasmar la indefinicién genérica del dios,
para lo que se siguen distintas estrategias.

En algunas ocasiones, Atis es representado conforme a los modelos iconografi-
cos del hermafroditismo, bien desarrollados en el arte helenistico-romano. El ejemplo
mds conocido es quizas la inquietante escultura de Ostia de Atis reclinado, fechada en
el siglo IT d.C. (fig. 2). El manto oculta el pecho, pero el pubis manifiesta el resultado
de la autoagresion, dibujado como si de una Venus se tratara.’® Este tipo iconografico
no serd, sin embargo, dominante, pues el espectaculo del varén amputado requeria
una imagen distinta a la del hermafrodita.

33. Varios autores suponen que Atis esta presente en el Palatino desde el principio del culto metréaco,
si bien el papel que desempenia en el culto es incierto. Véase Borgeaud, 1996 y Dubosson-Sbriglione,
2018, pp. 23-74.

34. Romanelli, 1964, pp. 624-625; Bremmer, 2005.

35. Pausanias (I 4, 5) sefiala que, ante la stplica, Zeus concede la inmortalidad a Atis expresada a
través del crecimiento constante del cabello y el movimiento de su dedo menique. La revitalizacion
anual de Atis aparece en otros autores como Plutarco (Is. 69 = 378 E) o Firmico Materno (De err. III 2).
Como es sobradamente sabido, estas informaciones fueron valiosisimas para que Frazer formalizara su
concepto Dying and Rising Gods, es decir, dioses de muerte y resurreccion, asunto al que dedica toda la
parte IV de su magna obra The Golden Bough (Frazer, 1914).

36. Ver nota anterior.

37. Vermaseren, 1966, pp. 39-59; Vermaseren 1981.

38. CCCA 11T, p. 123, n° 394, pl. CCXLIV. Museo Laterano, n° inv. 10785.
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Dentro de la imagineria especificamente atidea, encontramos algunas repre-
sentaciones en las que el dios frigio exhibe su ambigiiedad genérica de manera no
explicita, como en el thymiaterion de terracota del Louvre, fechado entre el siglo I y
el I a.C.* (fig. 3). Ataviado con su gorro frigio, clamide hacia la espalda y quitén de
manga larga, con sus pufios cerrados al uso oriental, sostiene en su mano derecha la
parte superior del quemador, mientras que con la izquierda recoge el quitén sobre
los muslos, dejando al descubierto el anaxyrides. Las piernas abiertas en paralelo
contribuyen a crear esa imagen ambigua sin necesidad de recurrir a la exhibicién de
atributos sexuales. Para el observador romano, la figura alada, ademads de rememorar
la apoteosis o renacimiento del dios, tendria suficientes resonancias orientales no
solo por el atuendo, sino también por la escasa virilidad de la postura de Atis, que
resultaria suficientemente sugestiva en la activacién del recuerdo de su mito.

Pero esta construccion iconografica tampoco tuvo éxito y se buscé un registro
mas explicitamente afeminado para hacer patente el resultado de la eviracién del
dios. La opcidn triunfante para representar la indefinicion genérica de Atis es una
rara iconografia que subraya, mediante una insinuacion, el transito de Atis de la
pubertad a la anulacion sexual. La imagen corresponde a un Atis infantil o juvenil
con la tunica anudada en el pecho y abierta dibujando, simbolicamente, la formad
de una vulva, como si el viento soplara para dejar al descubierto el vientre redon-
deado y, con frecuencia, el sexo inmaduro, pero con presencia de pene y testiculos
de reducido tamano® (fig. 4).

A partir del estudio de los principales catalogos de materiales relativos al culto
de Mater Magna y Atis,* hemos identificado 68 representaciones de este Atis afemi-
nado con la tunica abierta realizadas sobre distintos soportes (terracotas, esculturillas
de bronce, esculturas en piedra, etc.).* Se conoce la procedencia geografica de 58 de
ellas, y su distribucion es la que se muestra en la fig. 5. Las piezas se datan entre los
siglos IT a.C. y IV d.C. Lo cierto es que hay muchas variantes de esta tipologia de Atis

39. CCCA T, p. 249, n° 838, pl. CLXXX. Museo del Louvre, n° inv. T 61.

40. La representacion de la tunica abierta de manera simple para resaltar los rasgos femeninos de una
divinidad no es exclusivo de la iconografia atidea. También aparece asociada a divinidades infantiles y
feminizadas, como Cupido y Harpocrates. Valga asimismo como ejemplo las representaciones de Pan
en su vertiente femenina, con el vientre descubierto. Para este ltimo véase LIMC Suppl., 927, n° 70.

41. Hemos tomado como base la obra de CCCA I-VIL, y el vol. 3 del LIMC.

42. No pretendemos realizar una recopilacion exhaustiva de la totalidad de los Atis pertenecientes
a esta tipologia, sino reflexionar sobre su iconografia. En este sentido, consideramos que el andlisis de
70 individuos es una muestra lo suficientemente representativa para el estudio que aqui pretendemos
llevar a cabo.
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que difieren en la postura adoptada por el dios, en sus atributos y en la forma en la
que su tinica se abre; pero es este ultimo aspecto el que atrae nuestra atencion.

En numerosas representaciones, la tinica se abre de manera sencilla, sin for-
mar pliegues voluminosos, con el fin de dejar al descubierto el vientre redondeado,
infantil o femenino, y el sexo. Es el caso de las representaciones mas antiguas, como
las descubiertas en el templo romano de Mater Magna en el Palatino, estatuillas de
terracota y bronce en su mayoria datadas entre la fundacion del templo en 191 a.C.
y su reconstruccion en 111 a.C.** Entre estas se distinguen tres variantes de dicho
modelo iconografico: a) Unas representan a Atis nifio vestido con una tinica mani-
cata sujeta a la altura del pecho por un broche circular y abierta en la parte inferior
para dejar el vientre al descubierto. No muestran el sexo, ya que la tinica vuelve a
unirse justo debajo del vientre. Su cabello es rizado y porta el gorro frigio (fig. 6);*
b) Otras corresponden a un registro de feminidad mas acentuada, pues muestran a
Atis como una figura femenina, juvenil, de pie y vestida con un largo manto que deja
al descubierto la parte delantera del cuerpo desde el pecho hasta los pies. Las formas
corporales y la postura son femeninas y su sexo es una vulva. Sobre la cabeza lleva
un petasus y sostiene la syrinx en su mano derecha® (fig. 7); c) La tercera y ultima
variante palatina del Atis con el vientre descubierto esta representada solo por una
figura (fig. 8) del siglo I a.C. Se trata de un Atis juvenil, de pie, ataviado con el gorro
frigio, la misma tunica de los Atis nifos descritos, y el anaxyrides. La tunica vuelve a
unirse justo debajo del vientre, de tal manera que el sexo queda cubierto. En su mano
derecha porta el pedum y en la izquierda, un objeto de dudosa interpretacion, en el
que se ha reconocido tanto una lista como un tympanum.*

Junto a las imdgenes de Atis, fueron halladas en el mismo templo terracotas
votivas que representan cestas de frutas, pechos, falos, dos personajes besandose y
distintos animales.*” Estos exvotos sugieren que el culto practicado en el Palatino en
época republicana, sin duda fruto de la recepcion y la apropiacion de la tradicion re-
ligiosa de la Frigia helenistica (o mas bien de Pesinunte, desde donde fue importada
Cibeles), estaria relacionado con la fecundidad y la maternidad. De hecho, el vientre

43. Sobre la fundacion del templo Liv., XXXVI 36, 3-5. Sobre los estudios arqueolégicos en el santua-
rio metréaco del Palatino de Roma, Romanelli, 1964; Pensabene, 1996 y 2002. D’ Alessio, 2006.

44. CCCA 111, nos. 12.3, 12.4, 140, 141 y 151; pls. XXII - XXIII, LXXV - LXXVI, LXXXI = Anexo,
nos. 6 - 9.

45. LIMC. nos. 58-61 = CCCA I, nos. 35, 56, 58 y 59, pls. XXX VI, XLVII - XLIX= Anexo, nos. 19-22.

46. Una cista segun CCCA III, n° 12.2, pl. XXI. Sin embargo, en la imagen CCCA III, n° 157, plL.
LXXXIIL similar a la n° 12.2, el autor lo interpreta como un pedum. Anexo n° 25.

47. Romanelli, 1964, pp. 621-626; CCCA 111, 10-37, nos. 12-200, pls. XXI - XCVIIIL.
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redondeado, representado en ocasiones con una ligera apertura de la tinica, es pro-
pio de las imagenes femeninas y de las representaciones de nifios o de dioses nifios
(Cupido, Harpocrates), de tal manera que parece estar relacionado con la maternidad
y la crianza. En este sentido, Lancelloti sefiala que el hallazgo de multiples estatuillas
infantiles en santuarios de la Pars Orientalis del Imperio permite relacionar este tipo
de ofrendas con cultos salutiferos vinculados a la infancia. Si asi fuera, las imagenes
atideas del Palatino podrian haber tenido un valor apotropaico hacia los nifios entre-
gados simbdlicamente por sus padres a la proteccion de la Mater Magna.*®

Una imagen proxima a los Atis palatinos es la estatuilla de terracota del Museo
de Pérgamo en Berlin, fechada en el siglo I a.C. (fig. 9). El dios es representado en
su fisionomia juvenil, vestido con un anaxyrides y una tinica anudada bajo el pecho
que se abre de forma abrupta dejando al descubierto su vientre abultado y sus anchas
caderas, atributos tipicamente femeninos, asi como sus genitales infantiles de vardn.
En este caso, la figura va alada, lo que nos indica que es una representacion del Atis
renacido por la suplica de Cibeles que ya nunca regresard al mundo de los mortales.
Por tanto, esta imagen expresa la idea de que el dios vuelve a la vida en su forma ju-
venil (o infantil, como veremos mds abajo), como el muchacho inocente que atin no
se ha emasculado. Es el eterno infante, peterpanesco y adamado.

Consideramos que esta imagen es clave para comprender el significado de las re-
presentaciones de Atis con vulva que se desarrollan a partir del siglo I a.C. En efecto,
en torno a este momento apreciamos una evolucion del tipo iconografico caracterizado
por la apertura simple de los ropajes hacia un Atis cuya tinica se abre de manera exa-
gerada, formando ondulaciones y pliegues muy marcados que crean la imagen de una
vulva que envuelve el cuerpo del dios, representado con su vientre abultado y su sexo
infantil caracteristicos. El sexo femenino puede ser objeto de una doble interpretacion:
por una parte, expresion de la androginia del dios, y por otra, simbolo de Mater Magna,
bajo cuya tutela este ha renacido. Ciertamente, las alas apotedsicas que lucen muchos
de los Atis con vulva indican que se trata del pastor ya inmortalizado.

En el ejemplo que se muestra en la fig. 4, una estatuilla de bronce procedente
de Maastricht, observamos a un nifo regordete, como un Cupido, pero cuyas formas
corporales sinuosas estan mas cerca de la voluptuosidad femenina que de la anato-
mia masculina inmadura. Su tinica manicata abierta, con sus abundantes pliegues,
dibuja una vulva que da cobijo al cuerpo del nifio. El pantalon se presenta profusa-
mente decorado a base de botones en el frontal que unen los lados de cada pernera

48. Lancellotti 2002, p. 80. The healing power of the goddess with regard to children is recorded by Dio-
dorus Siculus II1, 58.

ARYS, 17, 2019 [191-226] ISSN 1575-166X



LA vULVA DE ATIS 205

formando una secuencia de estrellas. Atis va calzado con zapatos cerrados de claro
origen oriental. El rostro, nitidamente anifado, es suave y esboza en ocasiones una
timida sonrisilla. Sin lugar a duda, es el dios puer antes de emascularse, renacido bajo
la proteccion de la Gran Madre con su fisonomia antes de la traicion.

Puesto que no hay constancia de precedentes helenisticos, es posible que el Atis
con el vientre al descubierto, y con frecuencia también el sexo, se trate de un modelo
creado en Roma en el contexto de la integracion del culto, a partir del relato mitico
y de la experiencia de un sacerdocio, los galli, que ha sacrificado su capacidad sexual
por fidelidad a la diosa que los ha escogido.”

La exageracion de la apertura de la tinica para formar la vulva aparece en re-
presentaciones posteriores a las del Palatino y de procedencia diversa. Su significado
religioso no estd claro, pues son muy pocas las que pueden ser contextualizadas ar-
queoldgicamente. Sin embargo, tenemos varias hipdtesis, no excluyentes, para desen-
trafar el significado de esta iconografia.

Por un lado, la vulva podria expresar la feminizacion de Atis, causada por su
emasculacion. En este sentido, el hecho de que sea un Atis nifio o juvenil el que se
representa de esta manera, es decir, el Atis que atin no ha cometido el fatidico acto,
indica que la identidad sexual ambigua se convierte en un rasgo inherente del dios,
con independencia de la edad o del momento del mito en el que se represente. Ade-
mas, es su androginia o ambigiiedad sexual el rasgo que se quiere destacar, y no la
autocastracion que la provoca, ya que Atis se representa con organos sexuales. No se
trata pues de un Atis emasculado, como prototipo de los galli.

Por otro, la vulva podria ser considerada como una representacion de Mater
Magna bajo cuya tutela renace el dios. El ser que alcanza la inmortalidad por la supli-
ca de la Gran Madre a Zeus es el nifio inocente que ain no ha manifestado su hybris
o impiedad, no el transgresor. Habria que pensar, pues, que la “resurreccion” de Atis
lo devuelve a su fisonomia infantil, previa a la accion tragica; a la inocencia sexual;
no al ser sexualmente frustrado. Es el eterno infante cuya inmadurez se asimila a la

49. Sobre este sacerdocio véase el fantastico estudio de Sanders, 1972 y el més reciente de Dubosson
Sbriglione 2018, pp. 128-150. Las primeras menciones a los galli en la literatura latina se remontan el
siglo I a.C., y aparecen en la obra Les Satires Menippées de Varrén, donde se les presenta oficiando una
serie de ritos en el santuario metréaco del Palatino. La literatura de época imperial destacara el acto de
emasculacion que estos llevan a cabo por emulacion a Atis (véase el propio Carmen 63 de Catulo o los
Fasti de Ovidio (IV 221-245). También en los escasos testimonios epigraficos que se han conservado
sobre los galli se alude a su castracién y al constante maltrato que estos ejercen sobre su cuerpo (AE
2005, 1123, 1124 y 1126)
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feminidad, como era normal en el imaginario grecorromano. La vulva de la Gran
Madre lo protege para siempre en su condicién inmortal.

Finalmente, el Atis nifio o juvenil con la vulva es, en ocasiones, representado
alado, referencia a su apoteosis.”® Pero esta tiene lugar tras la suplica de Cibeles a
Zeus, es decir, después de la tragedia. Esa aparente inconsistencia iconografica trata
de simbolizar que el ser renacido por la stplica es el nifio inocente, no el transgresor.
Habria que pensar, pues, que la “resurreccion” de Atis lo devuelve a su fisonomia
infantil, previa a la accién tragica; a la inocencia sexual; no al ser sexualmente frus-
trado. De ser asi, la vulva de Atis estaria relacionada con su inmortalidad, y la vulva
lo protege para siempre en su condicién inmortal.

Francamente, no hemos sido capaces de encontrar los origenes inspiradores de
la tinica-vulva de Atis. Tampoco sabemos como se produce la transmisién del mode-
lo, ni su alcance. Sin embargo, si es posible comprender su significado en el contexto
del imaginario romano. La interpretacion de esta iconografia diferiria en virtud de
cada cual. Asi, podria reafirmar la supuesta resurreccion y apoteosis; podria recordar
la poderosa presencia de la Madre que no debe ser traicionada; puede significar el
elogio de la edad inmadura previa a la deslealtad, etc. Hay, sin duda, una buscada
ambigiiedad, pues el nifo-no hombre aparece disfrazado como si fuera una mujer,
que en realidad no es. Al mismo tiempo, la representacion del sexo femenino en la
capa que lo semicubre es la ventana que lo devuelve a su condicién infantil y lo man-
tiene en ella entregado sin posibilidad de infidelidad. Castigado, pero protegido para
siempre por su diosa amante, la Mater Magna.

50. En las escenas de apoteosis imperial es normal la representacion de figuras aladas o acompanadas
por 4guilas, como el relieve de Tito sobre un aguila en la béveda de su arco de Triunfo en Roma; la del
genio con alas que eleva a Antonino Pio y Faustina hacia el cielo en una de las caras de la base de la
columna de este emperador erigida en Roma y conservada en Cortile della Pinacotheca de los Museos
Vaticanos; o como la de Sabina transportada por un genio alado en un relieve conservado en el Museo
del Palazzo dei Conservatori, Roma.
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IMAGENES

Fig. 1. Patera de Parabiago; siglo IT d.C. CCCA IV, n° 268, lam. 107. Milan,
Pinacoteca di Brera = Galleria Brera, n° inv. 18901. Fotografia: Valentino
Gasparini.
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Fig. 2. Copia del Atis de Ostia situada dentro del Attideum del santuario de
Mater Magna, Ostia Antica. CCCA 111, n° 394, 1am. 244. Fotografia de autores. La
escultura original se conserva en el Museo Laterano del Vaticano, n° inv. 10785.

Fig. 3. Thymiaterion de terracota en forma
de Atis alado procedente de Tarso; siglos II-I
a. C. CCCA 1, n° 838, lam. 180. Paris, Museo
del Louvre, n° inv. T 61. Fotografia: https://
commons.wikimedia.org/wiki/File:Attis_
thymiaterion_Louvre_Tarse61.jpg
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Fig. 4. Estatuilla de Atis en
bronce procedente de Maastricht;
siglos II-III d. C. Museo de Lim-
burgo, n° inv. L04380. Fotografia:
https://commons.wikimedia.org/
wiki/File:Top_or_Topic_(CC,_
Maastricht), _bronzen_beeldje_
Attis_(100-250_na_Chr).jpg

Fig. 5. Mapa de distribucion de hallazgos.
Elaboracién de José Carlos Lopez-Gomez.
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Fig. 6. Estatuillas de Atis infantil con el vientre descubierto procedentes de las
excavaciones del templo de Mater Magna en el Palatino; siglo IT a. C. CCCA
IIL, n° 12, 3-4, lam. 22-23. Roma, Antiquarium del Palatino (?). Fotografia:
CCCA 111, n° 12, 3-4, lam. 22-23.

Fig. 7. Estatuillas de Atis femenino infantil, con una flauta en su mano derecha y el
vientre descubierto, procedentes de las excavaciones del templo de Mater Magna en
el Palatino; siglo I a. C. CCCA 1IIL, n° 35 y n° 58, 1am. 36 y 48. Roma, Antiquarium del
Palatino, n° inv. 9186 y 9209. Fotografia: CCCA III, n° 35 y n° 58, lam. 36 y 48.
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Fig. 8. Estatuilla de Atis
afeminado de pie con
el vientre descubierto,
portando un pedum o un
tympanum, procedente de las
excavaciones del templo de
Mater Magna en el Palatino;
siglola. C. CCCAIIL, n° 12, 2,
lam. 21. Roma, Antiquarium
del Palatino, n° inv.: no
especificado. Fotografia:
CCCA1IL, n° 12, 2, lam. 21.
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Fig. 9. Estatuilla de Atis danzarin, alado y con el
viente descubierto, procedente de Mirina; siglo
Ia. C. CCCA L, n° 495, 1am. 109. Berlin, Museo
de Pérgamo, n° inv. 8193. Fotografia: Wolfgang
Sauber. Fuente: https://commons.wikimedia.org/
wiki/File:PM_-_Attis.jpg.
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ABREVIATURAS

Blawatsky y Kochelenko = Blawatsky, V.D. y Kochelenko, G.A. (1966). Le Culte de Mithra sur
la cote septentrionale de la mer Noire. EPRO VIIL. Leiden: Brill

CCCA = Vermaseren, M. J. (1977-1989). Corpus Cultus Cybelae Attidisque, vols. I-VII. Lei-
den: Brill (EPRO 50).

Espérandieu, Recueil 1 = Espérandieu, E. (1907). Recueil général des bas-reliefs de la Gaule
romaine, vol. 1. Paris: Imprimerie Nationale.

Garcia y Bellido, 1949 = Garcia y Bellido, A. (1949). Esculturas romanas de Esparia y Portugal.
Madrid : CSIC.

Garcia y Bellido, 1967 = Garcia y Bellido, A. (1967). Les religions orientales dans I’ Espagne
romaine. Leiden: Brill (EPRO 5).

Kobylina = Kobylina, M.M. (1976). Divinités orientales sur le littoral nord de la Mer Noire.
Leiden: Brill (EPRO 52).

LIMC = Kahil, L. (ed.) (1981-2009). Lexicon Iconographicum Mythologiae Classicae, I-VIII y
Suppl. Ziirich y Miinchen: Artemis.

Popovic et al. = Popovic, L. B., Mano-Zisi, D., Velickovi¢, M. y Jeli¢i¢, B. (1969). Anticka
Bronza u Jugoslaviji. Beograd: Narodni Muzej.

Reinach, Rép Stat II = Reinach, S. (1908). Répertoire de la statuaire, grecque et romaine II.
Paris: Leroux.

Schwertheim = Schwertheim, E. (1974). Die Denkmdler orientalischer Gottheiten im romi-
schen Deutschland. Mit Ausnahme der dgyptischen Gottheiten. EPRO XL. Leiden: Brill.

Vermaseren, 1966 = Vermaseren, M. J. (1966). The legend of Attis in Greek and Roman Art.
EPRO IX. Leiden: Brill

Winter, Typen 2 = Winter, E (1903). Die antiken Terrakotten (Band III, Teil 2): Die Typen der
Sfigiirlichen Terrakotten. Berlin y Stuttgart : Spemann.
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UN DIOS QUE SE VISTE POR LOS PIES:

LA VESTIMENTA PERSA EN LA ICONOGRAFIA MITRAICA
A GOD THAT IS DRESSED BY THE FEET:
PERSIAN DRESS IN MYTHRAIC ICONOGRAPHY

ISRAEL CAMPOS MENDEZ

UNIVERSIDAD DE LAS PALMAS DE GRAN CANARIA

ISRAEL.CAMPOS@ULPGC.ES

RESUMEN

La representacion iconografica del dios
Mitra esta vinculada a su imagen llevando
un tipo de vestimenta que tradicionalmente
se ha venido a denominar “vestido oriental”
o “traje persa”. Dentro de esta forma de ves-
tir, la presencia del pantalén (anaxyrides)
alcanzé un cierto protagonismo, por su im-
pacto cultural. Esta prenda habia recibido
una connotacién peyorativa desde época
griega ala hora de definir la alteridad barba-
ra aqueménida y posteriormente esta vision
fue asumida por los romanos, trasladada a
sus enemigos los partos. Son varios los po-

ABSTRACT

The iconographic representation of the
god Mithra is linked to his image wearing a
type of clothing that has traditionally been
called “Oriental dress” or “Persian dress”
Within this way of dressing, the presence
of the trousers (anaxyrides) reached a cer-
tain prominence, due to its cultural impact.
This garment had received a pejorative con-
notation from Greek times at the moment
of defining the Achaemenian barbarian al-
terity and later this vision was assumed by
the Romans, transferred to their enemies
the Parthians. There are several contexts in
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sibles contextos en los que los seguidores de
Mitra pudieron asumir su presencia dentro
del marco mitraico. Nos proponemos con
este articulo aclarar a qué se hace referen-
cia cuando se utiliza la categoria de “traje
persa” y cudl pudo ser la reacciéon que desde
el culto mitraico se ejercié ante una de las
prendas que formaban parte de estas ropas:
el pantalon.

which the followers of Mithra could assume
their presence within the Mithraic context.
We propose with this paper to clarify what
really means this category and what could be
the reaction that from the Mithraic cult was
exercised before one of the pieces that were
part of these clothes: the trousers.

PALABRAS CLAVE

Mitraismo, traje persa, anaxyrides, ico-
nografia, barbaro
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Mithraism, Persian Dress, anaxyrides,
iconography, barbarian
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1. INTRODUCCION

Una de las controversias que todavia sigue manteniendo su vigencia dentro de la his-
toriografia mitraica es la concerniente con el esclarecimiento de la relacién que debié
existir entre el cardcter iranio original del dios Mitra y el lugar de procedencia de lo
que luego en Roma se conoceria como misterios mitraicos. La hipdtesis establecida
por Franz Cumont' a principios del siglo XX, quien sefialaba que el mitraismo no era
sino una version occidentalizada del culto persa de Mitra fue firmemente revisada en
los afios setenta por R. Gordon? y J. Hinnells,’ posteriormente por R. Melkerbach,*
D. Ulansey® y R. Beck.® En los siguientes afios, la discusion no solo en torno al lugar
de procedencia de la practica mistérica mitraica, sino sobre cual pudo ser la rela-
cién que se establecid entre el modelo cultual romano y el sustrato persa generd una
profusa literatura al respecto.” Mads reciente ha sido el intento por establecer cual ha
sido la percepcion que desde el contexto romano se pudiera tener de todos aquellos
elementos que de forma directa o indirecta hubieran sido percibidos como una clara
evocacion al “persianismo” de esta divinidad. En este sentido, nos resulta enorme-

1. Cumont, 1903.

2. Gordon, 1975.

3. Hinnells, 1975.

4. Merkelbach, 1984.

5. Ulansey, 1989.

6. Beck, 2004.

7. Recomendamos para una panoramica de la bibliografia especifica sobre estas cuestiones mitraicas
el articulo de Campos, 2017b.

ARYS, 17, 2019 [227-249] ISSN 1575-166X



230 IsRAEL CAMPOS MENDEZ

mente sugerente el marco de interpretacion propuesto por R. Gordon® al establecer
un animo de voluntad interesada por parte de los seguidores mitraicos a la hora de
introducir, mantener o subrayar todos aquellos elementos que pudieran reforzar un
aire de exotismo de tematica orientalizante. Situacion que ha quedado demostrado’
que se produjo en torno a la introduccién de manera artificial de terminologia de
origen persa en el contexto de las inscripciones mitraicas.

En paralelo a este intento de comprender cudles fueron los elementos de origen
persa que pudieron pervivir en el mitraismo romano y la percepcion que de ellos pu-
diera tenerse por parte de los iniciados en el culto, también ha sido puesta en revision
en los ultimos afios la categoria misma de “religion oriental” acuiiada por el propio F.
Cumont," no solo para los devotos de Mitra, sino extendida a las demas modalidades
cultuales desarrolladas en el Imperio Romano desde finales de la Republica y a lo largo
del periodo imperial: Isis, Cibeles, Serapis, Dionisos, etc. El sabio belga estableci6 esta
categoria de “religiones orientales” en un contexto romano-centrista, claramente difu-
sionista y desde una matriz de interpretacion de estos cultos en un proceso de transi-
cién hacia el triunfo final del cristianismo. En los ultimos afos, son varios los autores
que han matizado la pertinencia del uso generalista de la expresion “orientales™' para
unas practicas religiosas que habian pasado plenamente por el tamiz romanizador'?
establecido por las autoridades politicas del Imperio y que dejaban en meramente anec-
doéticos o exoticos los aspectos no-romanos presentes en estos cultos.

Dentro del mitraismo, son varios los elementos que histéricamente han sido
encasillados dentro de esta lista de “elementos orientales”. Empezando por el propio
nombre de la divinidad, que es la evidencia mas clara que entronca este culto con una
procedencia persa, también se han sumado otras evidencias que han aparecido en el
contexto mitraico y que abundan en esta cuestion: la presencia de palabras de origen
persa en inscripciones (nama, nabarze, Arimanio). Pero, de todas ellas, entendemos
que la que debid presentarse ante los fieles mitraicos como un recordatorio constante
de la “no-romanidad” de Mitra era la que se reflejaba en la propia imagineria esta-
blecida para este dios. El canon iconografico mitraico que quedaba establecido en la
escena central de la Tauroctonia, omnipresente en todos los espacios de culto, junto
con las demas representaciones de esta divinidad en otros episodios rituales, ademas
de los acompanantes divinos Cautes y Cautopates, establecen una figuracion de Mitra

8. Gordon, 2014; Gordon, 2017.

9. Campos, 2017a.

10. Cumont, 1906.

11. Alvar, 2017, pp. 23-46.

12. Alvar, 2008; Sierra y Campos, 2010, pp. 55-66.
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vestido con unos ropajes que evocan ineludiblemente al contexto geografico oriental
del Imperio romano. Esta circunstancia debié suponer, a todas luces, un impacto
visual y cultural significativo por las implicaciones que histéricamente habia tenido
este tipo de vestimenta en el mundo griego y romano.

Puesto que los cddigos de vestimenta no son neutrales, ni se pueden establecer
ajenos a las implicaciones culturales de los pueblos y civilizaciones que los portan,
entendemos que la representacion iconografica de Mitra con estas ropas no debi6
pasar de forma inadvertida a quienes se integraban en su culto. Nos proponemos en
las siguientes paginas tratar de comprender cual pudo ser la percepcion que desde el
contexto mitraico pudieron tener los seguidores de Mitra de cara a la asimilacion y
normalizacion de un elemento cultural visual (las vestiduras) que, fuera del espacio
concreto de adoracién de este dios, estaba investido, como veremos, de una carga
ideoldgica negativa, hostil y peyorativa.

2.:A QUE LLAMAMOS “VESTIDO ORIENTAL”?

Existe un cierto consenso tanto en la historiografia moderna como en las referencias
ofrecidas por los autores clasicos, en establecer una normalizacion de lo que seria la
forma de vestir atribuida a las poblaciones que habitaban el territorio del Proximo
Oriente asidtico en el periodo greco-romano. Resulta particularmente interesante
observar cémo ha habido un especial interés por parte de los autores griegos y ro-
manos en describir las vestimentas llevadas por aquellos pueblos con los que habian
establecido una alteridad conflictiva. En el caso griego, quedaba focalizado en los
pueblos medos y persas. Para los romanos, esta relacion fue transferida primero a
los partos y luego a los sasanidas. Desde Herddoto (V 49; VII 61, 1) hasta los Padres
de la Iglesia (Tert., De pallio 4, 6), son numerosas las referencias que encontramos a
las prendas que vestian estos pueblos, con el claro interés por definir a través de ellos
una identidad abiertamente opuesta a la representada por los griegos y los romanos.
Quedo asi establecida una féormula que servia como referencia genérica para esta
oposicion cultural en los ropajes. La expresion “vestido oriental” o “traje medo” apa-
rece en las fuentes clasicas (Hdt., I 135, 1; III 84; Arr., An. IV 4; Procop., Pers. IV 6) y
ha sido normalizada en la bibliografia moderna'® para referirse a las prendas de vestir
claramente diferenciadas de las usadas por los pueblos del ambito del Mediterraneo.

13. Desde las primeras menciones aparecidas en Heuzey, 1935, pp. 85-86, ha sido luego normalizada
y continuada por el resto de los autores de forma genérica hasta la actualidad: Thomson, 1965; Sekunda,
2010; Llewelyn-Jones, 2013, p. 62.
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Esta categoria de “vestido oriental” quedd establecida en torno a cinco piezas
de ropa: un gorro de fieltro (griego, Tidpa o kitaptv), un abrigo con mangas o caftan
(griego, kavdvg; persa antiguo, gaunaka), una tinica suelta (griego, xttwv), pantalo-
nes (griego, dva&upic), y unas botas. De forma mds genérica, esta manera de vestir se
popularizé también bajo la expresion “traje medo” (Plut., Alex. 45, 2; Moralia 329f;
Tert., De pallio 4, 6), puesto que los griegos atribuyeron a este pueblo la adaptacion
de este tipo de vestimentas, si bien otros autores como Jenofonte precisaron que estos
a su vez la copiaron de los escitas, y posteriormente en época de Ciro, fue asumida
como caracteristica de los propios persas:

“Nos parece haber descubierto que Ciro no solo consideraba que los que mandan de-
bian diferir de sus stibditos en el hecho de ser mejores que ellos, sino que ademds creia
que debian fascinarles con actitudes teatrales. Asi, no s6lo él mismo adopt6 la moda
meda en su vestir habitual, sino que también exhorto a sus colaboradores a seguirla -
esta manera de vestir a él le parecia que disimulaba si alguno tenia algtin defecto en su
cuerpo y hacia ver a todos los que la llevaban més hermosos y més altos”**

No podemos ignorar la presencia de factores culturales y de confrontacién en
el proceso de cosificacion de esta expresion “traje medo” o “vestidura oriental”. El
vestido se convierte en un mecanismo privilegiado para representar la alteridad; en
este sentido, la semantica del vestido es utilizada por griegos y luego por romanos,
para construir una imagen estereotipada de su representacion del barbaro persa o
parto", lo que Plutarco (Alex. 45, 1) describe como “PapPapikiv oToAfv”. Sin embar-
go, llegados a este punto, conviene que nos preguntemos si sigue siendo pertinente
que continuemos utilizando de forma acritica esta categoria para referirnos a esta
manera de vestir. En los ultimos afios, son varios los autores que han hecho un llama-
miento a una revision de la perpetuacion del uso de esta expresion para englobar la
forma de representacion del extranjero oriental en el contexto greco-romano. Tanto
Miller'® como Llewelyn-Jones'” han sefialado con acierto que tenemos testimonios
suficientes'® que nos presentan otras muchas modas y formas de vestir de estos pue-
blos y aquella que ha quedado normalizada correspondia de manera puntual a lo que
deberia ser descrito como “ropa de montar”; por cuanto estas piezas de ropa sefia-

14. Xen., An. VIII 1, 40-41 (traduccion Carlos Varias, Madrid, 2006).

15. Muccioli, 2007, pp. 87-115; Garcia Sanchez, 2009; Garcia Sanchez, 2012, p. 13; Grand-Clément,
2013.

16. Miller, 1997, pp. 183-186.

17. Llewelyn-Jones, 2013, p. 62.

18. Armayor, 1978, pp. 5-6; Thompson, 1965; Azoulay, 2004; Ilarraga, 2017, pp. 1611-1612.
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ladas serian las que los persas habian tomado de medos y escitas como las mas ade-
cuadas para la practica de la equitacion (Strab., XI 13, 9). Es significativo que en las
representaciones de los reyes persas nunca les encontremos con estas ropas,'® por lo
que habria que destacar que existia claramente una distincion entre lo que seria una
vestimenta real y otra ordinaria, a la que los autores griegos y romanos se referirian
como la caracteristica de los persas.

Queda claro, pues, que debemos establecer una cierta cuarentena a la hora de
continuar con el uso generalista y cosificador de la expresion “vestiduras orientales” a
la hora de usarlo como categoria descriptiva para referirnos a la utilizacion de la serie
de piezas de ropa que hemos mencionado arriba. El estereotipo que se acuiié por
parte de griegos y romanos para identificar al barbaro oriental ha sido perpetuado
por la historiografia moderna® puesto que seguimos encontrando la repeticion per-
manente de esta expresion para describir la manera en que tanto Mitra como otras
divinidades (Atis, Sabazios, Orfeo, Jupiter Dolicheno) o personalidades de proceden-
cia oriental aparecen representados en la iconografia.

3. :QUE PERCEPCION TENfAN LOS GRIEGOS Y ROMANOS DEL PANTALON?

Este conjunto de vestimentas ha servido para confirmar la consolidacién de una
imagen estereotipada y peyorativa del barbaro oriental, particularmente del persa
y luego del parto, desde la perspectiva de la identidad enfrentada a la alteridad.
No obstante, existié una prenda que, de manera particular, ha recibido una mayor
carga ideoldgica significativa en el proceso de confeccion del choque cultural que
se puso en marcha a partir del momento en que las relaciones entre griegos y persas
entraron en la esfera del conflicto, no solo militar, sino cultural e identitario.” De
todas las piezas que engloban la mal llamada categoria de “vestido oriental’, la pre-
sencia del pantaldn (anaxyrides) es la que ha encontrado en las fuentes clasicas el
mayor numero de referencias con un claro componente ideoldgico, hasta el punto
de poder ser considerada como una parte clave a la hora de representar de ma-
nera privilegiada el elemento visual mas significativo de la alteridad greco-persa,
primero, y luego romano-parta. El uso del anaxyrides en oposicion al modelo de

19. Llewelyn-Jones, 2013, pp. 63-64.

20. Ha sido una constante comprobar cémo no ha habido un interés claro por indagar qué realidad
quedaba reflejada dentro de esta expresion. Es por ese motivo que encontramos una mera repeticiéon de
la férmula: Saxl, 1931, p. 14; Widengren, 1956, p. 234; Schneider, 1986; Ulansey, 1989, p. 25; Schneider,
2007, p. 51; Garcia Sdnchez, 2012; Yatsenko, 2013, p. 118; Gordon, 2017, p. 260.

21. Briant, 1989; Garcia Sanchez, 2007 y 2009.
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vestir greco-romano de la toga se presenta como un argumento clave sobre el que
construir un discurso peyorativo que fundamente la superioridad cultural y civi-
lizatoria greco-romana, frente a la barbarie persa y parta. Hasta tal punto este dis-
curso fue asimilado, que sera trasladado posteriormente desde la realidad histérica
de los enemigos orientales, a la construccion de una imagen de los otros enemigos
literarios,” como podran ser las amazonas o los troyanos.

De entrada, la presencia del pantaléon como elemento visual mas relevante, no
solo venia a representar la oposicion entre modelos culturales de entender la manera
de cubrir la desnudez del cuerpo. Como bien ha sefialado Miller,” el pantalon visualiza
dos concepciones enfrentadas de entender la moda. En este caso, a partir del esquema
de Barthes existiria un tipo de vestidura que se podria denominar vertical, que co-
rresponderia a la persa, donde el cuerpo es cubierto de arriba abajo (o viceversa) y un
modelo horizontal, de superposicién de prendas a la manera greco-romana. Pero esta
oposicion no se limitaria a una cuestion meramente de modas, sino que también (y
parece que por encima de todo) los griegos estarian sefialando una oposicion radical
en dos maneras enfrentadas de entender el propio arte de la guerra: la desnudez griega
frente a la sobre-vestimenta persa. Desde este esquema mental, resulta factible asumir
que, para los griegos, el pantalon representaba la esencia del simbolismo etnografico de
lo persa; es decir, lo extranjero: mas claramente, lo barbaro.

El uso del pantalén por parte de persas, medos y demas pueblos del imperio
aqueménida constituyd para los autores griegos un elemento en torno al que poder
articular un discurso de alteridad fuertemente peyorativo. El choque cultural de esta
prenda debid ser tan significativo que estaba presente de manera cotidiana en las
representaciones teatrales como forma de generar un motivo de burla o broma facil
con la que ridiculizar a los persas.> La manera popular de referirse al anaxyrides
en el marco de la comedia atica era O0Aakog, que suele traducirse como saco con
el que cubrir las piernas. Euripides (Cyc. 182) la incorpora en su representacion de
Paris y Aristofanes (V. 1087) lo introduce en la forma de referirse a la vestimenta de
los soldados persas: “luego los perseguimos, tirandoles el arpén a los calzones (tovg
Bvhdkovg), y ellos se daban a la fuga”? Pero mucho mas relevante fue el hecho de que
en el imaginario griego, el uso del anaxyrides acabara siendo asimilado al estereotipo

22. Castriota, 2005; Miller, 2006, p. 128; Garcia Sanchez y Albadalejo, 2014, p. 61
23. Miller, 1997, p. 185.

24. Barthes, 1968.

25. Grand-Clement, 2013, pp. 208-209.

26. Traduccion L. Macia Aparicio, Madrid, 2007.
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de “afeminado” que desde las Guerras Médicas comienza a convertirse en un discurso
permanente con el que simplificar la imagen del barbaro persa (Xen., Cyr. VIIL.8.15):

“Son hoy también mucho mas flojos que en tiempos de Ciro, ya que entonces conserva-
ban todavia la educacion y el dominio de si mismos originarios de los persas, junto al
modo de vestir y el lujo de los medos; ahora, en cambio, han permitido que se desvanez-
ca la fortaleza de los persas y conservan solo el afeminamiento de los medos”?’

Esta percepcion afeminada y negativa vinculada al uso de pantalones quedo tan
asimilada a la mentalidad griega, que en el momento en que Alejandro Magno termina
la conquista del imperio aqueménida y comienza su proceso de asimilacion particular
hacia las costumbres persas, se abstuvo de forma tajante al uso de esta prenda. Para
evitar cualquier confusion, Alejandro rechazé expresamente® el uso del anaxyrides,
improvisando un estilo de vestir propio a medio camino entre lo medo y lo persa. Dio-
doro Siculo (77, 5) y Plutarco (Moralia 329f-330a) lo dejan bastante claro:

“De alli se replegd en direccion a la tierra de los partos donde, demorandose por un
tiempo, vistio por primera vez la estola barbara (BapPapiknv cToli|v), ya sea por querer
acomodarse a las costumbres vernaculas — pues la comunidad de habitos y de raza es
de gran importancia para domar a los pueblos -, ya sea como un intento subrepticio de
imponer la prosternacion a los macedonios, acostumbrandoles poco a poco a tolerar los
cambios y mudanzas en su género de vida. Ahora bien, no lleg6 a adoptar el traje de los
medos, absolutamente bédrbaro y extrafio, ni tampoco los calzones largos (ava&vpidag),
ni la ropa con mangas, ni la tiara, sino que hizo una mezcla acertada, a medio camino
por asi decir entre el traje persa y el medo, algo menos fastuoso que aquél pero més im-
ponente que éste (...) Este espectaculo contrariaba mucho a los macedonios, pero como
por lo demds admiraban sus virtudes, consideraban que debian pasarle por alto algunas
de sus inclinaciones al placer o a la vanidad”?

Si determinante habia sido la relaciéon entre el uso de pantalones y la falta de
hombria que los griegos habian establecido, no solo en su literatura, sino también en

27. Traduccién Ana Vegas, Madrid, 1987.

28. Sobre las interpretaciones en torno a la motivacion que pudo estar detras de la decision de Alejan-
dro, nos remitimos a Collins, 2012; Amaral Biazotto, 2014; Charles y Agnasnotou, 2016. No deja de ser
interesante la acusacion que realiza Tertuliano (De pallio 4, 6), quien no tiene reparos en senalar que
Alejandro adopt6 sin ningtin cuestionamiento el pantalon (sarabara), como una manera de reprocharle
que acabd asimilando la cultura meda que él habia vencido con sus conquistas.

29. Plut., Alex. 45, 2 (traduccion Jorge Bergua, Madrid, 2007).
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la iconografia y representaciones del contraste greco-persa; esta ecuacion no desapa-
recié cuando posteriormente fueran los romanos quienes asumieran el protagonismo
politico y cultural en el ambito mediterraneo. En este caso, la construccion del dis-
curso de la alteridad barbara correspondio a quienes habian sustituido a los persas al
frente del imperio proximo oriental: los partos. A partir de Augusto, vamos a encon-
trar un esfuerzo sistematico de parte de Roma por focalizar en el parto el estereotipo
del “barbaro”, que unos siglos atras habia correspondido al enemigo por antonomasia
de entonces: los cartagineses.” Los partos ocupan el lugar central en la construccion
de un enemigo exterior sobre el que focalizar la oposicion cultural y su forma de ves-
tir facilitara que se les pueda excluir del concepto de “nacién de la toga”; de manera
que volvemos a comprobar que el tipo de ropajes y la opcién de llevar o no las piernas
al aire encierra una carga ideologica.” Los gobernantes partos habian adoptado hasta
el punto de integrarlo plenamente el modo de vestir de tinica y pantalones que ha-
bian generalizado los medos y los persas, como sefiala Estrabon (XV 3, 19):

“El vestido de los jefes consiste en pantalones triples (&va&upig TpumAf]), una tunica
doble con mangas hasta las rodillas; la prenda inferior es blanca, la parte superior de
un color variado. La capa para el verano es de color purpura o violeta, pero para el
invierno de un color abigarrado. Los turbantes son similares a los de los magos; y un
zapato doble profundo. La generalidad de la gente lleva una doble tinica que llega
hasta la mitad de la pierna. Una pieza de lino fino se envuelve alrededor de la cabeza.
Cada persona tiene un arco y una honda”*

De hecho, habian dado un paso mas en este tipo de moda de vestir, para con-
vertir lo que hemos sefialado como “ropa de montar” en el periodo aqueménida, en
la ropa ceremonial de la corte* (conocido ahora como traje parto), que con los arsa-
cidas acabara siendo asimilada por las demas monarquias helenisticas de la region de
Asia Menor y posteriormente sera continuada por los persas sasanidas. Nos llama la
atencion como parece que algunos autores le dedican una atencién particular no solo
a las vestiduras, sino a la calidad de las telas utilizadas, puesto que hasta el momento

30. Moreno, 2012, pp. 63-90; Gonzalez Roman, 2004. Como sefiala Makhaliuk (2015, p. 301), los
romanos asumieron de los griegos todos los clichés, topoi y estereotipos anti-persas para luego transfe-
rirlos a los partos, con quienes tenian relaciones complejas.

31. Sobre los ejemplos puestos por los romanos, Albadalejo y Garcia Sanchez, 2014, pp. 61-62. La
duracién de esta imagen se prolongara incluso hasta el propio periodo bizantino, Rose, 2005, pp. 21-75;
Lépez, 2007; Canepa, 2009, pp. 34-36.

32. Traduccidn S. Torallas, Madrid, 2015.

33. Curtis, 2017, pp. 52-55.
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este aspecto no habia sido relevante. Sin embargo, parece que la mayor ornamenta-
cién y lujo en las piezas de ropa de los partos y los sasanidas (Hdn., VI 4, 4; Amm.
Marc., XVIII 6, 22; XIX 1, 3; S.H.A., Aur. 28, 4-5; 29, 2) facilité y foment6 que los
romanos pudieran continuar la trasferencia del caracter afeminado en el uso de pan-
talones por parte de sus “barbaros de oriente”. Por tanto, el proceso de transferencia
de esos clichés sobre el barbaro oriental no se sustenta ya entrado el siglo II d.C. enla
mera repeticion de los topicos griegos. Parece que, en el contexto romano, ellos mis-
mos han asimilado y reformulado esta acusacion sobre la “hombria” de los iranios.
Esa es la impresion que transmite Plutarco (Crass. 24, 2) al describir el encuentro
entre Craso y el general parto Surena:

“El propio Surena, sin embargo, era el mas alto y el mds justo de todos, aunque su be-
lleza afeminada no correspondia a su reputacion de valor, pero ya estaba mds vestida
a la manera de los medos, con la cara pintada y el cabello separado, mientras que el
resto de los partos aun llevaban el pelo largo y recogido en sus frentes, a la manera de

los escitas, para que parecieran formidables”*

4. PRESENCIA DEL ANAXYRIDES EN LA ICONOGRAFIA MITRAICA

La ausencia de fuentes escritas procedentes del propio ambito del culto mitraico ha
sido la causante de que la iconografia que nos ha llegado a través de la arqueologia
se haya convertido en la principal via de documentacion y conocimiento de las par-
ticularidades del mitraismo. Hay que reconocer también que esta practica religiosa
se apoyd de forma bastante recurrente en una serie de motivos iconograficos que
desempenaban un papel fundamental a la hora de establecer un discurso mitoldgico
central en la adoracién de esta divinidad. La centralidad y la omnipresencia de la
representacion antropomorfizada de Mitra es incuestionable a la hora de definir este
culto, y en la vertebraciéon del canon iconografico mitraico es fundamental que se le
represente con una serie de elementos que en la mayoria de los casos se repiten de
manera constante.

La identificacion de la representacion del dios a través del uso de la vestimenta
que se ha venido a llamar “oriental” es fundamental, a la hora de distinguirlo de cual-
quier otra posible divinidad. De hecho, no es solamente Mitra quien aparece repre-
sentado en los mitreos con esta apariencia, sino que sus dos acompaiantes divinos,

34. Traduccion Jorge Bergua, Madrid, 2007.
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Cautes y Cautdpates, portan la misma indumentaria. La posibilidad de encontrar a
Mitra vestido con estas ropas en los diferentes episodios miticos de su relato de sal-
vacion esta profusamente documentada en todos los formatos posibles en los que la
iconografia mitraica encontré soporte:
o estatuas con la escena de la tauroctonia (CIMRM 1, 12; 37; 40; 76; 81; 92;
164)
« pinturas murales de la tauroctonia (CIMRM 1, 181; 337; 390)
o relieves en placas de bronce, vasos o anillos (CIMRM 1, 207; 318; 908; 1206;
1727; 2367)
+ Dbajo relieves en marmol (CIMRM 1 75; 88; 93; 174; 339; 350; 435; 554; 650)
« Mitra taurophoro (CIMRM II 1495; 1283)
o  Mitra con el Sol (CIMRM 149; 11, 1584)
o representaciones de Cautes o Cautopates (CIMRM 1 80; 165; 243; 358; 431;
506; 636; 854).

No solo es Mitra o sus ayudantes quienes aparecen con estas ropas, sino que en-
contramos casos en los que bien personajes particulares, como ocurre en el mitreo de
Dura-Europos (CIMRM I, 51), grados iniciaticos, como pudo ser el Pater que oficia-
ba ceremonias de iniciacién en el mitreo de Santa Prisca en Roma (CIMRM 1, 483),
o los personajes representados en los frescos del mitreo de Cesarea Maritima® apa-
recen ataviados de esta manera. Si bien, parecen contextos totalmente diferenciados:
en Palmira,* se estaria vistiendo a la moda corriente de la zona; en Roma, estariamos
ante un caso de evocacion ritual o simbolica a la propia figura de la divinidad. Como
parte esencial de este tipo de vestimenta, la presencia del anaxyrides es permanente
en todas estas representaciones, tanto en Mitra como en sus ayudantes.” Son escasas
las excepciones que se conocen a este modelo candnico de representacion mitraica y
no parecen responder a una variacion significativa en el canon, sino a reaprovecha-
mientos o casos aislados. Dentro de las tematicas sefialadas arriba, encontramos una

35. Bull, 2017, pp. 41-44.

36. Curtis, 2017, p. 65.

37. Queda fuera de nuestro estudio en este momento cuestiones anexas a los demas elementos direc-
tamente vinculados a la indumentaria con la que se podria representar a Mitra o que pudieran llevar los
oficiantes del culto. Parece evidente que, junto con el tipo de las prendas en si, también seria determi-
nante la relevancia de la presencia de ciertos colores en dichas prendas, como asi parece colegirse de los
restos que se han conservado en los relieves y pinturas de algunos mitreos, como senala Lissi Carona,
1979, p. 209. Sobre el simbolismo de los colores y su presencia en el contexto mitraico en una posible
conexion con el mundo iranio, nos remitimos a Campos, 2004. Mds recientemente ha abordado este
aspecto Garcia Sanchez, 2012.
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estatua de Mitra taur6ctono vestido con una toga (CIMRM 1, 230), si bien parece que
se trata de una reutilizacion de la figura. Otros ejemplos presentan a Mitra desnudo,
portando tan solo el gorro y una capa (CIMRM 1 479); o un caso donde Cautopates
aparece vestido con una tunica corta (CIMRM I 477), sin pantalon (CIMRM 1 773)
o solo con capa y gorro (CIMRM 1 951). Donde tinicamente se rompe de manera
permanente el recurso iconografico de la vestimenta con anaxyrides es en la repre-
sentacion del motivo del nacimiento del dios de la piedra: petrogénito (CIMRM 1
344; 353; 860; 11 1248; 1492; 1687; 1756; 2134; 2184). Si bien mantiene la tiara como
elemento identitario, es significativo que en todas las imagenes que conocemos de
este episodio del relato mitico mitraico,” se prescinde de los ropajes caracteristicos
para manifestar la desnudez con la que Mitra llega al mundo.

Con independencia de cual haya podido ser el origen del establecimiento del
canon iconografico de la tauroctonia, parece evidente que los seguidores del culto
mitraico asimilaron una representacién antropomorfa del dios que habia encontra-
do sus primeras representaciones conocidas en el contexto del reino minorasiatico
de Comagene,” donde el rey Antioco I habia mandado construir en el afio 62 a. C.
un tumulo funerario en lo alto del monte Nemrud. En un contexto claramente de
sincretismo religioso entre divinidades iranias y griegas, encontramos dos imagenes
identificadas claramente con Mitra, donde queda fijado su canon en torno a este tipo
de vestimentas, con la presencia inconfundible del anaxyrides. Resulta importante
sefialar también que en las escasas representaciones que conocemos de Mitra en el
contexto sasanida,* la presencia del pantalon sera una constante, por encima de otras
variaciones locales que podamos encontrar y que refuerzan la idea de un dios cerca-
no a su funcion en el panteén zoroastriano.

Ha quedado claro, pues, que a la hora de establecer por parte de los seguidores
mitraicos los elementos que conformaban la sefia de identidad de su divinidad, era
la presencia de este tipo de vestimenta la que actuaba como un factor determinan-
te. Hasta tal punto esto estaba asimilado, que encontramos referencias literarias
donde la evocacién a cualquiera de los elementos que estaban presentes en el des-
crito como “vestido oriental’, servia como medio para referirse a esta divinidad.
Mitra es el “deus pileatus” al que hace referencia Agustin de Hipona (Trat. Evang.
Juan VII 6); pero también es descrito como “persico habitu” por Estacio (Theb. I

38. Sobre la especificidad de este motivo iconogréfico y su significado en el culto, Alvarez-Pedrosa,
2016.

39. Schwertheim, 1975, pp. 63-68; Dorner, 1978, pp. 123-133; Elsner, 2017.

40. Azarpay, 1982, pp. 181-191; Callieri, 1990, pp. 79-98; Overlaet, 2012, pp. 133-151.
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700) o el que “lleva el kandys y la tiara”, como le sefiala Luciano (D.Deor. IX). De
qué manera afectaba o gestionaban los seguidores de Mitra la aceptacion como
dato cotidiano de un elemento que contenia una carga peyorativa negativa es algo
que no podemos reconocer de manera directa. Esta es la razén por la que nos ha
parecido pertinente tratar de identificar cudl pudo ser el contexto particular en el
que un elemento como el pantaldn, que en un marco genérico era percibido como
sinénimo de anti-romanidad, pudiera ser asimilado aparentemente sin conflictos
significativos. No podemos excluir la posibilidad de que los factores que lograron
permitir la aceptacion de una representacion del dios Mitra con estos atuendos
“orientales”, no actuaran, posiblemente, de manera exclusiva en la mentalidad de
los seguidores de Mitra, sino que también consiguieron participar en la norma-
lizacién de las otras divinidades representadas con estos atuendos. Sin embargo,
nos parece relevante que la cuestion de la presencia de estos elementos visibles en
relacion con Mitra fueran una constante a la hora de identificar el culto o su ico-
nografia. La permanencia de estas referencias a la indumentaria de Mitra a lo largo
del tiempo, nos dan a entender que, a pesar de su integraciéon en términos generales
en la mentalidad romana, visualmente continud siendo un elemento anémalo;* de
ahi que, si comprendemos los mecanismos que pudieron utilizar los mitraistas al
respecto, podamos obtener una vision de conjunto al respecto.

Como hemos indicado, no resulta posible identificar de forma tnica este pro-
ceso de asimilacion de este elemento visual y cultural. Se nos plantea una diversidad
de contextos o escenarios para poder comprender que la presencia de una prenda de
vestir, como era el pantalon, que en la vida ordinaria romana estaba revestida de una
carga ideoldgica tan negativa, llegara a ser integrada, asimilada y no cuestionada en
este caso por los seguidores mitraicos. Dada la imposibilidad de poder llegar a cono-
cer cual fue el mecanismo de integracion y relacion cotidiana de los mitraistas con el
visionado de esta prenda, entendemos que pudieron ser diferentes las respuestas rea-
lizadas para gestionar un posible conflicto en torno al pantalén y que debia encontrar
su acomodo en el recinto sagrado del interior del mitreo, puesto que, como sabemos,
el mitraismo carecio a lo largo de su historia de proyeccion publica alguna.

41. Todavia en época bizantina podemos encontrar referencias de como el uso de pantalones (ana-
xyrides) se podia convertir en un argumento con el que criticar la hombria de un individuo. Asi lo vemos
en el obispo del siglo XII Eustacio de Tesalonica (Comm. Iliad. I 36, 11; 328, 28-29) quien menciona su
uso con cierta desaprobacion y junto con el historiador Coniates (298, 30-32) utilizan el uso de esta
prenda para atacar al gobernador de Tesalénica David Comneno. Para contextualizar este episodio, cf.
Bravo y Alvarez, 1988, pp. 106-107.
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Un primer escenario, y el mas sencillo, para comprender esta problematica po-
dria ser que directamente este elemento fuera intencionalmente ignorado por los
iniciados en el culto. De manera que, si no debié suponer un problema significativo la
propia procedencia oriental de Mitra, tampoco parece que debiera ser este un aspecto
que acentuara un rechazo explicito por parte de los romanos que se acercaran a este
culto. Sin embargo, el hecho de que este tema fuera un factor subrayado por quienes
desde fuera ejercieron una significativa hostilidad contra el mitraismo (circunstancia
que no hemos encontrado que fuera denunciada de manera explicita en las demas di-
vinidades mencionadas), nos hace suponer que las vestimentas con las que Mitra era
representado no dejaban de ser una circunstancia que pudiera ser ignorada facilmen-
te. Mas aun, si como hemos indicado arriba, fuera muy probable que en diferentes
ceremonias celebradas en el interior de los mitreos mas de un iniciado apareciese vis-
tiendo este tipo de ropajes como parte de la liturgia a modo de evocacion directa de la
figura del dios. Ademas, la procedencia pérsica del dios fue un argumento recurrente
de ataque entre los Padres de la Iglesia. Origenes (Cels. 622) habla de los misterios de
los persas en su argumentario contra Celso. Ya hemos mencionado al obispo de Hi-
pona (Trat. Evang. Juan VII 6) utilizar la expresion “deus pileatus” y Firmico Materno
(Err. prof. relig. 5, 2) lo sefiala sin ningun tipo de reparos:

“Entonces, ;qué respetas? En sus templos (se observa) rigurosamente (la liturgia) de
los magos segun el rito pérsico, ;por qué no alabas a los persas mas que en sus practi-
cas? Si te juzgas digno del nombre romano, qué haces sirviendo asi las liturgias de los

persas, las leyes de los persas”*

Un segundo escenario, que se complementa con el anterior, podria ser el que
hubiera habido una voluntad expresa de aceptar sin mayores cuestionamientos la
forma de vestir del dios, incluyendo el pantaldn, con el fin de fortalecer ese rasgo de
exotismo que se queria sefialar en relaciéon con el culto mitraico, en el contexto de
las demas religiones mistéricas que se estan difundiendo por el Imperio. Estariamos
ante el desarrollo interesado de un “persianismo”, como ha sefialado Gordon:** “to
the degree that such ‘mystagogues’ were interested in exploiting the Persian origin
of Mithras, they thought of themselves as affirming a fact given by the iconography,
or, more vaguely, the tradition they inherited”. Desde este marco, podriamos enten-
der que la relacién que los iniciados mitraicos establecerian con los elementos que

42. Trad. propia.
43. Gordon, 2017, p. 314.
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identifican y fortalecen el caracter “pérsico” del dios (entre ellos el “persico habitu”
de Estacio — Theb. 1700 -, incluyendo los anaxyrides), no debia suponer ningtn tipo
de escrupulo cultural, sino que eran integrados dentro del paquete global que supo-
nia asumir la especificidad y exotismo de Mitra, como oferta religiosa alternativa al
modelo tradicional representado por el pantedén romano clésico.

Para ahondar en la comprension de esta relacion, podemos senalar también,
que con independencia de la carga ideoldgica que podia recibir esta prenda dentro
de un contexto cultural determinado e interesado, hemos indicado que el canon
iconografico que el mitraismo incorpora tiene una relaciéon mas estrecha con la
representacion antropomorfa de Mitra procedente del contexto geografico de Asia
Menor, que de Persia o Partia propiamente. Es en este contexto geografico donde
se habia producido una mayor y mas clara fusiéon de los elementos identitarios
greco-iranios, hasta el punto de que, en poblaciones con un origen cultural he-
leno, habia llegado a normalizarse la adopcién de prendas de vestir que tenian
una connotacidn inicialmente peyorativa. Esta atestiguado* que, en las ciudades
jonias, era frecuente desde finales del periodo aqueménida que la poblacién vis-
tiera en ocasiones sefialadas prendas que formaban parte del mal llamado “traje
medo”. Esta circunstancia facilité que en la configuracion de los reinos helenisticos
minorasiaticos, la adopcion de estas prendas pudiera quedar normalizada, hasta el
punto de que el kandys, la tiara y el anaxyrides constituyeran las vestimentas que
conformaban la ropa ceremonial real.*> Muy posiblemente, esta consideraciéon es la
que esta presente en la eleccion de los elementos que configuran las representacio-
nes de Mitra en el recinto santuario del monte Nemrud del reino de Comagene. Por
tanto, podriamos inferir que la incorporacion del canon iconografico mitraico con
estos rasgos definitorios dentro de contexto romano podria haberse producido ya
vaciado de cualquier vinculacién directa con el ambito persa.

Por ultimo, y con vistas a considerar otros contextos en los que la prenda del
pantalon pudiera facilitar su aceptacion por parte de los seguidores de Mitra, encon-
tramos que, dentro de la propia sociedad romana, ajeno a los intereses propagandis-
ticos puntuales, se habia ido produciendo progresivamente la difusion de una prenda
de vestir muy cercana al anaxyrides. Es en el contexto militar romano, tan cercano a
la masa social que se acerca al mitraismo, donde se ha podido constatar que desde el
siglo I d.C. se ha integrado el pantalén desde una perspectiva funcional,* especial-

44. Miller, 2013, pp. 22-23.
45. Curtis, 2017, p. 53.
46. Charles, 2002, pp. 691-692; Menéndez, 2010, p. 247.
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mente para las tropas que estaban destinadas en territorios mas frios del Imperio. El
uso de los denominados como “braccae’, “feminalia” o “femoralia” pudo ser adoptado
por las legiones romanas a partir del contacto con las tropas auxiliares de las regiones
orientales y del norte de Europa; pero parece claro que su uso se generalizd a partir
del siglo III d.C., hasta estar presente en la ropa de algunos emperadores (S.H.A.,
Seuer. 40, 11). Es, por tanto, el ambito militar el espacio que va a facilitar que el uso
de una prenda como el pantalén pueda ser sustraido de su connotacion peyorativa;
especialmente si vemos que fuera de ese contexto, continuaran existiendo restric-
ciones al uso de esta prenda, como la prohibicién que hacen Arcadio y Honorio de
vestir “bracae” en Roma (CTh. 14, X, 2). Este contexto especifico podria ser también
relevante para terminar de comprender que, con independencia de las intenciones de
fomentar un toque de “persismo” como distincion particular del mitraismo, ya existia
un espacio genérico consensuado que facilita que los hombres que se iniciaban en los
misterios mitraicos no experimentaran ningun tipo de rechazo hacia la representa-
cion iconografica de Mitra. El uso funcional y la normalizacion del pantalén desde
un contexto tan concreto como el militar pudo facilitar que adorar a un dios que se
vestia por los pies pudiera ser plenamente despojado de cualquier tipo de carga cul-
tural peyorativa, y que asi no entrara en conflicto con el apelativo de “invictus” que
estaba tan firmemente asociado el dios del “persicu habitu’.

5. CONCLUSIONES

Como hemos tratado de sefalar, existi6 a lo largo del periodo greco-romano una
relacion de hostilidad peyorativa en torno a un modelo de vestimenta que habia sido
asimilado con la imagen del barbaro oriental. La referencia al uso de estas prendas
sirvié tanto desde la literatura, como en la iconografia para ejemplificar la oposicién
cultural entre lo que significaba ser griego o romano en oposicion al enemigo persa o
parto. Sin embargo, la introduccién dentro del marco religioso romano de ciertas di-
vinidades que por su procedencia oriental aportaban también un canon visual deter-
minado pudo obligar a revisar o acomodar estos clichés culturales. Hemos tratado de
plantear diferentes escenarios en los que dentro de una de esas nuevas practicas reli-
giosas se pudo producir este proceso de asimilacién e integracion. El caso del mitrais-
mo es relevante porque la adopcion de estas prendas, particularmente el pantaldon,
no se limitd solo a la representacion de la divinidad, sino a su incorporacién como
vestimenta litargica de forma puntual. Esto hacia que ya no fuera solo un elemento
vinculado con la imagen de la divinidad, sino una prenda a ser llevada por algunos de
los iniciados. Los diferentes contextos que hemos planteado podrian haber facilitado
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la normalizacion de la presencia del anaxyrides dentro de un marco especifico como
seria el religioso, cuando los demas testimonios nos siguen mostrando que la suspi-
caciay el rechazo hacia esta prenda en el &mbito publico siguié presente incluso caido
ya el imperio romano. De esta forma, hemos comprobado como la religion permite
a una comunidad o a un grupo crear un lenguaje propio con los conceptos, las ideas
o los objetos para relacionarse con ellos al margen del significado, funcién o carga
ideoldgica que puedan tener en el contexto cotidiano general.
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Resumo

Heliogabalo foi um jovem imperador
romano de origem sirfaca e membro da
dinastia dos Severos (193-235). Seguindo
uma tradi¢do familiar, Heliogabalo foi sa-
cerdote do deus solar Elagabal, da cidade
de Emesa, na Siria. Diante de uma analise
da documentagio textual contemporanea
de Heliogabalo, cruzada com anélises das
moedas emitidas no governo do impera-
dor, apresentarei elementos sobre suas ves-
timentas sacerdotais de culto a Elagabal,
consideradas na documentagao textual an-
tiga transitando entre as fronteiras norma-

RESUMEN

Heliogabalus was a young Roman em-
peror from a Syriac origin and member of
the Severan dynasty (193-235). Following a
family tradition, Heliogabalus was the priest
of the solar god Elagabal, from the city of
Emesa, in Syria. Developing an analysis of
the contemporary textual documentation
of Heliogabalus, crossed with analyzes of
the coins issued in the emperor’s govern-
ment, I will present elements about his
priestly clothes of worship to Elagabalus,
which were considered in the ancient
textual documentation transitioning the
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tivas de género da época. Analisarei a re-
presentacdo de sua indumentaria religiosa
e também relacionarei a essa representa-
¢d0 a ideia trazida por Dido Céssio sobre
a tentativa de Heliogabalo em fazer uma
intervengdo cirurgica em seu corpo, bus-
cando construir uma vagina nele. Também
relacionado a sua indumentdria religiosa,
apresentarei a analise sobre a possibilidade
do que seria um simbolo sacerdotal encon-
trado na imagem da cabeca do imperador
em algumas de suas moedas.

normative gender boundaries of that time.
I will analyze the representation of his reli-
gious dress and relate to this representation
the idea brought by Cassius Dio about the
attempt of Heliogabalus to make a surgery
intervention in his body, seeking to build a
vagina. Also related to his religious clothes,
I will present the analysis on the possibility
of what would be a priestly symbol found in
the image of the emperor’s head on some
of his coins.
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HELIOGABALO FOI UM JOVEM IMPERADOR ROMANO de origens siriacas, filho de pai e
mae sirios, nascido e criado na Siria até se tornar imperador romano.' Era membro
da dinastia dos Severos, que governou o Império Romano entre 193 e 235 da era co-
mum. Embora conhecido como Heliogabalo pela tradi¢ao, seu nome de nascimento
era Vario Avito Basiano, mas ele passou a chamar-se Marco Aurélio Antonino apds
ser aclamado imperador romano. O nome latinizado Heliogabalus, na tradugao He-
liogdbalo, vem de uma tradigdo tardia, como vemos na Vida de Heliogdbalo (Vita
Heliogabali), da Historia Augusta, e faz referéncia a Elagabal, deus solar de sua cidade
natal, Emesa na Siria. Hd no nome Heliogabalo também uma reinterpretagao de Ela-
gabal com Hélio, divindade solar de origem grega.

Heliogabalo chegou ao poder em 218 apds um possivel compld conhecido pelas
fontes como tendo sido organizado por sua avo, Julia Mesa, com a ajuda da Legio IIT
Gallica, estacionada na Siria e sob o comando de Publio Cornélio Comazao, que se tor-
nou prefeito da Guarda Pretoriana e depois consul sob o governo de Heliogabalo. Este
compld envolveu o assassinato do usurpador do poder da dinastia dos Severos, o entdo
imperador Macrino (217-218), e a retomada do poder da dinastia severiana. Diante
disso, Heliogabalo se tornou o quarto imperador da dinastia dos Severos, apos Septi-
mio Severo (193-211), Caracala (211-217) e Geta (211-212), sendo depois seguido pelo
ultimo imperador da familia, Severo Alexandre (222-235). No entanto, foi aquele que
frisou com énfase as caracteristicas da cultura siriaca de onde vinha a familia severiana
por tradi¢do matrilinear, em especial as caracteristicas relacionadas ao culto a Elagabal,
divindade da qual ele era sacerdote seguindo uma tradi¢ao familiar.”

Diferentemente de outros imperadores romanos com imagens negativas,
como Caligula, Nero e Domiciano, Heliogdbalo ndo tem recebido tanta atengdo

1. Diao Cassio, Histéria Romana LXXIX 30, 2.
2. Sobre a cultura sirfaca da dinastia severiana por tradigdo matrilinear, vid. Silva, 2018a.
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por parte da historiografia contemporanea.’ No Brasil, por exemplo, meu estudo
sobre Heliogabalo se caracteriza como o primeiro de uma historiografia que tem se
interessado cada vez mais sobre os romanos. Em tempos de intolerincias tao cruéis
como as que vivenciamos cotidianamente, estudar personagens abjetas, para citar
um termo caro aos estudos queer, mesmo que tais personagens sejam de contex-
tos tdo diferentes, para mim é um exercicio politico, desafiador e instigante para
pensarmos nossa propria atualidade, sempre, certamente, como um inventdrio das
diferengas, como nos ensinou Paul Veyne.*

Sobre o potencial politico de um olhar queer para os objetos de estudos, bem
como sobre o conceito de abjeto dentro dessa vertente teorica, sigo o que aponta Ri-
chard Miskolci, que apresenta abjeto como pessoas e grupos que as sociedades consi-
deram ameagadores de sua visdo idealizada sobre si propria. Assim, os estudos queer
tém se caracterizado como criando conhecimento por meio do abjeto.”

Mas o que Heliogabalo teria feito de ameagador? Ou melhor, o que o tornou
essa personagem tdo abjeta na literatura do Principado Romano que chegou até nds?

Para responder estas questdes esse texto propde analisar a imagem de Helioga-
balo ligada a questdes de género e identidade cultural nos textos de seus contempora-
neos, a saber: textos dos historiadores Dido Cassio, Herodiano e do sofista Filostrato,
todos eles escritores de viés aristocratico, do século III da era comum, contempora-
neos do governo de Heliogébalo e proximos das altas esferas do poder romano, in-
clusive da corte severiana. Faremos ainda algumas mengdes a Vida de Heliogdbalo, da
Histéria Augusta. A HA trata-se de uma conhecida série de historias de imperadores
romanos escritas ao longo do século IV. Sua autoria é atribuida a autores variados
cujos nomes sdo ainda estudados, ndo havendo um consenso de fato se foram varios
autores (seis no total) que escreveram os textos ou apenas um que utilizou pseudo-

3. Uma pesquisa rdpida por nomes de imperadores com tradigdes textuais negativas pelo Classics and
Ancient History Databases da Universidade de Manchester mostra o seguinte resultado: Pesquisa pelos
termos: Emperor Nero = 9.054 resultados, Emperor Caligula = 3.169 resultados, Emperor Domitian =
2.836 resultados, Emperor Heliogabalus = 298 resultados. A mesma pesquisa no JSTOR mostra os se-
guintes resultados: Emperor Nero = 12.690 resultados, Emperor Domitian = 6.225 resultados, Emperor
Caligula = 4.527 resultados, Emperor Heliogabalus = 437 resultados. Pelo site do Dialnet, a pesquisa tem
como resultado: Neron = 272 documentos, Domiciano = 97 documentos, Caligula = 95 documentos e
Heliogébalo = 18 documentos.

4. Veyne, 1983.

5. Miskolci, 2014, p. 17.
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nimos diferentes. Diante disso, a autoria costuma ser identificada como Scriptores
Historiae Augustae.®

Neste texto me centrarei em analisar elementos sobre as vestimentas sacerdotais
de Heliogabalo consideradas nos textos como cross-dressing, ou seja, transitando
entre as fronteiras normativas de género da época. Analisarei a representagao de sua
indumentaria religiosa e também relacionarei a essa representacdo a ideia trazida
por Dido Cassio sobre a tentativa de Heliogabalo em fazer uma intervengéo cirtrgica
em seu corpo, buscando construir uma vagina nele. Também ligado a indumentaria
religiosa de Heliogabalo, apresentarei a analise sobre a possibilidade do que seria um
simbolo sacerdotal encontrado na imagem da cabega do imperador em algumas de
suas moedas. Proponho-me aqui a pensar nas representagoes do imperador, mas,
da mesma forma, nas possibilidades de praticas, ligando estas praticas a leitura, em
nivel de representagoes, realizada pelos aristocratas greco-romanos que escreveram
os textos sobre Heliogabalo.

1. HELIOGABALO VESTIDO DIVINAMENTE

Embora em um curto periodo de governo (de 218 a 222), governando o Império
Romano dos catorze aos dezoito anos, a imagem de Heliogabalo foi retratada nos
documentos textuais de forma extremamente negativa, considerando-o com exa-
geradas extravagancias barbaras, bem como apresentando desvios de padrdes de
género e excesso de praticas sexuais.

Sobre suas vestimentas, um primeiro autor a apresentar sua visao sobre as vesti-
mentas de Heliogabalo foi Dido Cassio, segundo esse historiador e senador romano:

[...] ele era frequentemente visto, até mesmo em publico, usando vestimentas barbaras
[trv €06 ta v PapPapiknv] que os sacerdotes sirios usavam, e isso foi a razdo de re-
ceber o apelido de “O assirio”’

6. Por tais razdes a Histéria Augusta torna-se uma obra complexa e problematica. No entanto, mesmo
ndo sabendo ao certo a identidade do/s autor/s da HA, cumpre ressaltar que percebo na obra a mesma
dtica aristocrética senatorial que permeia os olhares dos autores contemporaneos de Heliogabalo, se-
guindo uma leitura de Machado, 1998 e Rodriguez Gervés, 1994. Ademais, a HA tem um tom extrema-
mente jacoso e bastante sensacionalista, como observou Rafael Urias Martinez (1994, p. 206). Também
destaco que o autor da Vida de Heliogdbalo, especificamente, é nomeado como Elio Lampridio.

7. Dido Cassio, Histéria Romana LXXX 11, 2.
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Como vemos, as vestimentas sacerdotais de Heliogabalo causavam espanto a
homens das elites como Dido Cassio, que as consideravam barbarizadas.

Costumava sair em publico vestido de maneira barbara com tunicas de manga larga,
costuradas e talhadas de ouro e purpura. Suas pernas também estavam cobertas, desde
as pontas dos pés até a cintura, com roupas igualmente bordadas de ouro e purpura. O
colorido de uma coroa de pedras preciosas iluminava em sua cabega [...].5

O também historiador Herodiano ira descrever com mais detalhes as roupas
sacerdotais do imperador, concordando com Dido sobre a barbaridade das mesmas.

Sua roupa estava entre as vestimentas dos sacerdotes fenicios e a luxuosa indumentaria
dos medos. Detestava os vestidos romanos e gregos porque, dizia, estavam feitos de 13,
uma matéria prima pobre. Apenas gostava dos tecidos de seda. Aparecia em ptblico ao
som de flautas e tambores, sem duvida em honra ao seu deus.

Ao vé-lo desta maneira, Mesa, se enfadava muito e, suplicante, tentava convencé-lo de
que, ao se aproximar de Roma, com sua entrada no Senado, trocasse aquelas roupas
por uma vestimenta romana. Temia que aquela roupa estranha e barbara em todos os
detalhes causasse desgosto nos que o vissem por ndo estarem acostumados. Temia que
pensassem que aquilo nio se tratava de coisas de homem, mas de mulheres. Mas Anto-
nino menosprezou o conselho da anci e ninguém o convenceu.’

Sentiam aversdo em vé-lo com o rosto maquiado com mais exagero do que era permiti-
do a mulher decente e vestido como uma mulher, com colares de ouro e vestidos curtos,
dangando de tal forma que todos prestavam atengio nele.'

Na Vida de Heliogdbalo ndo ha uma descrigdo das vestimentas sacerdotais de
Heliogabalo propriamente, mas temos algumas sugestoes sobre suas roupas, concor-
dando com a questao da vestimenta vista com elementos estrangeiros e altamente
luxuosos, além da associagao com o feminino, ja trazida nos autores acima.

8. Herodiano, Histdria do Império Romano V 3, 6-8.
9. Herodiano, Histdria do Império Romano V 5, 4-6.
10. Herodiano, Histdria do Império Romano V 8, 1.

ARYS, 17, 2019 [251-276] ISSN 1575-166X



HELIOGABALO VESTIDO DIVINAMENTE: A INDUMENTARIA 257
RELIGIOSA DO IMPERADOR SACERDOTE DE ELAGABA

Ele usava uma tunica feita de tecido de ouro e usava purpura, também usava joéias per-
sas, e, em tais ocasioes, ele dizia que se sentia pesado pelo que carregava. Ele ainda usava
joias gravadas em seus sapatos, uma pratica que despertou a zombaria de todos, como se
a gravagdo de artistas famosos pudesse ser vista em joias presas a seus pés.'! Ele também
queria usar um diadema de joias para que sua beleza fosse aumentada e seu rosto mais
parecido com o de uma mulher."

O escritor da HA também mostra concordar com a informagdo de Herodiano
sobre as vestimentas de seda serem do gosto de Heliogabalo," carregando novamente
e retoricamente na questdo do luxo esnobado pelo imperador e em seu exotismo em
aparecer com uma tunica estrangeira, no caso da Dalmicia:

Ele foi o primeiro dos romanos que usava roupas inteiramente de seda, embora roupas
com partes de seda ja tivessem sido usadas antes de seu tempo. Ele nunca tocava um
linho que ja tivesse sido lavado, dizendo que o linho lavado era usado apenas por men-
digos. Ele costumava aparecer em publico, depois do jantar, vestido com uma tunica
dalmata e depois se chamava Fabio Gurges ou Cipido, porque usava o mesmo tipo de
roupa que Fabio e Cornélio usavam quando eram jovens e foram trazidos em publico
por seus pais a fim de melhorar suas maneiras."

Ao comparar Heliogabalo com os personagens de Fabio e Cornélio, o escritor
acentua a critica ao imperador, mostrando que ambos personagens foram apresen-
tados em publico pelos pais para serem ridicularizados e melhorados.”” E na conti-
nuagao da mesma passagem, o escritor da Vida de Heliogdbalo também cita que ele
aparecia em publico com roupas femininas.

E temos ainda a interessante mencédo sobre sua “nudez divina™:

11. Em outra passagem da Vida de Heliogabalo (4, 4), o escritor da HA menciona o uso de sapatos
adornados com ouro e pedra como coisa de mulheres.

12. Histéria Augusta, Vida de Heliogabalo 23, 3-6.

13. Sobre a seda ser considerada um tecido do gosto de Heliogabalo, o escritor da HA cita novamente
o tecido em 29, 6.

14. Histéria Augusta, Vida de Heliogabalo 26, 1-3.

15. Sobre os personagens citados, na tradugéo para o inglés da HA de David Magie, o tradutor in-
forma que Q. Fabius Maximus Gurges foi consul romano nos anos de 292, 276 e 265 AEC. J4 Cipido, o
tradutor diz que ninguém o identificou. E possivel que esse Cipido, assim como a referéncia a Cornélio
na passagem, diga respeito a Publio Cornélio Cipido Africano Maior, consul em 205 e 194 AEC, pois
Cipido parece ter tido um jeito pouco convencional de usar a toga, o que causou criticas em sua época.
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Além disso, ele costumava encenar a histéria de Paris em sua casa, e nela ele mesmo
tomava o papel de Vénus, e, de repente, deixava cair a roupa no chio e caia de joelhos
com uma mao no peito e a outra na frente, nas partes intimas, com suas nddegas vira-
das para seu parceiro em depravagdo. Ele moldava igualmente a expressao de seu rosto
como Vénus costuma ser pintada, e ele tinha todo o seu corpo depilado, considerando
que o principal prazer de sua vida era despertar desejos no maior numero de pessoas.'®

Seguindo a tradigdo de colocar Heliogabalo como dramdtico, teatral e femini-
no ¢ possivel perceber sua associagdo a Vénus, deidade ligada aos prazeres, que ele é
citado encenando, além do comentdrio sobre sua preocupagdo com a depilacao, que
certamente tem tons criticos, uma vez que a depilagdo em partes intimas e nas pernas
era considerada algo depreciativo dos c6digos de virilidade dos aristocratas romanos."”

Além disso, vestir-se como mulher, conforme as representacdes textuais apre-
sentam, era algo que aproximava Heliogabalo dos jovens que se prostituiam, situa¢ao
totalmente indigna de um cidadao romano e, mais ainda, do imperador, que estava
exercendo, assim, o cargo de maneira indigna. Tal caracteristica revelava impudictia,
conforme a observagio realizada nas Instituicées Oratérias por Quintiliano.'®

Voltando aos documentos contemporaneos de Heliogabalo, outro escritor que
pode fornecer representagdes das roupas do imperador é o sofista Flavio Filostrato.
Na obra biografica Vida de Apolonio de Tiana, em uma passagem interpretada por
mim como metaférica, durante a narragdo sobre a estadia de Apoldnio na India,
Filostrato apresenta a chegada na terra dos sabios brdmanes de um rei indiano de
nome nao mencionado. O rei chega junto com um alvorogo de pessoas, vestido
cheio de pedras e fausto, como os persas segundo o texto: “Entretidos nesta con-
versa chegou um alvorogo da aldeia. Ao que parece chegava o rei, cheio de pedras
como os persas e cheio de fausto”"

Esse rei nao nomeado ¢ ainda considerado desprovido de inteligéncia, falando
coisas sem sentido, detestando os gregos e nao falando a lingua grega a ponto de
precisar se comunicar com Apoldnio usando um intérprete.”” Da mesma forma, esse
rei ndo conhece filosofia.*!

16. Histéria Augusta, Vida de Heliogabalo, 5, 4-5.

17. Sobre a pilosidade ligada & moralidade dos aristocratas romanos, vid. Thuillier, 2013.

18. Rodriguez Gervas, 1994, p. 200.

19. Filostrato, VA III 26. Notar que a mesma ideia do uso de joias persas é trazida mais tarde na Vida
de Heliogabalo da HA, passagem citada acima.

20. Filostrato, VA 111 31.

21. Filostrato, VA 111 28.
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A apresentagdo do rei de nome nao mencionado, para mim, ¢ uma metafora de
Heliogabalo feita por Filostrato, com suas roupas estranhas aos olhos dos aristocratas
mais proximos dos costumes greco-romanos de elite, sempre acompanhado de mui-
tos rumores sobre sua vida.

Possivelmente, quando Filostrato escrevia e publicava a Vida de Apolonio de
Tiana, Heliogabalo ainda estava vivo e governando, o que levou Filostrato a desenvol-
ver sua critica em linguagem metafdrica.” No entanto, em outra obra de sua autoria,
Vidas dos Sofistas, escrita posteriormente a Vida de Apolonio de Tiana, Filostrato trata
Heliogabalo como o tirano que acabava de ser justicado, ou seja, de ser assassinado
na visdo do autor de forma justa, chamando-o nessa obra de I'vvvidog, em uma alu-
sao a sua semelhanca com uma mulher (yvvr)),” mostrando-nos que corroborava a
visdo negativa sobre Heliogabalo de homens como Dido Cassio e Herodiano e mistu-
rando questdes de governo (tirania) com género.

Filostrato ainda apresenta na Vida de Apolonio de Tiana um rei indiano tido como
ideal, Fraotes, conhecedor da lingua grega e tendo ao seu lado os sabios indianos como
professores e conselheiros.?* Ja o rei indiano criticado, desprezava os sabios bramanes
conhecedores da cultura grega. Mais uma metafora é feita por Fildstrato em minha
leitura, agora estabelecendo uma comparagao entre Heliogabalo e seu primo e futuro
sucessor no posto imperial, Severo Alexandre (218-235). Em oposi¢ao a Heliogabalo,
Severo Alexandre, que antes de se tornar imperador foi adotado como filho pelo primo
e se tornou seu corregente (221-222), teve sua imagem apresentada de forma positiva
nos textos de Dido Cassio e Herodiano, dentro do topos literario senatorial de optimus
princeps versus pessimus princeps. Mesmo Severo Alexandre tendo vindo também da
Siria e sendo um imperador menino (puer), como o primo, a imagem deste princeps é
de um governante que soube afastar as influéncias negativas dos maus conselheiros e se
adentrar nos modelos culturais greco-romanos de ordem imperial.

Neste sentido, cabe ressaltar que estamos trabalhando ordem imperial como a exis-
téncia, o reconhecimento e a aceitagdo de “significados compartilhados” no 4mbito das
relagdes politico-culturais em meio a diversidade cultural que foi o Império Romano.”

A necessidade de manuten¢ao da ordem por meio de um imperador habituado
aos costumes greco-romanos, ou seja, a necessidade de manuten¢do de um espago
discursivo da cultura greco-romana que deveria ser respeitado pelos imperadores,

22. Sobre o debate em torno da data de escrita e publicidade da obra Vida de Apolénio de Tiana, vid.
Silva, 2014, pp. 83-145.

23. Fildstrato, VS 11 624.

24. Filostrato, VA 11 27-32.

25. Huskinson, 2000a, p. 7.
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esta claro na passagem abaixo, de Herodiano. No trecho temos Julia Mamea, mae de
Severo Alexandre, tentando mudar os planos educacionais para o sucessor de Helio-
gabalo, o diferenciando do primo:

Mas Mamea, lhe retirou daquelas atividades vergonhosas e imprdprias de um impe-
rador; buscou em segredo mestres de todas as disciplinas e o exercicio de praticas de
moderagdo ao mesmo tempo em que o habituava nas palestras e nos exercicios viris, lhe
dando uma educagéo grega e romana.”

Como vemos, Heliogabalo é considerado um barbaro e é muito diferente da
imagem que sera trazida em Dido Cassio e Herodiano sobre seu primo Alexandre,
que pode ter recebido em Roma uma educagdo greco-romana mais tradicional e se
adequado aos modelos esperados para um bom governante neste sentido.”” Alexan-
dre tem ao seu redor sabios como professores e conselheiros entre os melhores se-
nadores, na visao do senador Dido, e nio sirios tidos como desconhecedores dos
costumes greco-romanos como teve Heliogébalo:

Quando o Falso Antonino [referindo-se a Heliogébalo] foi posto para fora do caminho,
Alexandre, filho de Mamea, e seu primo, herdou o poder supremo. Ele imediatamente
proclamou sua mae Augusta, e ela assumiu a dire¢ao dos negocios e reuniu os sabios ao
redor de seu filho, a fim de que seus habitos pudessem ser corretamente formados por
eles, ela também escolheu os melhores homens do senado como conselheiros, infor-
mando-os sobre tudo o que tinha que ser feito.”

26. Herodiano, Histéria do Império Romano V 7, 5.

27. E preciso considerar que no século I11, a paideia greco-romana era flexivel e plural, sendo possivel-
mente capaz de abarcar influéncias variadas das diferentes regides do Império Romano onde cada jovem
aristocrata fazia sua formagao, o que é possivel ver pelas diferentes regides de onde vinham os sofistas
apresentados por Fildstrato na obra Vidas dos sofistas: Atenas, Naucratis, Esmirna, Efeso, Bizancio, Pru-
sa, Mileto, Siria, Tarso, Cilicia, Pérgamo, Tessélia, Licia, Nicomédia, Arabia, Ravena, Roma, Galia, Siria,
entre outras cidades e regides do Império. No entanto, considero que, mesmo havendo tal flexibilidade,
que muito provavelmente fez parte da formagao de Heliogabalo em seus anos na Siria antes de tornar-se
imperador romano, havia, pelo menos em tese, uma valorizagdo da paideia classica e dos modelos de
educagdo sofisticados das elites tradicionais. Esta valorizagdo pode ser vista também na VS de Fildstrato,
pois o autor defende o tempo todo a educagio atica do periodo das poleis gregas. Em um interessante
artigo sobre Mesomedes, poeta cretense e liberto do imperador Adriano, Tim Whitmarsh (2004) indica
como mesmo um ex-escravo adotava formas de escrita encontradas entre os escritores das altas camadas
sociais da Segunda Sofistica. No entanto, é preciso considerar que a prépria paideia grega havia sido
totalmente reformulada pelo pensamento romano sob o Principado, incorporando marcas de conduta
vistas pela aristocracia como tragos de sua distingao, vid Woolf, 1998, p. 55.

28. Dido Cassio, Histéria Romana LXXX Fragmento.
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E Alexandre também tem consigo os valores da humanitas, o estado de huma-
nidade: “Alexandre era essencialmente afavel e pacifico, inclinado sempre @ humani-
dade, como demonstrou no decorrer dos anos”.*’ Ja o barbaro Heliogabalo nao segue,
conforme seus detratores, os valores da humanitas, componente central que a aris-
tocracia da época republicana romana utilizava para se mostrar merecedora do Im-
pério, espécie de mito inventado pelos gregos e difundido no pensamento romano,*
configurado como uma reescrita dos cédigos dos costumes tradicionais (mos maio-
rum) e elemento essencial da ordem imperial romana.

As vestimentas estavam, da mesma maneira, inseridas neste modelo de ordem
e bom governo, eram um codigo de reconhecimento e faziam parte importante e
essencial da manutengdo dos valores. E nesse sentido que temos Herodiano mencio-
nando que logo que Alexandre Severo passou a compartilhar o poder consular com
Heliogébalo, o primo imperador tentou habitud-lo em seus costumes sacerdotais, em
suas dangas e em suas vestimentas, o que também foi repreendido por Julia Mamea.?!

Apesar das representagdes das roupas de Heliogabalo como barbaras na litera-
tura, em um estudo sobre as vestimentas de Heliogabalo nas moedas, Lucinda Dir-
ven mostra que nas moedas cunhadas pelo imperador nos dois primeiros anos de
governo, 218-219, aparecem divindades convencionalmente romanas.”> Além disso,
temos moedas cunhadas em Antioquia no comego do principado de Heliogabalo
que mostram o imperador realizando um sacrificio vestido com uma toga drapeada
especificamente romana (Figura 1).

Tais moedas podem fazer referéncia a quando Heliogabalo tomou o consu-
lado no comego de 219, estando na Nicomédia e, a respeito dessa ocasido, Dido
Cassio diz que ele se recusou a tomar a toga romana tradicional, contrariando o
que as moedas mostram.*

[...] novamente, ele se comprometeu em ser consul pela segunda vez, sem ter assumido
qualquer cargo anteriormente ou mesmo qualquer titulo, finalmente, quando ele se tor-
nou consul na Nicomédia, ele ndo usou o vestido triunfal no Dia dos Votos.*

29. Herodiano, Histdria do Império Romano V1 6.
30. Woolf, 1994, p- 119.

31. Herodiano, Histéria do Império Romano V 7, 5.
32. Dirven, 2007, p. 23.

33. Icks, 2013, p. 73.

34. Diao Cassio, Histéria Romana LXXX 8, 3.
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Heliogabalo ira aparecer como sacerdote de Elagabal nas moedas apenas em
cunhagens mais tardias, de 220 a 222. Nessas moedas, diferentemente das moedas do
tipo anterior, o imperador, ja sacerdote de Elagabal, é mostrado com uma tunica de
mangas longas e com uma calca (Figura 2).

Apods um minucioso estudo sobre as vestimentas de sacerdotes sirios da época
de Heliogabalo, Dirven, conclui que a combinagao de uma tinica com calga era rara
entre sacerdotes sirios. Em rela¢ao a descri¢do de Herodiano, ha uma aproximagao
com o modelo chamado pelos estudiosos de vestimentas sacerdotais iranianas, que é
atestado em representagdes advindas de Palmira e de outras localidades mediterrani-
cas. No entanto, este modelo também se desvia do que é encontrado nas moedas de
Heliogabalo. Na Siria, a vestimenta chamada de iraniana é combinada com um tipo
de chapéu que nao ¢ atestado nas moedas do imperador e as tinicas do modelo ira-
niano sao mais longas. A clamide que era parte da roupa sacerdotal de Heliogabalo,
conforme as moedas, ndo encontra paralelo no modelo iraniano, como nos mostra
a historiadora.* Assim, na analise de Dirven, ndo ha respaldo nenhum nas moedas
em relacdo ao que se conhece sobre as roupas sacerdotais sirias, talvez por isso Hero-
diano diga que sua roupa ficava entre a dos sacerdotes fenicios e medos, mostrando
uma incerteza sobre com o que se pareciam as vestimentas sacerdotais do imperador.

Diante de estudos como esse e falta de objetos da cultura material que possam
ser contrastados, muitos historiadores modernos tém considerado a representacao
de Heliogabalo nos textos como uma mentira.’*® Assim, a pergunta que se coloca é:
seriam as moedas mais confidveis para conhecermos a realidade das vestimentas do
imperador? Dirven acredita que sim, mas, diante disso, ela diz que é possivel que He-
rodiano descreva Heliogabalo segundo a crenga de como deveria ser a religiosidade
de Emesa. Talvez, segundo Dirven, Herodiano até conhecesse essa realidade de fato.
Consequentemente, é possivel que as roupas do imperador nas moedas correspon-
dam a maneira de se vestir dos altos sacerdotes de Emesa. No entanto, infelizmente
ndo ha monumentos de Emesa que nos providenciem essa informac¢ao.” A interpre-

35. Dirven, 2007, p. 29.

36. Adam Kemezis (2016), por exemplo, percebe os elementos de género e sexualidade como essen-
ciais nas narrativas da queda trazidas na tradigdo literdria sobre o imperador (Dido Cassio, Herodiano e
Historia Augusta). Porém, este historiador pensa os mesmos como elementos literarios dos textos, o que
o publico aceitaria com mais facilidade como motivos para a derrubada do imperador e utilizados por
isso pelos escritores. Percebo que Kemezis, embora faga uma andlise apurada dos textos, ndo considera
a importancia das dimensoes de género no d4mbito da politica romana, nem as possibilidades de Helio-
gdbalo passar como feminino para os greco-romanos por sua cultura siriaca.

37. Dirven, 2007, p. 26.
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tagdo final de Dirven é que as vestimentas sacerdotais de Heliogabalo se aproxima-
vam de vestimentas do exército, tendo a tunica curta de manga longa se tornado co-
mum entre os soldados romanos naquela época. Ao que nos parece, portanto, é que a
forma com que as roupas sacerdotais de Heliogabalo podiam passar como aceitaveis
na cultura greco-romana era se aproximando das vestimentas de soldados romanos.
Lembremos que as imagens cunhadas em moedas sao uma forma de propaganda po-
litica por parte dos governantes e Heliogabalo nio expressaria nas mesmas algo que
fosse contrario a sua politica e imagem como governante. Assim sendo, nas moedas
ele busca passar algo que era aceitavel aos modelos ja reconhecidos no Império, nao
deixando, ao que parece, de usar simbolos de sua religiosidade e sacerddcio.

No entanto, ainda que seja extremamente valido buscar nas moedas uma reali-
dade para o que dizem os textos, se a roupa do imperador era de fato cross-dressing
ou ndo, para mim cabe-nos perguntar porque os textos representam Heliogabalo des-
sa forma. Qual a intengdo dos escritores em apresentar Heliogdbalo com vestimentas
que cruzam as fronteiras de género conforme o olhar deles?

Herodiano considera as vestimentas do imperador barbaras/femininas. Da
mesma forma, os escritores das elites greco-romanas consideravam as vestimentas
dos galli e dos iniciados em cultos como da deusa siria Atargatis, mostrando-nos que
havia, em minha leitura, uma intersec¢io entre a percep¢ao da identidade cultural
considerada barbara oriental, que nao seguia os modelos da humanitas greco-roma-
na, associada, por isso, com o feminino.*® O que, evidentemente, valorizava aspectos
da virilidade dos homens greco-romanos.

Assim sendo, na minha andlise de Heliogabalo faz-se fundamental um olhar
legado pelos Estudos pods-coloniais, que analisam interseccionalidades entre as-
pectos de género, raga e classe. Para tais estudos, centrados em documentos da
contemporaneidade, temos marcadores de diferencas dentro destes trés aspectos
que precisam ser analisados de forma articulada e sem hierarquias. Diante disso, a
analise de um imperador de origens siriacas, tdo marcado por essa identidade nos
textos, precisa ser interseccional.

Entretanto, tais termos propostos pelos Estudos pos-coloniais devem ser pensa-
dos para a analise do Império Romano, uma vez que os conceitos de raga e classe nao
cabem para o periodo. Desta forma, opto aqui por tratar de performances de género,

38. Sobre os galli como sacerdotes femininos temos diversos exemplos na literatura latina como em
textos de Catulo (Poema 63), Marcial (Epigramas 5, 41; 9, 2) e Apuleio (O asno de ouro VIII 26).
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identidades culturais e status social.* Portanto, estou incorporando reflexdes teoriza-
das para pensar relagdes proprias da contemporaneidade, traduzidas para o contexto
do Principado e para a andlise da representa¢ao de um imperador especifico.

Heliogabalo se vestia e se maquiava como povos medos e fenicios*’ que, por sua
vez, se assemelhavam as mulheres na visdo dos escritores greco-romanos. Helioga-
balo dancava de maneira barbara feminina, objetivava a emasculagdo caracteristica
de cultos orientais como os cultos da deusa Cibele da Frigia e Atargatis da Siria (e ao
que os textos parecem indicar, do préprio deus Elagabal de Emesa, como mostrarei).
Além disso, sua dinastia, de origens também orientais, tinha a forte participagao de
mulheres no poder, influenciando diretamente os imperadores, fazendo coisas con-
sideradas pelos gregos e romanos como de homens, desde Julia Domna até Julia Ma-
mea. O poder das Julias é, inclusive, comparado em Diao Cassio ao poder das rainhas
assirias Semiramis e Nitdcris.

E consequentemente, assumiu seu filho de uma maneira mais agradavel, pois ela [refe-
reindo-se a Julia Domna e seu filho imperador Caracala] esperava para se tornar a inica
governante e queria fazer igual a Semiramis e Nitocris, na medida em que ela estava se
sentindo da mesma forma que elas."!

Dessa maneira, homens femininos e mulheres masculinas é uma caracteristi-
ca da representacao do outro sirio/assirio nestes textos.* Ao que vejo, os textos dos

39. Sobre performances de género, uso a ideia de Judith Butler (2010), para quem género nao ¢ algo
que somos, é algo que fazemos, ¢ algo construido, uma continua estilizagdo do corpo, um conjunto de
atos repetidos no interior de um quadro regulatério altamente rigido. Assim, o género é “performati-
vamente produzido e imposto pelas praticas reguladoras da coeréncia de género” (Butler, 2010, p. 48),
sendo produto tanto de sinais corporais inscritos, como de discursos com efeitos de verdades.

40. Herodiano, Histéria do Império Romano V 6, 10.

41. Historia Romana LXXIX 23, 3.

42. Temos também como exemplo as descri¢des do rei assirio Sardanépalo por Diodoro Siculo, es-
critor do século I AEC. Segundo Diodoro, esse rei vestia roupas femininas e usava maquiagem. Tinha
muitas concubinas, ndo s6 mulheres, mas também homens. O seu estilo de vida causou insatisfacdo nos
demais comandantes do Império Assirio, o que teria levado a uma conspira¢do contra ele. Sardanépalo
teria vivido no século VII AEC e teria morrido em uma orgia (Diodoro, Biblioteca Historica 11 23). Sar-
dandpalo é uma das formas como Herodiano e Dido Cassio chamam Heliogabalo (Herodiano, Histéria
Romana VIII 1, 1; Dido Cassio, Histéria Romana LXXX 11-12). Por esta denominagdo de Heliogabalo
vemos como os autores o viam com forte carga negativa e o relacionavam diretamente aos considerados
excessos de um déspota oriental. Juvenal, poeta que viveu entre meados do século I e meados do II EC,
também faz esteredtipos interessantes de mulheres e homens sirios. Os homens sdo citados pelo poeta
satirico como usando roupas leves e se perfumando (Juvenal, Sdtiras III).
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detratores do imperador articulam, assim, sua identidade cultural a um universo fe-
minino e subalterno, ligando aspectos considerados negativos nos dois sentidos na
pessoa que ocupa o mais alto cargo do Império Romano. Ele ¢ barbaro sirio, logo, ele
¢ invertido e é como uma mulher. Temos que a ideia latina de mollitia, que pode ser
traduzida como uma moleza, suavidade ou, mais especificamente, uma efeminacao,
era também associada ao excesso de luxo, que fluia em Roma da Grécia e do mundo
considerado decadente do Oriente.*”

Entretanto, é preciso considerar que as classificagdes binarias de género tal-
vez nio fizesse 0 mesmo sentido para os proprios sacerdotes de cultos considerados
orientais. Ndo ha como sabermos se os sacerdotes envolvidos em praticas conside-
radas transgressoras das fronteiras de género para os escritores greco-romanos, e até
de sexo de alguma forma, o que pretendo abordar a seguir, consideravam-se transi-
tando. Nao temos documentos que tratem de um olhar a partir da cultura de onde
estas praticas se originaram. Infelizmente ndo nos restaram testemunhos do préprio
Heliogabalo ou de um galus, por exemplo.

O documento textual mais proximo que podemos chegar da cultura sirfaca é A
deusa siria, obra do século II EC, de Luciano de Samosata, por ser o autor também
de origens sirias. Neste texto, Luciano descreve o santudrio e o culto a Atargatis, em
Hierépolis, na Siria. Luciano afirma que as roupas de Atis, apds iniciar-se no culto a
Rea-Cibele, passam a ser femininas,** assim como as roupas dos sacerdotes de Atar-
gatis.* Além disso, Luciano nos conta que aqueles que acabavam de se tornar sacer-
dotes recebiam roupas femininas pelas casas da cidade logo apds a iniciagao.

O jovem a quem foi reservada essa missao, apos tirar seus vestidos, corre ao meio, ele-
vando a voz, e se apodera de uma espada [...]. Nada mais o prendendo, se castra e corre
pela multiddo, levando em suas maos o que cortou e, pelas casas onde vai passando,
segue recebendo roupas e aderegos femininos.*

No entanto, é necessario levar em conta que Luciano era muito préximo dos
valores greco-romanos, mesmo sendo sirio e se assumindo como tal no texto. As-
sim sendo, ndo pode ser afirmado que de fato os sacerdotes de Atargatis recebiam
roupas femininas para os sirios ou se esse ndo era mais um olhar greco-romano
sobre as vestimentas siriacas dos sacerdotes.

43. Icks, 2017, p. 66.

44. Luciano, A deusa siria 15
45. Luciano, A deusa siria 27.
46. Luciano, A deusa siria 51.
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Portanto, pelo que pode ser visto, os textos repetem estereotipos comuns de
barbaros orientais, mais especificamente sirios/assirios, em suas descrigdes das ves-
timentas sacerdotais de Heliogdbalo, transformando-o, assim, em um sirio/femini-
no. Acreditamos que tais esteredtipos sdo trazidos de forma negativa nos textos de
Herodiano e Dido Cassio a fim de criticar as atitudes politico-administrativas do
imperador, tais como: permitir a entrada de provinciais sem um cursus honorum
tradicional no senado, passar por cima de algumas decisdes do senado, permitir a
forte presenca das mulheres severianas no poder, nomear libertos para cargos im-
portantes, aumentar a entrada de provinciais no senado, colocar Elagabal acima de
Jupiter nos cultos e cunhagens, etc.*’

No entanto, além de uma critica a politica e a administragdo de Heliogabalo
propriamente, minha visdo sobre género ndo estd isenta de uma interpretacao das
encenacdes e representacdes do mesmo no ambito da politica e das relacdes de poder
e governabilidade, seguindo os passos da historiadora Joan Scott que propde usar gé-
nero como categoria de analise histérica.”® Dessa maneira, ao olharem Heliogabalo e
o0 verem como um outro barbaro oriental, logo feminino, os escritores estao também
pensando na ameaga a politica e a governabilidade do Império Romano e no poder
masculino que o cargo imperial deveria manter.*’

Por fim, outro elemento importante da indumentaria religiosa de Heliogabalo
diz respeito a um objeto falico fixado na coroa do imperador, mostrado nas moedas
em que ele aparece como sacerdote de Elagabal, como no aureo da Figura 2 e no
denario da Figura 3.

A estudiosa da numismatica imperial romana Erika Manders, concordando
com a historiadora Elke Krengel, acredita que esse objeto é a ponta de um pénis de
um touro que comunica o estado sacerdotal de Heliogabalo, passando a ser usado
nas moedas imperiais imediatamente ap6s o imperador adquirir o titulo de sacer-
dote de Elagabal, em 220.° Assim, o autorretrato do imperador nestas moedas tinha

47. Silva, 2018b.

48. Scott, 1995.

49. Devemos ressaltar aqui que a questdo dos cultos orientais a deuses e deusas considerados exoti-
cos e seus sacerdotes ndo era nenhuma novidade aos romanos na época de Heliogabalo. A deusa frigia
Cibele, por exemplo, tinha seu templo no Palatino desde 191 AEC, com seus sacerdotes comemorando
a castragdo de Atis em celebragdes com autoflagelagio que lembrava o mito. Da mesma forma, os sacer-
dotes de Atargatis celebravam a deusa e realizavam em Roma o processo de castragao (Furtado, 2007, p.
196), embora as castragdes sejam proibidas mais tarde oficialmente. O que, portanto, precisa ser ressal-
tado é o carater de imperador de Heliogébalo ao cultuar o deus Elagabal de forma intensa no coragio do
Império. Néo se tratava de qualquer pessoa, mas do proprio imperador.

50. Manders, 2012, p. 149; Krengel, 1997.
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um carater religioso simbdlico. Varias identificagdes foram dadas a esse simbolo por
diferentes estudiosos: um chifre, um dedo indicador, um dedo de galo, um amuleto.
Dirven, por exemplo, mesmo dizendo ser incapaz de interpretar o que seria esse ob-
jeto, acredita que o mesmo ndo deveria ser um pénis.”*

Para mim, os autores contemporaneos estao, com interpretagdes que retiram
a possibilidade do simbolo ser um falo, “higienizando” Heliogabalo. Ou melhor,
estdo trazendo uma visao contemporanea de estranhamento ao uso simbélico do
falo para a leitura da Antiguidade. E preciso, perceber, inicialmente, que as so-
ciedases antigas lidaram com elementos de sexo e corpo de forma muito distinta
de nossa atualidade e que a primeira diferenca diz respeito ao uso simbdlico dos
6rgaos sexuais propriamente, que ndo necessariamente estavam relacionados ao
sexo em determinados contextos, mas a outros valores culturais, como os religio-
s0s e apotropaicos, por exemplo.

Para Krengel o elemento do falo de touro na coroa de Heliogdbalo deveria expres-
sar fertilidade e poder.” Tal elemento ja era lido como simbolo de fertilidade e poder
na propria cultura greco-romana, nio significando, portanto, uma total transgressao de
Heliogabalo e podendo ser incorporado sem grandes temores de estranhamento cultural
na imagética das moedas imperiais. Sobre o elemento falico na cultura romana:

A simbologia sexual estava disseminada por toda a cultura romana. Podemos encontrar
uma grande quantidade de ilustragdes em lamparinas, sinos, loucgas, mascaras, joias,
ex-votos, pinturas e inscri¢des, nas mais diversas localidades do mundo romano [...].

Na vida cotidiana romana, hd uma imensa distingdo de materiais com simbolos fali-
cos, entre eles os amuletos e pingentes. Alguns feitos de materiais nobres, como ouro e
bronze, e outros de materiais relacionados a ritualistica, como ossos de animais e coral,
considerados sagrados e, por isso, capazes de conferir maior eficicia ao poder falico.”

O membro masculino em ere¢éo era associado, na Antiguidade classica, a vida, a fecun-
didade e a sorte. A propria palavra falo, emprestada pelos romanos aos gregos, desig-
nava primordialmente, objetos religiosos em forma de pénis, usados no culto de Baco
[...] O falo ndo apenas afastava o mal como trazia sorte e felicidade. Recorde-se que a

51. Dirven, 2007, p. 24.
52. Krengel, 1997.
53. Garraffoni e Sanfelice, 2017, p. 36.
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palavra latina felicitas, a um sé tempo, “felicidade” e “sorte”, ambos os sentidos derivados
do sentido original de felix, “fértil”>*

Diante do que foi apresentado, concordando com Krengel, para mim, moedas
como as apresentadas nas Figuras 2 e 3, de Heliogdbalo, podem atestar a existéncia de
um rito ligado ao elemento falico de fertilidade no culto a Elagabal, da mesma forma
que parece ter havido esse elemento em cultos como a Atargatis® e no mito e rito de
Atis e Cibele.*® Além disso, hd indicios nos préprios textos antigos do elemento falico
usado pelo imperador em seus rituais religiosos, como vemos neste trecho da Histo-
ria Augusta, neste caso apontando especificamente para um possivel uso do 6rgao na
cabeca do imperador romano:

Ele balancou a cabeca entre os eunucos fanéticos, colocando 6rgéos genitais amarrados
e fez tudo o que os galli faziam, carregava a imagem da deusa [referindo-se a Cibele]
para fora do lugar que era seu santudrio [iactavit autem caput inter praecisos fanaticos
et genitalia sibi devinxit et omnia fecit quae Galli facere solent, ablatumque sanctum in
penetrale dei sui transtulit].”’

Ha também indicios do uso dos pénis como oferendas sacerdotais em uma pas-
sagem de Diao Cassio:

Nio descreverei os cantos barbaros [tdg te PapPapikis ©@dag] que Sardandpalo [refe-
rindo-se a Heliogabalo] junto com sua mée e avo, cantaram a Elagabal, ou os sacrificios
secretos que ele ofereceu ao deus, matando garotos e usando encantamentos, na verda-
de, alimentando um ledo, um macaco e uma serpente no templo dos deuses, jogando
no meio deles 6rgdos genitais humanos, e praticando também outros ritos profanos,
enquanto usava invariavelmente inimeros amuletos. Importante elencar que ele foi ao
absurdo extremo a ponto de cortejar uma mulher para Elagabal, como se o deus tivesse
qualquer necessidade de casar e ter filhos.*®

54. Funari, 2003, p. 316.

55. Luciano, A deusa siria.

56. A questdo do falo e da castragio ritual no mito de Atis e Cibele estd em diversos documentos que
vio de textos literdrios greco-romanos a estatuas de galli e de Atis.

57. Histéria Augusta, Vida de Heliogabalo 7, 2.

58. Dido Céssio, Histéria Romana LXXX 11-12. Da mesma forma como faz com todas a¢oes de Heli-
ogabalo, Dido Cassio e o escritor da Histéria Augusta ndo deixam de mencionar o uso simbolico ritual
do falo vendo possibilidades de criticar negativamente o imperador.
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Ligado a um tipo de rito solar, provavelmente de fertilidade, que envolvia o poder
simbdlico do pénis de um touro, espécie de simulacro da masculinidade, parece-nos
que os sacerdotes de Elagabal, assim como os galli e também os sacerdotes de Atargatis,
faziam um tipo de rito de interven¢do em seu corpo. Sobre isso Dido Cassio diz:

Sua luxuria chegou a tal ponto que ele pediu aos médicos [tovg iaTpoiG] que inventas-
sem a vagina de uma mulher [aid® yvvaikeiav] em seu corpo, por meio de uma inciséo,
prometendo a eles grandes somas como pagamento.*

No século XIX, o erudito francés Jacques-Antonie Dulaure levantou a ideia do
touro e do bode estarem ligados a ritos de fertilidade que envolviam castragoes rituais
por questdo zodiacal, tendo o sol, conforme antigos estudos e crengas astrologicas/
astrondmicas de diversas culturas da Antiguidade, entrado no signo da constelagao
celeste do touro e do bode. Assim sendo, esses signos passam a ser considerados o
simbolo do sol primaveril, o regenerador da natureza. Dulaure acredita ser por isso
que o pénis destes animais podem ser encontrados em diversas mitologias e ritos
envolvendo o culto a fertilidade e ao sol, astro que traz a primavera.®” E importante
lembrar que a festa de Atis-Cibele em Roma era celebrada no inicio da primavera,
nos idos de marco até comeco de abril.*!

Ao que me parece, tal rito, entao, é lido por Dido Cassio dentro da mesma pro-
posta exotizada e exagerada feita pelos escritores para tratar das roupas de Helio-
gabalo, o vendo sempre como efeminado, agora no préprio corpo.®* Acredito que
Heliogabalo, um sirio/assirio pouco afeito aos modelos politico-culturais das elites
conservadoras do mos maiorum foi duramente criticado pelos aristocratas dentro de

59. Diao Cassio, Historia Romana LXXX 17, 1.

60. Dulaure, 1998.

61. Furtado, 2007, p. 195. A festa a Elagabal em Roma, no entanto, se seguirmos o que indica Hero-
diano (Histdria do Império Romano V 6, 6) acontecia no meio do verao.

62. Nao ha como saber o que de fato era cortado nesses ritos, se era o pénis, os testiculos, alguma pele
ou, ainda, se era apenas um corte simbolico. Acredito que, havendo ou néo a retirada do pénis, esses ri-
tos deviam envolver uma interven¢do nos 6rgaos genitais (simbolica ou prética propriamente), pelo me-
nos os textos dizem que existia tal intervengdo. A mesma podia significar uma espécie de renascimento
em que o sacerdote passava a usar roupas diferentes das que usava anteriormente, renascimento no
sentido como pensaram Mircea Eliade, (2001, p. 152) ao estudar cultos religiosos antigos que envolviam
processos no corpo e sexualidade. Tais roupas diferentes das anteriores e dos costumes greco-romanos
foram vistas como femininas pelos detratores de Heliogabalo.
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um esquema de ordem imperial que ele, enquanto imperador, mesmo que haja hipér-
boles nos textos e negociagdes em suas praticas, ultrapassava em varios elementos.*

Sobre tais negociagdes, cumpre destacar que nao descarto as mesmas nas prati-
cas de Heliogabalo, o que pode ser visto, por exemplo em suas possiveis tentativas de
casar Elagabal com a deusa grega Palas,* em seu casamento com Julia Cornélia Paula,
em 219, da importante gens Cornelia, filha do reconhecido jurista Paulo e primeira
esposa do imperador, etc. Além disso, Heliogabalo também nao foi totalmente trans-
gressor em alguns momentos, como vemos nas moedas cunhadas nos primeiros anos
de governo com deuses romanos e seu uso da toga tradicional.

Entretanto, diferente do que tenho lido em muitos trabalhos, mais do que ficar
perguntando se elementos da imagem de Heliogabalo eram ou nao invengdes dos es-
critores, se eram transgressoes de género para a cultura de onde vinham, prefiro ler os
textos seguindo Roger Chartier, o que significa pensar representagdes também como
realidade na dtica de quem representa e ndo meras abstragdes.®® Assim sendo, as re-
presenta¢des de Heliogdbalo mesmo sendo hiperbolicas e retéricas sao o real para seus
detratores. Inserido na cultura greco-romana, o que nossa documentagio nos permite
pontuar com solidez, Heliogdbalo passava com elementos de transgressdo, principal-
mente de género, essa ¢ a realidade contida nas representagdes. Suas vestimentas sa-
cerdotais de fato desviam das tradicionais roupas sacerdotais romanas. Dessa forma, o
potencial queer de Heliogabalo reside exatamente em ser dissidéncia mesmo que nao

63. E preciso considerar ainda que a pratica de castragio havia sido proibida durantes os governos
de Domiciano (81-96), Nerva (96-98) e considerada crime capital sob Adriano (117-138). No entanto,
a pratica continuou sendo realizada tanto em jovens para serem vendidos como escravos, como entre
os sacerdotes de cultos envoltos no costume (Caner, 1997). Dido Céssio (Histéria Romana LXVII 2, 3)
chega a mencionar sobre essa proibicao.

64. Herodiano, Historia do Império Romano V 6, 3-5. Sobre este casamento, Robert Turcan (1997) vé
a possibilidade de Heliogabalo estar criando uma nova triade aos moldes da Triade Capitolina, Jupiter-
Juno-Minerva, uma vez que foi encontrado um capitel na regiao do férum romano com a representagao
de uma aguia em uma pedra conica (tal como Elagabal aparecia nas moedas), juntamente com duas
deusas interpretadas como sendo Palas-Minerva e a deusa cartaginesa Dea-Caelestis (identificada em
Roma como Juno). Diante disso, Rodrigo Furtado (2007) acredita poder haver aqui uma tentativa por
parte de Heliogabalo em identificar Elagabal com Jupiter, o que renderia as acusagdes dos escritores de
que o princeps estaria sobrepondo seu deus ao importante deus da triade capitolina. Também analisando
a questdo do casamento divino com a formagao de uma triade, Urias Martinez (1994, p. 208), diferente-
mente de Furtado que analisa uma identificagao possivel de Elagabal com Jupiter, percebe Heliogabalo
colocando sua divindade acima do préprio Jupiter, substituindo a triade capitolina pela nova, composta
por Elagabal-Atena-Caelestis, em um henoteismo que esse historiador percebe inexistente na religido
romana oficial.

65. Chartier, 1991.
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em tudo que fazia, mesmo diante de seus esfor¢os sincréticos e de suas adaptacoes.
Heliogabalo era uma descontinuidade em relagdo aos modelos de homem/masculino
e mulher/feminino conhecidos nas normas greco-romanas, especialmente por ser um
imperador e ter que passar por regimes mais rigidos de virilidade.

Diante de um governo cuja politica ndo seguiu elementos fundamentais da or-
dem imperial romana, Heliogabalo nao teve um final nada feliz, ele foi assassinado
pelos soldados aos dezoito anos junto com sua mae, ambos tiveram seus corpos ar-
rastados pela cidade de Roma e depois jogados no rio Tibre.

[...] considerando que o momento era oportuno e o motivo justo, mataram Antonino e
sua mae Soémia (que estava la como Augusta e mae). Também mataram todo seu séqui-
to, todos os que foram acolhidos por ele e eram considerados ajudantes e cimplices de
seus crimes. Entregaram os corpos de Antonino e de Soémia a quem quisesse arrasta-
los e injurid-los. Depois de serem arrastados durante muito tempo por toda a cidade e
de serem mutilados, lhes jogaram nas cloacas que desembocam no rio Tibre.®

Insepulto, o princeps ainda recebeu a danag¢do da memoria (damnatio memo-
riae) pelo seu primo sucessor, Severo Alexandre, tendo seus retratos destruidos em
uma tentativa de ter sua memoria apagada.

2. CONSIDERAGOES FINAIS

A partir do que apresentei, gostaria de ressaltar a dimensao dada as questdes de ge-
nero nas narrativas sobre Heliogabalo como pessimus princeps, ou seja, a percepgao
de seus feitos em termos de performance de género e elementos de sexo, suas vesti-
mentas vistas como cross-dressing e sua devogéo e relagio da mesma com seu corpo
enquanto sacerdote como elementos fundamentais de sua representacao negativa.
Lembrando que considero representagdes como leituras do real. Como imperador,
o mais alto estatuto social do Império Romano, Heliogabalo deveria ser o exemplo
maior de masculinidade, o uir por exceléncia, a encarnagdo de todos elementos da
uirtus romana: poder, for¢a, moderagéo, etc. A auséncia destes atributos por sua cul-
tura sirfaca lhe caiam como um grande problema para o Império.

Assim, vemos como 0s escritores greco-romanos montaram uma personagem
na qual estavam relacionados varios pontos de seus proprios atos e praticas em uma
visdo estereotipada, exagerada, retérica e bastante poderosa. Heliogébalo era sirio

66. Herodiano, Histdria do Império Romano V 8, 8-9.
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oriental, o outro, usava vestimentas estranhas, era rodeado por poderosas mulheres
que se envolviam em assuntos de governo, usava elementos falicos em seus ritos, es-
tava envolto em um rito que, ao que parece, tinha como parte uma intervengéo sim-
bdlica ou real na genitélia do sacerdote, logo: ele é feminino e configura-se, enquanto
tal, como uma grande ameaga ao poder masculino do Império.

Portanto, vejo que hd analises bem feitas por alguns historiadores, como al-
gumas que percebem, em especial, os problemas das reformas administrativas do
imperador para a construgao de sua imagem negativa. Porém, tais andlises ndo di-
mensionam o género no ambito da politica romana e as implicagées do mesmo na
imagem negativa do princeps sirio nos textos. Nao acredito que as questoes de género
tenham sido o tnico e determinante elemento da caida de Heliogabalo, bem como
das criticas negativas ao seu governo, mas entendo-as como elemento importante
da organizagao de poder e cujo valor ndo me parece ter sido bem dimensionado nos
estudos sobre esse princeps.

Além disso, a questdo das vestimentas do imperador também nado pode deixar
de ser dimensionada no ambito dessa mesma visao das questoes de género e politica.
Tal estudo mostra-nos como o género era parte importante e constituinte das rela-
¢oes de poder, mas mostra-nos, também, como aspectos antes sem importancia nos
estudos histéricos, como as vestimentas, precisam ser explorados para uma melhor
compreensao de partes importantes da politica e da sociedade estudada.
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FIGURAS

Fig. 1. Dendrio com Busto de Antonino (Heliogabalo) no anverso, laureado
e a direita, com a legenda IMP ANTONINVS AVG. No reverso temos o
imperador togado, de pé a esquerda, realizando sacrificio na patera com a
mao direita sobre o tripé iluminado, com a legenda VOTA PVBLICA. Ref.:
RIC IV.2, Elagabalus, n. 202

Fig. 2. Aureo representando Antonino (Heliogabalo) barbado, com couraga
e laureado no anverso, com a inscri¢gdo IMP ANTONINVS PIVS AVG. No
reverso temos o imperador como sacerdote de Elagabal, vestido com tunica
de mangas longas, cal¢a e clamide, realizando um sacrificio para o deus, com
a inscri¢ao INVICTVS SACERDOS AVG. O deus esta representado na estrela
a esquerda. Ref.: RIC IV.2, Elagabalus, n. 86.
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Fig. 3. Denario representando no anverso Antonino (Heliogabalo)
barbado, com couraca e coroa de louros e chifre, com a legenda IMP
ANTONINVS PIVS AVG. No reverso temos Heliogdbalo em pé sacrificando
sobre o altar, estrela a esquerda, com a inscri¢do PM TR PIII COS III PP. O
imperador estd com a tinica sacerdotal e coroa de louros e chifre.

Ref.: RIC IV.2, Elagabalus, n. 51.
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RESUMEN

La estatua de Zeus en Olimpia realizada
por Fidias y la estatua colosal de Helios en
Rodas realizada por Cares de Lindos, dos
de las Siete Maravillas de la Antigiiedad y
las nicas de cardcter escultorico, se convir-
tieron en modelos iconograficos de poder,
de majestad y de lo colosal para emperado-

ABSTRACT

The statue of Zeus at Olympia by Phidias
and the colossal statue of Helios at Rhodes
by Chares of Lindos, two of the Seven
Wonders of Antiquity and the only ones of
sculptural character, became iconographic
models of power, majesty and the colossal
for emperors, for personified abstractions
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res, abstracciones personificadas y también
para otros dioses. A través del analisis de
estas maravillas, de sus ropajes, atributos,
complementos, posturas, tamailo, etc. y de
como fueron asumidas o como influyeron
posteriormente tanto para las imagenes del
Dios cristiano como para la de emperadores
romanos cristianos y emperadores poste-
riores, pretendemos poner de manifiesto la
gran relevancia e influencia religiosa de las
representaciones mas paradigmaticas de es-
tos dioses a lo largo de dos mil afos, gracias a
haber “desfilado” en esas pasarelas privilegia-
das que constituyeron las diferentes listas de
las Siete Maravillas del mundo antiguo.

as well as for other gods. We intend to
highlight the great relevance and religious
influence of the most paradigmatic repres-
entations of these gods over two thousand
years, thanks to having paraded in those
privileged catwalks that constituted the dif-
ferent lists of the Seven Wonders of the an-
cient world. And we will do it through the
analysis of these wonders, its size, clothes,
accessories, positions, attributes... and how
they were taken or how they influenced the
images of the Christian God and the Chris-
tian Roman Emperors and later Emperors.
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LA ICONOCLASIA PRESENTE EN EL CRISTIANISMO de los primeros siglos y la progre-
siva adopcion de imagenes simbolicas o incluso de representaciones figurativas de
Cristo heredadas de la tradicion greco-romana son fenémenos conocidos. De igual
forma, la influencia iconogréfica de la gran estatua de Zeus realizada por Fidias en
Olimpia en el desarrollo de la imagen del Cristo pantocrator también se ha estudiado
de forma general, asi como la utilizacion cristiana de algunos esquemas conceptuales
e iconograficos de Helios.! En este trabajo pretendemos analizar dichas influencias
desde la perspectiva de esos modelos como paradigmas, por formar parte del selec-
tisimo club de las Siete Maravillas de la Antigiiedad. En este sentido, las diferentes
listas de maravillas del mundo antiguo, en circulacién desde finales del siglo II a.C.,
habrian actuado como verdaderas pasarelas en las que estos modelos, al desfilar por
ellas, pudieron potenciar significativamente su fama e influencia en distintos ambi-
tos. En su momento, el Cristianismo tampoco escapara de estas tendencias: el Zeus
de Olimpia y el Coloso de Helios en Rodas acabaran inspirando algunas de las mas
famosas representaciones del Dios cristiano a lo largo de la historia, desde la Anti-
gliedad Tardia hasta las épocas posteriores e incluso llegando a nuestros dias para
constituirse en algtn caso en nueva maravilla del mundo.

Ya en la primera lista conservada integramente, aquella atribuida a Antipatro de
Sidén, de finales del siglo IT a.C., aparecen en la seleccion tanto la estatua de Zeus en
Olimpia como el Coloso de Rodas, siendo las unicas de caracter escultdrico entre las

1. En las proximas paginas iremos planteando cada una de estas cuestiones, con la bibliografia perti-
nente para cada caso.

ARYS, 17, 2019 [277-319] ISSN 1575-166X



280 AINHOA DE MIGUEL IRURETA Y JUAN RAMON CARBO GARCIA

siete.” También del siglo II a.C. fue el ingeniero Filon de Bizancio, bajo cuyo nombre
se recoge lo que se ha traducido modernamente como Guia de viaje por las Siete
Maravillas del Mundo, si bien se piensa que en realidad podria tratarse de una compi-
lacion tardia realizada por un autor desconocido que utiliz6 el nombre de Filon.* En
cualquier caso, en esta seleccion aparecen de nuevo tanto la estatua de Zeus como el
Coloso de Rodas. Estas dos listas van a marcar la pauta general de elaboracion de este
tipo de compilaciones de maravillas desde aquellos momentos y hasta los albores del
Renacimiento, cuando quede establecida una lista candnica, que es la que ha llegado
hasta nuestros dias, practicamente idéntica a las dos mencionadas, con la salvedad de
incluir el Faro de Alejandria en detrimento de las murallas de Babilonia, quiza por-
que la ciudad mesopotamica, con sus Jardines Colgantes, ya estaba presente de algiin
modo con sus maravillas en conjunto.

En los aproximadamente quince siglos que median entre el inicio de este feno-
meno de las listas de maravillas y el establecimiento definitivo de la lista candnica,
en la que, como apuntabamos, vuelven a estar presentes tanto la estatua de Zeus
como el Coloso, pueden encontrarse diferentes menciones de algunas de las mara-
villas o incluso listas propiamente dichas. Por lo general, las dos estatuas que nos
ocupan van a seguir apareciendo en la mayoria de fuentes: en el caso de la estatua
de Zeus, en los textos de Calimaco, Propercio, Cicerdn, Estrabon, Plinio el Viejo,
Epicteto, Higinio, Flavio Josefo, Dion de Prusa, Pausanias, Clemente de Alejan-
dria, Casiodoro, Jorge Cedreno y hasta Adriaen de Jonghe (Hadrianus Iunius) a
mediados del siglo XVI; para el Coloso, Polibio, Estrabén, Plinio el Viejo, Sexto
Empirico, Higinio, Constantino Porfirogénito, Gregorio Nacianceno, Casiodoro,
Gregorio de Tours, Beda el Venerable, Cosme de Jerusalén, Nicetas de Heraclea,
Dionisio de Alejandria, Miguel el Sirio, Jorge Cedreno, Nicola de Martoni, Jor-
ge Sanguinatio, Angelo Ambrogini Policiano y Adriaen de Jonghe.* En las fuentes

2. Antipatro de Sidén, Anthologia Palatina IX 58. Junto a la estatua de Zeus y el Coloso aparecen las
murallas de Babilonia, los Jardines Colgantes de Babilonia, las pirdmides egipcias, el Mausoleo de Ha-
licarnaso y el Templo de Artemisa en Efeso. Realmente, la lista mds antigua que conocemos, aunque de
forma fragmentaria, es la contenida en los Laterculi Alexandrini: Papyrus Berolinensis 13044v, col.8, 22
ss.; en el fragmento conservado, que hace alusion a una seleccién de 7 obras maestras, solo han quedado
las menciones del Artemision, las pirimides y el Mausoleo.

3. Filon de Bizancio, De septem orbis spectaculis, Paris, ed. Didot, 1858. Para el texto de Filén y otras
listas de autores antiguos, ver Brodersen, 1992. Una panoramica general sobre el fendmeno de las listas
de maravillas y sobre las maravillas contenidas en las listas iniciales de Antipatro de Sidén y de Filén de
Bizancio, en Brodersen, 2010.

4. En las péaginas siguientes haremos referencia explicita a algunas de estas fuentes, cuando ahonden
en la descripcién de sendas estatuas; para el resto de menciones nos remitimos a Brodersen, 2010.
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cristianas tardoantiguas y medievales que se refieren a las maravillas la estatua del
Zeus de Olimpia desaparece o bien es sustituida por otra estatua, la mayoria de las
veces, una referencia a Belerofonte. Los autores cristianos tuvieron que enfrentarse
al problema de tener que tratar con monumentos de claro sentido pagano (la pro-
pia estatua de Zeus, el templo de Artemisa...), por lo que, al igual que el Zeus y
Belerofonte, algunas maravillas fueron eliminadas, reemplazadas por monumentos
biblicos (por ejemplo, el Artemisién de Efeso por el Templo de Salomén) o reinter-
pretadas en clave cristiana (como las piramides egipcias y los graneros de José).” Sin
embargo, el Coloso de Rodas, aun siendo una imagen de Helios, continué estando
presente en las menciones de esos mismos autores cristianos, siempre denominado
Coloso pero generalmente sin aludir al dios pagano, lo cual llevara a que tanto en
la Antigiiedad como en la Edad Media siga siendo una maravilla “archiconocida”®

A la vista de lo anterior, resulta evidente que las maravillas eran muy conocidas
dentro del circulo de eruditos y poetas de la Antigiiedad y de épocas posteriores, pero
la fama de algunas de esas obras y la misma idea de las Siete Maravillas del mundo
acabaron siendo de dominio publico, como atestigua un grafiti en el anfiteatro de
Pompeya en el que un admirador de un gladiador le dedica una loa: “Omnia munera
vicisti / Ton hepta theamaton esti” (CIL IV 1111).

El prestigio que adquieren las dos estatuas que nos ocupan gracias al privile-
giado escaparate que suponen las listas de maravillas” las convierte en arquetipos
conocidos, que seran utilizados como modelos iconogréficos de poder, de majestad
y de lo colosal para emperadores, abstracciones personificadas y también para otros
dioses. Sus ropajes, atributos, complementos, posturas, tamarfio, etc. se van a imitar
como ejemplos de un modelo perfectamente asumido.

Analizaremos la influencia de ambos modelos en los proximos apartados, pero,
ahora bien, ;como llega esta influencia al Cristianismo? Debemos tener en cuenta
que, para llegar a sentar la base iconografica de la figura de Cristo, el Cristianismo
parti6 en cierta manera de la nada. Los cristianos antiguos se encontraron con un
problema moral muy relevante en la cuestion del retrato, mas que cualquier otra ima-
gen, dado que potencialmente expondria a los fieles a la idolatria. Esta es una de las
principales razones esgrimidas para explicar la ausencia de registros de la imagen de

5. Belerofonte, vencedor de la Quimera, seria visto por los autores cristianos como una imagen pro-
totipica de San Jorge matando al dragén.

6. Jorge Cedreno, Synopsis Historion, I, Bonn, ed. I. Bekker, 1838, 299 B.

7. Heckenberg, 2011, p. 190.

ARYS, 17, 2019 [277-319] ISSN 1575-166X



282 AINHOA DE MIGUEL IRURETA Y JUAN RAMON CARBO GARCIA

Cristo, de su rostro o su apariencia fisica.® El Antiguo Testamento contiene diversos
pasajes que recogen con claridad meridiana la prohibicién de realizar imagenes:

“Tened mucho cuidado: el dia en que Yahvé os hablé en el Horeb desde el fuego no
visteis ninguna figura. No os corrompais fabricandoos escultura, figura de algun idolo,
imagenes masculinas o femeninas, imagen de algin animal de la tierra, imagen de cual-
quier ave que vuela por el cielo, figura de algun ser que se arrastra por el suelo, imagen
de cualquier pez que vive en las aguas debajo de la tierra. Al alzar tus ojos al cielo y ver el
sol, la luna, las estrellas y todo el cortejo celeste, no te dejes arrastrar hasta prosternarte
ante ellos y darles culto” (Dt. 4, 15-19).

“No tendras idolos, no te haras figura alguna de las cosas que hay arriba en el cielo o
aqui debajo en la tierra ni de lo que hay en las aguas debajo de la tierra. Ante ellas no te
hincaras ni les rendirds culto; porque yo, Yahvé, soy tu Dios” (Dt. 5, 8-9).°

Por lo general, las autoridades eclesiasticas de los primeros siglos de existencia
del Cristianismo manifestaron su rechazo a las imagenes. Las actas del Concilio de
Elvira (c. 300) recogen en su canon 36 la prohibicién de pintar en los muros de las
iglesias lo que se venera y adora. Por otra parte, a comienzos del siglo IV, el obispo
Eusebio de Cesarea incluso llega a fundamentar con la teologia su oposicién a las
imdgenes de Cristo, apoyandose en su doble naturaleza: como Dios, resulta invisible,
y como hombre, no podria ser objeto de representaciéon porque su caracter divino
absorbe el humano.”’ Y sin embargo, también reconoce la existencia de imagenes
cristianas." En el transcurso del siglo IV pueden encontrarse diversos testimonios en
la patristica y en otros escritos cristianos que hacen referencia a la existencia de re-
presentaciones cristianas como algo habitual.'? Las primeras seran signos o simbolos,
como la paloma, el pez, el ave fénix, el crismdn, el ancla o el cordero.” Las represen-
taciones humanas se centraran en la figura del Buen Pastor, imagen que se asocia con
Hermes Crioforos, dios de los pastores y protector de los rebafos, mostrado como
un joven imberbe de cabellos cortos, con tinica por encima de la rodilla, y el carnero
sobre los hombros. Puede observarse que las concepciones religiosas de las primeras

8. Grabar, 1985, pp. 66-67.

9. Otros ejemplos en Ex., 20, 4-5; Lv,, 26, 1.

10. Eusebio, Ep. a Constancia PG 20, 1545-1549.

11. Eusebio, Hist. Eccl. 7, 18.

12. Errdzuriz y Balbontin, 1999, pp. 112-113; Sotomayor, 2003, pp. 870-872;
13. Errdzuriz y Balbontin, 1999, pp. 105-108.
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comunidades cristianas, aunque esencialmente judias, se desarrollan arropadas por
la cultura clasica greco-romana. Las representaciones que se encontraban en tumbas
paganas, incluyendo aquellas que hacian referencia a personajes mitoldgicos, fueron
“cristianizadas” utilizando la misma iconografia para hacer mencion de algtin pasaje
del Evangelio, adquiriendo asi una nueva connotacion. Esta figuracion indirecta apa-
rece también en la figura de Orfeo, cuya vision cristianizada desciende al infierno a
liberar a las almas prisioneras,'* y en el Sol Salutis, con la apropiacion de la imagen del
Sol-Helios pagano para su utilizacién como cristiana — Cristo-Helios -, en un intento
de reivindicar a Cristo como “sol verdadero”, en contraposicion al culto de Sol Invic-
tus.”> No obstante, no se encuentran representaciones directas del rostro de Cristo.
El joven imberbe que se nos muestra en los tipos mencionados anteriores al siglo IV
responde a las costumbres de la época y a las imagenes tradicionales que realizaban
los artistas para temas no religiosos. Segun Paynes, “durante siglos se le represento
como un joven de unos dieciocho afos, cara redonda, grandes ojos negros, labios
pequenos, con la negra cabellera cayendo hasta los hombros y peinado por delante
hasta media frente. A veces sus cabellos son rojizos y muy rizados...”'¢

La actitud cristiana contra las imagenes de dioses paganos, y el peligro de la ido-
latria, que ya comentamos anteriormente, se materializan en varios edictos contra la
idolatria, publicados en el Codex Theodosianus, que prohiben rituales e imagineria.'”
Sin embargo, en el mismo momento, algunos autores cristianos comienzan a apreciar
y valorar el arte y la estética, como es el caso del poeta y rétor Ausonio, que aprecio es-
tatuas famosas como la Afrodita de Cnido de Praxiteles y alguna obra de Mirén."® Un
ejemplo ain mds significativo de este cambio de tendencia lo encontramos en Agus-
tin de Hipona, que conecta la armonia del cuerpo con la belleza del alma, haciendo
alusion de este modo al Canon de Policleto.”” En general, a finales del siglo IV los
autores cristianos comenzaron a mostrar un punto de vista mas positivo sobre obras

14. Di Bernardino, 1991, p. 1706; Errdzuriz y Balbontin, 1999, pp. 108-111.

15. Errazuriz y Balbontin, 1999, p. 111.

16. Paynes, 1974, p. 214.

17. Cod. Theod. 16, 10, 12; 16, 10, 12, 2; 16, 10, 19, 1-2.

18. Stirling, 2005, pp. 139-141, pp. 148-153. No obstante, también existe la posibilidad de que Ausonio
centrase su interés mds bien en otros textos previos sobre obras de arte y en aportar su punto de vista en
el debate sobre el poder de la imagen y de la palabra; de este modo, este tipo de manifestaciones podrian
ser entendidas como parte de una formacion cultural y retérica compartida por cristianos y paganos,
mas que como expresiones de un verdadero interés en las representaciones artisticas en si mismas. En
cualquier caso, las dos formas de entenderlas no son necesariamente excluyentes.

19. Agustin, De vera religione XXIX 55; XLI 77. Ya Origenes, en el siglo III, se referfa a Fidias y a
Policleto como maravillosamente perfectos en su arte (Contra Celsum VIII 17), manifestando una va-
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de arte famosas de la herencia cultural greco-romana, coincidiendo en el tiempo con
la declaracién del Cristianismo como religion oficial del Imperio.?

Precisamente esta herencia cultural fue penetrando en el marco cristiano du-
rante los siglos siguientes de la Antigiiedad Tardia y el ideal de belleza enriquecié
la vision cristiana sobre la estética y mejoro el desarrollo del arte cristiano. Tal y
como ha apuntado Karivieri, “dado que la belleza funciona como vehiculo para
elevar el alma y su conciencia de Dios, la creacion de una obra de arte es entendida
como una innovacién compatible con la imitacién de lo divino, que implica no
solo la imitacion de la naturaleza sino de la idea que uno tiene del objeto bello e
inteligible. La obra de arte crea asi un vehiculo para el alma para lograr una mejor
comprension de Dios y de la belleza divina”*

A la luz de lo dicho, vemos, pues, que las dos famosisimas obras de arte a
las que nos estamos refiriendo, representaciones de dioses griegos que formaban
parte de las Siete Maravillas del mundo, realizadas por artistas de la talla de Ca-
res de Lindos - discipulo de Lisipo - y sobre todo, Fidias, se encontraban en esos
momentos en una posicién inmejorable no sélo para ser valoradas positivamente
dentro del Cristianismo sino para convertirse en modelos iconograficos para el arte
cristiano. Cuando, de qué manera, en qué condiciones y con qué resultados son inte-
rrogantes a los que intentaremos dar respuestas a continuacion.

1. EL ZEUSs DE OLIMPIA

Resulta sorprendente que, tratdndose de una estatua de tal fama, no haya llegado
hasta nuestros dias ninguna copia ni representacién detallada, aunque conocemos
la descripcién pormenorizada realizada por Pausanias* y disponemos de algunas

loracién personal que se hace eco de la apreciacion general de las obras artisticas de estos escultores en
época imperial, aun cuando su principal interés no sea el realizar un estudio estético.

20. Karivieri, 2016, pp. 204-205.

21. Ibidem, pp. 207-208. Dentro de la corriente neoplaténica del momento, volvemos a encontrar
cierto paralelismo con el concepto de belleza de Platén, que describe el concepto original de esplendor
segtin el cual la belleza reside en una suerte de luz ininteligible de la cual el mundo sensible es una mera
aproximacion. Para Platén, la belleza es algo independiente de lo fisico, por lo que no tiene que corres-
ponderse con una imagen visual, y la belleza que encontramos en el mundo material tiene su origen en
la “idea de belleza”. Esta teoria aparece en diversas obras como son los didlogos del Timeo, Hipias Mayor,
Fedro o el Banquete. Ver supra notas 53, 54 y 55.

22. Pausanias, Descipcién de Grecia V 11, 1-8 (trad. M2.C. Herrero, Madrid: Gredos. 1994).

ARYS, 17, 2019 [277-319] ISSN 1575-166X



LA PASARELA DE LOS DIOSES. EL ZEUS DE OLIMPIA Y EL COLOSO DE 285
RODAS COMO MODELOS ICONOGRAFICOS DIVINOS EN EL CRISTIANISMO

monedas de época de Adriano que nos proporcionan una idea general.> Por medio
de estas fuentes podemos recomponer la figura: Zeus aparece sentado y erguido en
su trono, con barba y cabellos largos trenzados alrededor de su cabeza y cefiidos por
una corona de olivo, vestido con un himatién directamente sobre el cuerpo, sin qui-
ton debajo, con un pliegue sobre el hombro izquierdo que deja el hombro desnudo;
en la mano izquierda sostiene un cetro coronado por un aguila, mientras que con la
mano derecha extendida sostiene una Niké.* El trono estaba adornado con atributos
y mitos para la celebracion de su poder. Los pies del dios reposaban en un escabel con
leones dorados, que mostraba la Amazonomaquia de Teseo. Todo el conjunto estaba
dispuesto sobre una base en la que estaba representado el nacimiento de Afrodita
ante la mirada de los dioses:*

“El dios esta sentado en un trono y estd hecho de oro y marfil. En la cabeza tiene co-
locada una corona que imita a un ramo de olivo. En la mano derecha porta una Niké
igualmente de marfil y oro, que tiene una cinta y sobre la cabeza lleva una corona. En la
mano izquierda del dios hay un cetro adornado con todo tipo de metales. El ave posada
sobre el cetro es el aguila. De oro también son las sandalias del dios e igualmente su
tunica, en la que se han representado animalillos y flores de lirio.

El trono es colorido por el oro y las piedras, y colorido por el ébano y el marfil. También
se han pintado sobre éste elaboradas representaciones de animales y figuras. Cuatro
Nikés en actitud de bailar estdn representadas una en cada pata del trono, y otras dos
mas al pie de cada pata. [...] Entre las patas del trono hay cuatro rodapiés, que van de
una pata a otra. En el rodapié justo frente a la entrada hay siete figuras, pues nadie sabe
de qué modo desapareci6 la octava de ellas. Estas serfan representaciones de competi-
ciones antiguas, pues en tiempo de Fidias aun no se habian instituido las competiciones
de muchachos. Dicen que precisamente el que se estd atando una cinta a la cabeza se
parece a Pantarques. Este era un joven eleo que fue querido de Fidias [...].

Aunque sé que ya se han registrado las medidas del ancho y alto del Zeus en Olimpia,
no voy a alabar a los que las tomaron, pues incluso las medidas que dieron quedan muy
lejos de la impresion que reciben quienes contemplan la estatua. No, el mismo dios,
segun la leyenda, dio fe del talento artistico de Fidias. Para cuando la imagen estuvo

23. Se trata de monedas procedentes de Elis, actualmente en Florencia (Arch. Mus. Inv. 36065) y Ber-
lin (Miinzkabinett Inv. 18200646).

24. Pausanias, V 11, 1.

25. Pausanias, V 11, 7.
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practicamente terminada, Fidias rogé al dios que le mostrase con una sefial si el trabajo
era de su agrado. Inmediatamente, cuenta la leyenda, un trueno cay6 sobre la parte del
suelo en la que hasta hoy en dia permanece la jarra de bronce que cubre el lugar”

Fig. 1. Reconstruccion del Zeus de Fidias por E. Adler, en Barringuer, 2015,
p- 21 (Licencia de dominio publico de Wikimedia Commons).

Esta es, sin lugar a dudas, la descripcion antigua mas detallada de una obra de
arte’® y como tal, un ejemplo perfecto de ekphrasis, la retérica de la descripcion de
esculturas y pinturas, muy importante para dotar al lector de una experiencia de crea-
cion o recreacion de una imagen artistica en su imaginacién. Sin embargo, el propio
Pausanias plantea que el lenguaje descriptivo y las medidas por si mismas no serian
adecuados para transmitir verdaderamente el efecto numinoso del Zeus. Socavando de
alguna manera la confianza de los lectores en una comprension de la estatua a través de

26. Brodersen, 2010, p. 84.
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su descripcion, Pausanias en realidad esta alimentando en ellos el deseo de contemplar-
la por si mismos.?”” Para la mayoria de fuentes antiguas, el resultado de la contemplacion
de la estatua no es s6lo un gozo estético, sino que tiene también un efecto religioso po-
deroso en los espectadores. Pollitt apuntaba que un analisis muy exhaustivo distorsio-
naria el efecto principal de la imagen, que denominaba “sentimiento olimpico’, esto es,
el sentimiento de ambiente cercano a los dioses olimpicos, conscientes de la condicion
humana, pero sin vinculos emotivos con ella. “Son las descripciones literarias sobre el
efecto del Zeus, y no la descripcion objetiva de Pausanias, las que mds nos acercan a
él”?® Por su parte, Platt, mas recientemente, asegura que “respuestas repetidas sugieren
que (las estatuas de Fidias) se presentan ante los espectadores a lo largo de la Antigiie-
dad como la quintaesencia de la manifestacion material de la deidad”® A este mismo
respecto, Davison ya recogia un epigrama de la Antologia Palatina que hacia referencia
al realismo y la perfeccion de la estatua:** “Una de dos, o el dios ha bajado del cielo a la
tierra para mostrarte su imagen, Fidias, o ti has subido para ver al dios”*'

La primera impresion al entrar en el templo de Zeus y hallarse frente a la estatua
serfa una epifania. Las estatuas crisoelefantinas no sélo pretendian evocar lo divino
sino “reproducir un encuentro divino”** La frontalidad del Zeus colocaba al cultor en
una confrontacion directa con la deidad, uniendo el esplendor y el temor de lo divino
con su tamano y su poder intimidantes. También se manifestaban en la estatua 